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AVERTISSEMENT. 


L'impression  du  présent  volume  était  presque  achevée,  lorsqu'une 
mort  prématurée  et  tout  a  fait  inattendue  est  venue  enlever  l'auteur  à 
ses  travaux  et  à  ses  amis.  S'il  avait  vécu  quelques  jours  de  plus,  il 
aurait  rendu  compte  dans  sa  Préface  des  motifs  qui  l'ont  conduit  à 
la  composition  de  cet  ouvrage  et  de  la  place  qu'il  lui  assignait  entre 
ses  travaux  déjà  publiés  et  ceux  qu'il  préparait.  Malheureusement  il 
ne  s'est  trouvé  dans  les  papiers  de  M.  Burnouf  rien  qui  se  rapporte 
à  cette  préface,  et  il  ne  nous  reste  qu'à  indiquer  en  peu  de  mots  les 
circonstances  dans  lesquelles  ce  livre  a  été  entrepris  et  achevé. 

Lorsque  M.  B.  H.  Hodgson  eut  envoyé  en  1887,  à  la  Société  asia- 
tique de  Paris,  la  première  partie  des  originaux  sanscrits  des  livres 
buddhiques  qu'il  avait  découverts  dans  le  Népal,  et  dont  nous  ne  pos- 
sédions auparavant  que  quelques  traductions  tibétaines  et  chinoises, 
M.  Burnouf  crut  qu'il  ne  pouvait  mieux  répondre  à  la  généreuse  pen- 
sée du  donateur  qu'en  faisant  connaître  à  l'Europe  savante  le  con- 
tenu de  ces  nouveaux  trésors  historiques.  Il  pensa  que  la  meilleure 
manière  d'atteindre  ce  but  était  de  publier  la  traduction  complète 
d'un  de  ces  livres,  accompagnée  d'un  commentaire  et  d'une  intro- 
duction dans  laquelle  il  exposait  sommairement  l'histoire  et  les 
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dogmes  du  Buddliisme.  Il  choisit  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  l'un  des 
neuf  Dharmas  des  Buddhistes  du  Nord,  et  peut-être  le  plus  caracté- 
ristique de  ces  livres  canoniques.  îl  en  acheva  la  traduction  d'après 
le  manuscrit  alors  unique  de  la  Société  asiatique  et  la  fît  imprimer 
en  i84o,  pendant  qu'il  s'occupait  à  en  rédiger  l'introduction.  Mais 
la  quantité  et  l'importance  des  matériaux  que  lui  fournissaient,  d'un 
côté,  les  travaux  qu'il  avait  faits  sur  la  littérature  buddhique  de  Cey- 
lan  et  de  l'Inde  au  delà  du  Gange;  de  l'autre,  les  envois  successifs 
d'ouvrages  népalais,  que  la  Société  asiatique  recevait  de  M.  Hodgson, 
lui  firent  sentir  bientôt  que  cette  introduction  devenait  l'ouvrage 
principal  et  le  déterminèrent  à  commencer  par  elle  la  série  de  pu- 
blications sur  le  Buddliisme  qu'il  préparait.  Ce  fut  ainsi  qu'il  fi( 
paraître  son  Introdaction  à  l'histoire  du  Buddliisme  indien,  tome  I";  Paris, 
1844,  in-/i°.  Ce  volume  contient  l'analyse  critique  des  ouvrages 
buddhiques  du  nord  de  l'Inde  et  l'exposition  des  points  principaux 
de  la  doctrine  qu'ils  enseignent,  et  devait  être  suivi  d'un  second  vo- 
lume qui  aurait  traité  de  l'école  des  Buddhistes  du  midi  de  l'Inde  et 
de  la  presqu'île  au  delà  du  Gange,  et  qui  aurait  été  terminé  par  la 
discussion  de  la  chronologie  du  Buddhisme. 

Mais  avant  de  publier  ce  second  volume,  M.  Burnouf  se  décida  à 
faire  paraître  sa  traduction  à\i  Lotus,  imprimée  depuis  longtemps, 
pour  confirmer  ce  qu'il  avait  dit  sur  la  doctrine  de  Çâkyamuni  et 
faire  mieux  comprendre  la  méthode  d'enseignement  de  ce  grand  ré- 
formateur. Ce  volume  intermédiaire  entre  les  deux  parties  de  ïlntro- 
duction,  lui  donnait  en  même  temps  le  moyen  de  compléter  ce  qu'il 
avait  exposé  dans  le  premier  volume  et  de  préparer  ce  qu'il  avait 
à  dire  dans  le  second.  Car  dans  un  sujet  si  neuf,  si  étendu  et  si 
compliqué,  il  se  présentait  une  foule  de  questions  historiques  ou 
philosophiques  auxquelles  il  n'avait  pas  pu  accorder  tout  le  déve- 
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loppement  qu'elles  exigeaient,  sans  rompre  perpétuellement  la  suite 
naturelle  de  son  argumentation ,  et  dont  la  solution  était  néan- 
moins indispensable  pour  la  parfaite  intelligence  des  résultats  aux- 
quels il  était  arrivé  dans  Y  Introduction.  Il  composa  donc  une  suite  de 
mémoires  qu'il  fit  imprimer  comme  Appendice  au  Lotus,  et  dont 
quelques-uns  sont  d'une  étendue  et  d'une  importance  telles,  qu'ils 
auraient  pu  former  des  ouvrages  à  part.  Cet  Appendice  est  complet 
et  tel  que  M.  Burnouf  l'avait  conçu,  à  l'exception  du  dernier  mémoire 
qui  n'est  pas  achevé.  A  la  mort  de  M.  Burnouf,  cent  huit  feuilles  de 
l'ouvrage  étaient  imprimées,  dont  cent  quatre  entièrement  corrigées 
par  lui-même.  On  a  trouvé  dans  ses  papiers  le  commencement  du 
vingt  et  unième  mémoire,  et  on  a  cru  utile  d'en  imprimer  la  partie 
qui  était  rédigée;  mais  on  s'est  abstenu  de  mettre  en  œuvre  les  maté- 
riaux qui  devaient  servir  pour  la  fin  de  ce  travail.  M.  Burnouf  avait 
préparé  un  vingt-deuxième  mémoire  intitulé  :  Examen  de  la  langue 
du  Saddharma  pundarîka;  mais  lui-même  avait  renoncé  à  le  joindre 
au  présent  volume,  à  cause  de  la  multitude  des  détails  qu'exigeait 
cette  matière. 

M.  Pavie,  un  des  élèves  les  plus  distingués  et  les  plus  dévoués  de 
M.  Burnouf,  et  connu  lui-même  par  des  travaux  remarquables,  a  eu 
la  bonté  de  se  charger  de  la  tâche  laborieuse  de  faire  un  Index  al- 
phabétique qui  embrasse  les  mots  et  les  matières  dont  il  est  question, 
tant  dans  le  premier  volume  de  Y  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme 
que  dans  le  présent  ouvrage.  Tous  les  lecteurs  lui  sauront  gré  des 
soins  pieux  qu'il  a  bien  voulu  donner  à  ce  travail. 

Je  ne  dois  pas  terminer  cet  avertissement  sans  remercier  M.  de 
Saint-Georges,  directeur  de  l'Imprimerie  nationale,  de  l'empressé- 
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ment  avec  lequel  il  a  écarté  toutes  les  clilFicultés  matérielles  qui  pou- 
vaient retarder  rachèvement  de  ce  volume,  et  d'avoir  rendu  ainsi  un 
dernier  hommage  aux  travaux  d'un  homme  dont  le  nom  sera  une 
gloire  éternelle  pour  les  lettres  françaises. 

Paris,  ie  6  octobre  1852. 


Jules  MOHL. 


LE  LOTUS 

DE 

LA  BONNE  LOI. 


CHAPITRE  PREMIER. 

LE  SUJET. 

ôm!  adoration  à  tous  les  buddhas  et  bôdhisattvas  ! 

Voici  ce  que  j'ai  entendu.  Un  jour  Bhagavat  se  trouvait  à  Râdjagrïha,  sur     f-  i. 
la  montagne  de  Grïdhrakûta\  avec  une  grande  troupe  de  Religieux,  de  douze 
cents  Religieux,  tous  Arhats^,  exempts  de  toute  faute,  sauvés  de  la  cor- 
ruption [du  mal],  parvenus  à  la  puissance,  dont  les  pensées  étaient  bien 
aÈFranchies,  dont  l'intelligence  l'était  également,  sachant  tout,  semblables  à 
de  grands  éléphants ,  qui  avaient  rempli  leur  devoir,  accompli  ce  qu'ils  avaient 
à  faire,  déposé  leur  fardeau,  atteint  leur  but,  supprimé  complètement  les 
liens  qui  les  attachaient  à  l'existence;  dont  les  pensées  étaient  bien  affran- 
chies par  la  science  parfaite;  qui  avaient  obtenu  cette  perfection  suprême 
d'être  complètement  maîtres  de  leurs  pensées;  qui  étaient  en  possession 
des  [cinq]  connaissances  surnaturelles,  tous  grands  Çrâvakas  ^.  C'étaient 
entre  autres  le  respectable  Adjiiâtakâundinya ,  Açvadjit,  Vâchpa,  Mahânâman, 
Bhadrika,  Mahâkâçyapa,  Uruvilvâkâçyapa ,  Gayàkâçyapa,  Çâriputtra,  Mahâ-     f- 2  «. 
mâudgalyâyana,  Mahâkâtyâyana ,  Aniruddha,  Rêvata,  Kapphina,  Gavâmpati, 
'  Le  pic  du  vautour.  —  ■  Vénérables.  —  ^  Auditeurs. 
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Pilindavatsa ,  Vakula ,  Mahâkâuchthila,  Bharadvâdja,  Mahânanda,  Upananda, 
Sunanda,  Pûrnamâitrâyanîputtra,  Subhûti,  Râhula,  tous  ayant  le  titre  de 
respectable.  Avec  eux  se  trouvaient  encore  d'autres  grands  Çrâvakas ,  comme 
le  respectable  Maître  Ananda,  et  deux  autres  milliers  de  Religieux,  dont 
les  uns  étaient  Maîtres  et  les  autres  ne  l'étaient  pas;  six  mille  Religieuses 
ayant  à  leur  tête  Mabâpradjâpatî,  avec  la  Religieuse  Yaçôdharâ,  la  mère  de 
Râhula,  accompagnée  de  sa  suite.  Il  se  trouvait  aussi  là  quatre-vingt  mille 
Bôdhisattvas,  tous  incapables  de  retourner  en  arrière;  tous  attachés  à  un 
seul  et  même  objet,  c'est-à-dire  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement 

f-  2  h.  accompli;  ayant  acquis  la  connaissance  des  formules  magiques;  affermis 
dans  la  grande  puissance  ;  faisant  tourner  la  roue  de  la  loi  qui  ne  peut 
revenir  en  arrière;  ayant  honoré  plusieurs  centaines  de  mille  de  Buddhas; 
ayant  fait  croître  les  racines  de  vertu  [qui  étaient  en  eux]  en  présence  de 
plusieurs  centaines  de  mille  de  Buddhas;  ayant  entendu  leur  éloge  de  la 
bouche  de  plusieurs  centaines  de  mille  de  Buddhas;  gouvernant  par  la 
charité  leur  corps  et  leur  esprit;  halîiles  à  pénétrer  la  science  du  Tathâ- 
gata;  doués  d'une  grande  sagesse;  ayant  acquis  l'intelligence  de  la  Pradjnâ- 
pâramitâ^;  célèbres  dans  plusieurs  centaines  de  mille  d'univers;  ayant 
sauvé  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis^  d'êtres  vivants. 
C'étaient  entre  autres  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mandjuçrî  devenu  Kumâra, 
Avalôkitêçvara,  Mahâsthâmaprâpta,  Sarvârthanâman,  Nityôdyukta,  Ani- 
kchiptadhûra ,  Ratnapâni ,  Bhâichadjyarâdja ,  Bhâichadjyasamudgata ,  Vyû- 
harâdja  ,  Pradânaçûra  ,  Ratnatchandra  ,  Pûrnatchandra  ,  Mahâvikramin , 
Anantavikramin ,  Tràilôkyavikramin ,  Mahâpratibhâna ,  Satatasamitâbhiyukta , 
Dharanîdhara  ,  Akchayamati ,  Padmaçrî ,  Nakchatrarâdja ,  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Mâitrêya,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Simha. 

f.  3  a.  Avec  eux  se  trouvaient  seize  hommes  vertueux,  ayant  à  leur  tête  Bhadra- 
pâla;  c'étaient  Bhadrapâla ,  Ratnâkara ,  Susârthavâha ,  Ratnadatta,  Guhagupta, 
Varunadatta,  Indradatta,  Uttaramati,  Viçêchamati,  Vardhamânamati,  Amô- 
ghadarçin,  Susamprasthita,  Suvikrântavikramin ,  Anupamamati,  Sûryagar- 
bha,  Dharanîdhara;  avec  quatre -vingt  mille  Bôdhisattvas  ayant  à  leur  tête 
de  tels  personnages;  et  Çakra,  l'Indra  des  Dêvas,  avec  une  suite  de  vingt 
mille  fds  des  Dêvas,  tels  que  le  fds  des  Dêvas  Tchandra,  le  fds  des  Dêvas 
Sûrya,  le  fds  des  Dêvas  Samantagandha ,  le  fds  des  Dêvas  Ratnaprabha, 
'  La  perfection  de  la  sagesse.  —  ^  Dix  millions. 
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le  fils  des  Dêvas  Avabhâsaprabha  ;  avec  vingt  mille  fils  des  Dêvas  ayant  à 
leur  tête  de  tels  Dieux;  avec  les  quatre  Mahârâdjas  ayant  une  suite  de  trente 
mille  fils  des  Dêvas,  tels  que  le  Mahârâdja  Virûdhaka,  le  Mahârâdja  Virû- 
pâkcha,  le  Mahârâdja  Dhrïtarâchtra ,  le  Mahârâdja  Vâiçravana,  le  fils  des 
Dêvas  îçvara,  le  fils  des  Dêvas  Mahêçvara,  ayant  chacun,  [les  deux  derniers,] 
une  suite  de  trente  mille  fils  des  Dêvas;  avec  Brahmâ,  le  chef  de  l'univers  f-  3  h. 
Saha,  ayant  une  suite  de  douze  mille  fils  des  Dêvas,  nommés  Brahinakâyikas, 
tels  que  le  Brahmâ  Çikhin,  le  Brahmâ  Djyôtichprabha ,  avec  douze  mille  fils 
des  Dêvas  Brahmakâyikas ,  ayant  ces  Brahmâs  à  leur  tête;  avec  les  huit  rois 
des  Nâgas  ayant  une  suite  de  plusieurs  centaines  de  mille  de  kôtis  de  Nâgas, 
tels  que  le  roi  des  Nâgas  Nanda,  le  roi  des  Nâgas  Upananda,  le  roi  des  Nâgas 
Sâgara,  Vâsuki,  Takchaka,  Manasvin,  Anavatapta,  le  roi  des  Nâgas  Utpala; 
avec  les  quatre  rois  des  Kinnaras  ayant  une  suite  de  plusieurs  centaines  de 
mille  de  kôtis  de  Kinnaras,  tels  que  le  roi  des  Kinnaras  Drûma,  le  roi  des 
Kinnaras  Mahâdharma,  le  roi  des  Kinnaras  Sudharma,  le  roi  des  Kinnaras 
Dharmadhara;  avec  les  quatre  fils  des  Dêvas  nommés  Gandharvakâyikas , 
ayant  une  suite  de  plusieurs  centaines  de  mille  de  Gandharvas,  le  Gran- 
dharva  Manôdjna,  Manôdjiïasvara ,  Madhura,  le  Gandharva  Madhurasvara; 
avec  les  quatre  Indras  des  Asuras  ayant  une  suite  de  plusieurs  centaines 
de  mille  de  kôtis  d' Asuras,  tels  que  l'Indra  des  Asuras  Bali,  l'Indra  des 
Asuras  Suraskandha,  l'Indra  des  Asuras  Vêmatchitra,  l'Indra  des  Asuras  f.  4  a. 
Râhu;  avec  les  quatre  Indras  des  Garudas  ayant  une  suite  de  plusieurs 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Garudas,  tels  que  l'Indra  des 
Garudas  Mahâtêdjas,  Mahâkâya,  Mahâpûrna,  l'Indra  des  Garudas  Mahar- 
ddhiprâpta,  et  avec  Adjâtaçatru,  roi  du  Magadha,  fils  de  Vâidêhî. 

Or  en  ce  temps  Bhagavat  entouré,  honoré,  servi,  respecté,  vénéré, 
adoré  par  les  quatre  assemblées,  des  hommages  et  des  prières  desquelles  il 
était  l'objet,  après  avoir  exposé  le  Sûtra  nommé  la  Grande  démonstration, 
ce  Sûtra  où  est  expliquée  la  loi ,  qui  contient  de  grands  développements,  qui 
est  destiné  à  l'instruction  des  Bôdhisattvas,  et  qui  a  été  possédé  par  tous 
les  Buddhas;  après  s'être  assis  sur  le  grand  siège  de  la  loi  qu'il  occupait, 
Bhagavat,  dis-je,  entra  dans  la  méditation  nommée  la  Place  de  la  démons^ 
tration  sans  fin  :  son  corps  était  immobile ,  et  sa  pensée  était  également  arrivée 
à  une  complète  immobilité.  A  peine  fut-il  entré  dans  cette  méditation, 
qu'une  grande  pluie  de  fleurs  divines,  de  Mandâras  et  de  Mahâmandâravas , 
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de  Mandjûchakas  et  de  Mahâmandjûchakas  se  mit  à  tomber,  couvrant  Bha- 
gavat  et  les  quatre  assemblées,  et  que  la  terre  du  Buddha  tout  entière  fut 
f.  h  h.  ébranlée  de  six  manières  différentes.  Elle  remua  et  trembla,  elle  fut  agitée 
et  secouée ,  elle  bondit  et  sauta. 

Or  en  ce  temps  les  Religieux  et  les  Religieuses,  les  fidèles  des  deux  sexes, 
les  Dêvas,  les  Nâgas,  les  \akchas,  les  Gandharvas,  les  Asuras,  les  Garudas, 
les  Kinnaras,  les  Mahôragas,  les  hommes,  et  les  êtres  n'appartenant  pas  à 
l'espèce  humaine,  qui  se  trouvaient  réunis,  assis  dans  cette  assemblée, 
ainsi  que  les  rois  [distingués  en]  Mandalins\  en  Balatchakravartins  ^,  et  en 
Tchaturdvîpatchakravartins  ^,  tous  avec  leur  suite ,  avaient  les  yeux  fixés 
sur  Bhagavat,  remplis  d'étonnement  et  de  satisfaction. 

Or  en  ce  moment  il  s'élança  un  rayon  de  lumière  du  cercle  de  poils  qui 
croissait  dans  l'intervalle  des  sourcils  de  Bhagavat.  Ce  rayon  se  dirigea  vers 
les  dix-huit  mille  terres  de  Buddha  situées  à  l'orient,  et  toutes  ces  terres  de 
Buddha,  jusqu'au  grand  Enfer  Avîtchi,  et  jusqu'aux  limites  de  l'existence, 
parurent  entièrement  illuminées  par  son  éclat.  Et  les  êtres  qui,  dans  ces 
terres  de  Buddha,  suivent  les  six  voies  [de  l'existence],  devinrent  tous 
complètement  visibles.  Et  les  Buddhas  bienheureux  qui  se  trouvent,  qui 
vivent,  qui  existent  dans  ces  terres  de  Buddha,  devinrent  aussi  tous  visibles. 
Et  les  lois  qu'exposent  ces  Buddhas  bienheureux  purent  être  entièrement 
f.  5  a.  entendues.  Et  les  Religieux  et  fidèles  des  deux  sexes,  les  Yôgins,  et  ceux 
qui  marchent  dans  la  voie  du  Yoga ,  comme  ceux  qui  en  ont  obtenu 
les  fruits,  y  devinrent  tous  également  visibles.  Et  les  Bôdhisattvas  Mahâ- 
sattvas  qui,  dans  ces  terres  de  Buddha,  remplissent  les  devoirs  des  Bôdhi- 
sattvas par  leur  habileté  dans  f  emploi  des  moyens  qui  sont  les  raisons  et 
les  motifs  faits  pour  produire  les  résultats  variés  et  nombreux  de  l'attention 
à  écouter,  de  la  conviction  et  de  la  foi,  devinrent  tous  également  visibles. 
Et  les  Buddhas  bienheureux  qui,  dans  ces  terres  de  Buddha,  entrent  en 
possession  du  Nirvana  complet,  devinrent  tous  également  visibles.  Et  les 
Stupas  faits  de  substances  précieuses,  élevés  dans  ces  terres  de  Buddha, 
pour  renfermer  les  reliques  des  Buddhas  bienheureux  qui  étaient  entrés 
dans  le  Nirvana  complet,  devinrent  tous  également  visibles. 

Alors  cette  pensée  s'éleva  dans  l'esprit  du  Bôdhisattva  Mâitrêya  :  Voici 
l'apparition  merveilleuse  d'un  grand  miracle,  que  fait  le  Tathâgata.  Quelle 

^  Rois  d'un  pays.  — ^  ^  Rois  souverains  de  la  terre.  —  ^  Rois  souverains  des  quatre  îles. 
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en  peut  être  la  cause,  et  quelle  est  la  raison  pour  laquelle  Bhagavat  pro- 
duit l'apparition  merveilleuse  de  ce  grand  miracle  ?  Il  est  lui-même  entré 
dans  la  méditation,  et  voici  qu'apparaissent  des  effets  de  sa  grande  puis- 
sance surnaturelle,  merveilleux,  étonnants,  inexplicables.  Pourquoi  n'en 
demanderais-je  pas  la  cause  qu'il  faut  rechercher,  et  qui  sera  ici  capable 
de  me  l'expliquer  ?  Alors  cette  pensée  lui  vint  à  l'esprit  :  Voici  Maîïdjuçrî  f.  b  h. 
qui  est  devenu  Kumâra,  qui  a  rempli  sa  mission  sous  les  anciens  Djinas, 
qui ,  sous  eux ,  a  fait  croître  les  racines  de  vertu  [  qui  étaient  en  lui  ] ,  qui  a 
honoré  beaucoup  de  Buddhas.  Le  Bôdhisattva  Maîïdjuçrî  devenu  Kumâra 
aura  vu  sans  doute  jadis  de  tels  prodiges  accomplis  par  les  anciens  Tathâ- 
gatas,  vénérables,  parfaitement  et  complètement  Buddhas;  il  aura  profité 
des  grands  entretiens  d'autrefois  sur  la  loi  ;  c'est  pourquoi  j'interrogerai  sur 
ce  sujet  Maîïdjuçrî  qui  est  devenu  Kumâra. 

Les  quatre  assemblées  des  Religieux  et  fidèles  des  deux  sexes,  et  le 
grand  nombre  des  Dêvas,  des  Nâgas,  des  Yakchas,  des  Gandharvas,  des 
Asuras,  des  Garudas,  des  Kinnaras,  des  Mahôragas,  des  hommes  et  des 
êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  ayant  vu  la  splendeur  merveil- 
leuse de  ce  grand  miracle,  que  faisait  Bhagavat,  remplis  d'étonnement, 
de  surprise  et  de  curiosité ,  firent  cette  réflexion  :  Pourquoi  ne  demandons- 
nous  pas  la  cause  de  la  splendeur  de  ce  miracle,  effet  de  la  grande  puis- 
sance surnaturelle  de  Bhagavat  ? 

Or  en  ce  moment,  dans  cet  instant  même,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Mâitréya  connaissant  avec  sa  pensée  la  réflexion  qui  s'élevait  dans  l'esprit  de 
ces  quatre  assemblées,  et  ayant  par  lui-même  des  doutes  sur  la  loi ,  s'adressa  f.  6  a. 
ainsi  à  Maîïdjuçrî  devenu  Kumâra  :  Quelle  est  la  cause,  ô  Maîïdjuçrî,  quel 
est  le  motif  pour  lequel  a  été  produite  cette  lumière,  effet  merveilleux, 
étonnant  de  la  puissance  surnaturelle  de  Bhagavat  ?  Voilà  que  ces  dix-huit 
mille  terres  de  Buddha,  variées,  si  belles  à  voir,  dirigées  par  des  Tathâ- 
gatas,  et  ayant  des  Tathâgatas  pour  chefs,  sont  devenues  visibles  .'^ 

Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitréya  adressa  les  stances  suivantes  à 
Maîïdjuçrî  devenu  Kumâra. 

1.  Poui'quoi,  ô  Mandjuçrî,  respiendit-ii  lancé  par  le  Guide  des  hommes,  ce 
rayon  unique  qui  sort  du  cercle  de  poils  placé  entre  ses  sourcils,  et  pourquoi  cette 
grande  pluie  de  [fleurs  de]  Mandâravas? 
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2.  Dans  le  ciel  se  tient  un  parasol  de  fleurs;  les  Suras  pleins  de  joie  laissent 
tomber  des  fleurs,  des  Mandjûchakas  mêlées  à  des  poudres  de  santal,  divines,  par- 
fumées, agréables, 

3.  Dont  cette  terre  brille  de  tous  côtés;  et  les  quatre  assemblées  sont  rem- 
plies de  joie;  et  cette  terre  [de  Buddha]  tout  entière  est  complètement  ébranlée 
de  six  façons  différentes,  d'une  manière  terrible. 

f.  6  b.  4.  Et  ce  rayon  est  allé  du  côté  de  forient,  éclairer  à  la  fois  en  un  instant  dix- 
huit  mille  terres  complètes  [de  Buddha];  ces  terres  paraissent  de  couleur  d'or. 

5.  L'étendue  entière  de  1'  [Enfer]  Avîtchi;  la  limite  extrême  où  finit  l'exis- 
tence, et  tout  ce  qu'il  y  a  dans  ces  terres  de  créatures,  qui  se  trouvent  dans  les 
six  voies  [de  f  existence],  ou  qui  en  sortent  ou  qui  y  naissent; 

6.  Les  actions  diverses  et  variées  de  ces  créatures;  celles  qui  dans  les  voies  [de 
fexistence]  sont  heureuses  ou  malheureuses,  comme  celles  qui  sont  dans  une  si- 
tuation inférieure,  élevée  ou  intermédiaire,  tout  cela,  je  le  vois  ici  du  lieu  où  je 
suis  placé. 

7.  Je  vois  aussi  les  Buddhas,  ces  lions  parmi  les  rois  des  hommes,  qui  expliquent 
et  qui  exposent  les  lois,  qui  instruisent  plusieurs  kôtis  de  créatures,  qui  font  entendre 
leur  voix  dont  le  son  est  agréable. 

8.  Ils  font,  chacun  dans  la  terre  où  il  habite,  entendre  leur  voix  profonde, 
noble ,  merveilleuse ,  expliquant  les  lois  des  Buddhas ,  à  l'aide  de  myriades  de  kôtis 
de  raisons  et  d'exemples. 

9.  Et  aux  créatures  qui  sont  tourmentées  par  la  douleur,  dont  le  cœur  est  brisé 
par  la  naissance  et  par  la  vieillesse ,  qui  sont  ignorantes ,  ils  leur  enseignent  le  Nir- 
vâna  qui  est  calme,  en  disant  :  C'est  là,  ô  Religieux,  le  terme  de  la  douleur. 

10.  Et  aux  hommes  qui  sont  parvenus  à  une  haute  puissance,  aux  hommes  ver- 
tueux et  comblés  des  regards  des  Buddhas ,  ils  leur  enseignent  le  véhicule  des  Pra- 
tyêkabuddhas ,  en  décrivant  complètement  cette  règle  de  la  loi. 

f.  7  a.  1 1 .  Et  aux  autres  fils  de  Sugata ,  qui  recherchant  la  science  suprême ,  ont  cons- 
tamment accompli  des  œuvres  variées,  à  ceux-là  aussi  ils  adressent  des  éloges 
pour  qu'ils  parviennent  à  fétat  de  Buddha. 

12.  Du  monde  où  je  suis,  ô  Mandjughôcha,  j'entends  et  je  vois  là-bas  ces 
spectacles,  [et]  des  milliers  de  kôtis  d'autres  objets;  je  n'en  décrirai  quelques- 
uns  que  pour  exemple. 

13.  Je  vois  aussi  dans  beaucoup  de  terres  tous  les  Bôdhisattvas,  qui  s'y  trouvent 
en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange,  par  milliers  innombrables  de  kôtis; 
à  faide  de  leur  énergie  variée,  ils  produisent  [pour  eux]  fétat  de  Bôdhi. 

14.  Quelques-uns  aussi  répandent  des  aumônes,  qui  sont  des  richesses,  de  for. 
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de  l'argent,  de  l'or  monnayé,  des  perles,  des  pierres  précieuses,  des  conques,  du 
cristal,  du  corail,  des  esclaves  des  deux  sexes,  des  chevaux,  des  moutons, 

15.  Et  des  palanquins  ornés  de  pierreries;  ils  répandent  ces  aumônes,  le  cœur 
plein  de  joie,  se  transformant  en  ce  monde  dans  l'état  suprême  de  Bôdhi.  «Et  nous 
«aussi,  [disent-ils,]  puissions-nous  obtenir  le  véhicule  [des  Buddhas]!» 

16.  Dans  l'enceinte  des  trois  mondes,  le  meilleur,  le  plus  excellent  véliicvile 
est  le  véhicule  des  Buddhas  qui  a  été  célébré  par  les  Sugatas;  et  moi  aussi,  puissé-je 
en  devenir  bientôt  possesseur,  après  avoir  répandu  des  aumônes  semblables  ! 

17.  Quelques-uns  donnent  des  chars  attelés  de  quatre  chevaux,  ornés  de  bal- 
cons, de  drapeaux,  de  fleiu's  et  d'étendards;  d'autres  offrent  des  présents  consis- 
tant en  substances  précieuses. 

18.  D'autres  donnent  leurs  fds,  leurs  femmes,  leurs  filles;  quelques  autres  leur 
propre  chair  tant  aimée;  d'autres  donnent,  quand  on  les  leur  demande,  leurs     f-  7  i- 
mains  et  leurs  pieds ,  cherchant  à  obtenir  l'état  suprême  de  Bôdhi. 

19.  Quelques-uns  donnent  leur  tête,  quelques-uns  leurs  yeux,  quelques-uns 
leur  propre  corps,  chose  si  chère  [à  fhomme];  et  après  avoir  fait  ces  aumônes, 
l'esprit  calme,  ils  demandent  la  science  des  Tathâgatas. 

20.  Je  vois,  ô  Mandjuçrî,  de  tous  côtés  des  hommes  qui  après  avoir  quitté  des 
royaumes  florissants ,  leurs  gynécées  et  toutes  les  îles ,  après  avoir  abandonné  leurs 
conseillers  et  tous  leurs  parents, 

21.  Se  sont  rendiis  auprès  des  Guides  du  monde,  et  demandent  pour  leur  bon- 
heur l'excellente  loi;  ils  revêtent  des  vêtements  de  couleur  jaune,  et  font  tomber 
leurs  cheveux  et  leur  barbe. 

22.  Je  vois  encore  quelques  Bôdhisattvas ,  semblables  à  des  Religieux,  habitant 
dans  la  forêt,  recherchant  les  déserts  inhabités,  et  d'autres  qui  se  plaisent  à 
enseigner  et  à  lire. 

23.  Je  vois  aussi  quelques  Bôdhisattvas  pleins  de  constance,  qui  se  sont  retirés 
dans  les  cavernes  des  montagnes,  et  qui,  concevant  dans  leur  esprit  la  science  des 
Buddhas,  savent  en  donner  la  définition. 

24.  D'autres,  après  avoir  renoncé  complètement  à  tous  les  désirs,  après  s'être 
formé  une  idée  nette  de  la  sphère  parfaitement  pure  de  leur  activité,  après  avoir 
touché  en  ce  monde  aux  cinq  connaissances  surnaturelles ,  habitent  dans  le  désert 
comme  fils  de  Sugata. 

25.  Quelques  hommes  pleins  de  constance,  assis  les  jambes  ramenées  sous  leur     f.  8  a. 
corps,  les  mains  jointes  en  signe  de  respect,  en  présence  des  Guides  [du  monde], 
célèbrent,  pleins  de  joie,  le  roi  des  chefs  des  Djinas,  dans  des  milliers  de  stances 
poétiques. 
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26.  Quelques-uns,  pleins  de  mémoire,  de  douceur  et  d'intrépidité,  et  connais- 
sant les  règles  subtiles  de  la  conduite  religieuse,  interrogent  sur  la  loi  les  Meil- 
leurs des  hommes,  et  l'ayant  entendue,  ils  s'en  rendent  parfaitement  maîtres. 

27.  Je  vois  çà  et  là  quelques  fds  du  Chef  des  Djinas,  qui  se  connaissent  eux- 
mêmes  d'une  manière  parfaite,  qui  exposent  la  loi  à  plusieurs  kôtis  d'êtres  vivants, 
à  faide  de  nombreuses  myriades  de  raisons  et  d'exemples. 

28.  Pleins  de  satisfaction,  ils  exposent  la  loi,  convertissant  un  grand  nombre 
de  Bôdhisattvas  ;  après  avoir  détruit  Mâra  avec  son  armée  et  ses  chars,  ils  frappent 
la  timbale  de  la  loi. 

29.  Je  vois,  sous  l'enseignement  des  Sugatas,  quelques  fds  de  Sugata  qu'ho- 
norent les  hommes,  les  Maruts,  les  Yakchas,  les  Râkchasas,  que  rien  n'étonne, 
qui  sont  sans  orgueil,  qui  sont  calmes,  et  qui  marchent  dans  la  voie  de  la  quiétude. 

30.  D'autres  encore,  après  s'être  retirés  dans  les  lieux  les  plus  cachés  des  forêts, 
faisant  sortir  de  la  lumière  de  leur  corps ,  délivrent  les  êtres  qui  sont  dans  les 
Enfers ,  et  les  convertissent  à  fétat  de  Buddha. 

31.  Quelques  autres  fds  de  Djina,  s' appuyant  sur  l'énergie,  renonçant  com- 
plètement à  la  paresse,  et  marchant  avec  recueillement,  habitent  dans  la  forêt; 

{.  8  b.     ceux-là  sont  arrivés  par  fénergie  à  l'état  suprême  de  Bôdhi. 

32.  D'autres  observent  la  règle  inflexible  et  constamment  pure  de  la  morale, 
qui  est  semblable  à  un  diamant  précieux,  et  ils  y  deviennent  accomplis;  ceux-là 
sont  arrivés  par  la  morale  à  l'état  suprême  de  Bôdhi. 

33.  Quelques  fds  de  Djina,  doués  de  la  force  de  la  patience,  supportent  de 
la  part  des  Religieux  pleins  d'orgueil ,  injures ,  outrages  et  reproches  ;  ceux-là  sont 
partis  à  faide  de  la  patience  pour  1  état  suprême  de  Bôdhi. 

34.  Je  vois  encore  quelques  Bôdhisattvas  qui  après  avoir  renoncé  à  toutes  les 
jouissances  de  la  volupté,  évitant  ceux  qui  aiment  les  femmes,  ont  recherché,  dans 
le  calme  des  passions,  la  société  des  Aryas; 

35.  Et  qui  repoussant  toute  pensée  de  distraction,  f esprit  recueilli,  méditent 
dans  les  cavei^nes  des  forêts  pendant  des  milliers  de  kôtis  d'années  ;  ceux-là  sont 
arrivés  par  la  contemplation  à  fétat  suprême  de  Bôdhi. 

36.  Quelques-uns  aussi  répandent  des  aumônes  en  présence  des  Djinas  en- 
tourés de  l'assemblée  et  de  leurs  disciples;  [ils  donnent]  des  aliments,  de  la  nour- 
riture, du  riz  et  des  boissons,  des  médicaments  pour  les  malades,  en  quantité,  en 
grande  abondance. 

57.  Quelques-uns  donnent  des  centaines  de  kôtis  de  vêtements,  dont  la  valeur 
est  de  cent  mille  kôtis  ;  ils  donnent  des  vêtements  d'un  prix  inestimable ,  en  pré- 
sence des  Djinas  entourés  de  l'assemblée  et  de  leurs  disciples. 
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58 .  Après  avoir  fait  construire  des  centaines  de  kôtis  de  Vihâras ,  faits  de  substances 
précieuses  et  de  bois  de  santal,  et  ornés  d'un  grand  nombre  de  lits  et  de  sièges,  ils 
viennent  les  offrir  aux  Sugatas. 

39.  Quelques-uns  donnent  aux  Chefs  des  hommes,  accompagnés  de  leurs  Çrâ- 
vakas,  des  ermitages  purs  et  délicieux,  pleins  de  fruits  et  de  belles  fleurs,  et  des- 
tinés à  leur  servir  de  demeure  pendant  le  jour. 

40.  Ils  offrent  ainsi, pleins  de  joie,  des  présents  de  cette  espèce ,  divei's  et  variés; 
et  après  les  avoir  offerts,  ils  produisent  [en  eux]  l'énergie  [nécessaire]  pour  parvenir 
à  fétat  de  Buddha;  ceux-là  sont  arrivés  par  l'aumône  à  fétat  suprême  de  Bôdhi. 

41.  Quelques-uns  aussi  exposent  la  loi  qui  est  calme,  au  moyen  de  plusieurs 
myriades  de  raisons  et  d'exemples;  ils  l'enseignent  à  des  milliers  de  kôtis  d'êtres 
vivants;  ceux-là  sont  arrivés  par  la  science  à  fétat  suprême  de  Bôdhi. 

42.  [Je  vois]  des  hommes  connaissant  la  loi  de  f inaction,  parvenus  à  funité , 
semblables  à  f  étendue  du  ciel,- des  fils,  de  Sugata,  affranchis  de  tout  attachement; 
ceux-là  sont  arrivés  par  la  sagesse  à  l'état  suprême  de  Bôdhi. 

43.  Je  vois  encore,  ô  Mandjughôcha ,  beaucoup  de  Bôdhisattvas  qui  ont  déployé 
leur  énergie  sous  renseignement  des  Sugatas,  entrés  dans  le  Nirvâna  complet; 
je  les  vois  rendant  un  culte  aux  reliques  des  Djinas. 

44.  Je  vois  des  milliers  de  kôtis  de  Stûpas  aussi  nombreux  que  les  sables  du 
Gange,  par  lesquels  sont  sans  cesse  ornés  des  kôtis  de  terres  [de  Buddha],  et  qui 
ont  été  élevés  par  les  soins  de  ces  fils  de  Djina. 

45.  Au-dessus  d'eux  sont  placés  des  milliers  de  kôtis  de  parasols  et  de  drapeaux, 
rares  et  faits  des  sept  substances  précieuses  ;  ils  s'élèvent  à  la  hauteiu^  de  cinq  mille 
Yôdjanas  complets,  et  ont  une  circonférence  de  deux  mille  \ôdjanas. 

46.  Ils  sont  toujours  embellis  d'étendards;  on  y  entend  toujours  le  bruit  d'une 
foule  de  clochettes;  les  hommes,  les  Maruts,  les  Yakchas  et  les  Râkchasas  leur 
rendent  perpétuellement  un  culte  avec  des  offrandes  de  fleurs,  de  parfums,  et  au 
bruit  des  instruments. 

47.  Voilà  le  culte  que  les  fils  de  Sugata  font  rendre  dans  le  monde  aux  re- 
liques des  Djinas  par  lesquelles  sont  embellis  les  dix  points  de  f  espace ,  comme 
ils  le  seraient  par  des  Pâridjâtas  tout  en  fleurs. 

48.  Du  lieu  où  je  suis ,  je  vois  les  nombreux  kôtis  d'êtres  [habitant  ces  mondes; 
je  vois]  tout  cela,  ainsi  que  le  monde  avec  les  Dêvas,  qui  est  couvert  de  fleurs; 
[c'est  que]  ce  rayon  unique  a  été  lancé  par  le  Djina. 

49.  Ah!  qu'elle  est  grande  la  puissance  du  Chef  des  hommes!  Ah!  que  sa 
science  est  immense,  parfaite,  pour  qu'un  rayon  unique,  aujourd'hui  lancé  par 
lui  dans  le  monde,  fasse  voir  plusieurs  milliers  de  terres  [de  Buddha]  ! 
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50.  Nous  sommes  frappés  de  surprise  en  voyant  ce  prodige,  cette  merveille 
étonnante  et  sans  exemple;  dis-m'en  la  cause,  ô  Maiidjusvara  !  les  fils  du  Buddha 
éprouvent  de  la  curiosité. 

51.  Les  quatre  assemblées  ont  fesprit  attentif,  ô  héros!  elles  ont  les  yeux  fixés 
sur  toi  et  sur  moi;  fais  naître  la  joie  [en  elles];  fais  cesser  leur  incertitude;  explique- 
leur  f  avenir,  ô  fils  du  Sugata  ! 

52.  Pour  quelle  cause  une  splendeur  de  ce  genre  a-t-elle  été  produite  aujour- 
d'hui par  le  Sugata  ?  Ah  !  qu'elle  est  grande  la  puissance  du  Chef  des  hommes  !  Ah  ! 

f.  lo  a.     que  sa  science  est  immense,  accomplie, 

53.  Pour  qu'un  rayon  unique,  aujourd'hui  lancé  par  lui  dans  le  monde,  fasse 
voir  plusieurs  milliers  de  terres  [de  Buddha]  !  Il  faut  qu'il  y  ait  un  motif  pour  que 
cet  immense  rayon  ait  été  lancé  ici. 

54.  Les  lois  supérieures  qui  ont  été  touchées  par  le  Sugata,  par  le  Meilleur 
des  hommes ,  dans  la  pure  essence  de  f  état  de  Bôdhi ,  le  Chef  du  monde 
va-t-il  les  expliquer  ici  ?  Va-t-ii  aussi  annoncer  aux  Bôdhisattvas  leurs  destinées 
futures  ? 

55.  Ce  n'est  sans  doute  pas  pour  un  motif  de  peu  d'importance  que  sont 
devenus  visibles  plusieurs  milliers  de  terres  [de  Buddha],  parfaitement  belles, 
variées,  embellies  de  pierres  précieuses,  et  qu'on  voit  des  Buddhas  dont  la  vue 
est  infinie. 

56.  Mâitrêya  interroge  le  fils  du  Djina;  les  hommes,  les  Maruts,  les  Yakchas, 
les  Râkchasas,  sont  dans  l'attente;  les  quatre  assemblées  ont  les  yeux  levés;  est-ce 
que  Mandjusvara  va  exposer  ici  quelque  prédiction? 

Ensuite  Maiidjuçrî  devenu  Kumâra  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisatlva  Mahâ- 
sattva  Mâitrêya,  et  à  l'assemblée  tout  entière  des  Bôdhisattvas  :  0  fils  de 
famille ,  l'intention  du  Tathâgata  est  de  se  livrer  à  une  grande  prédication 
où  la  loi  soit  proclamée,  de  faire  tomber  la  grande  pluie  de  la  loi,  de  faire 
résonner  les  grandes  timbales  de  la  loi,  de  dresser  le  grand  étendard  de  la 
loi,  de  faire  brûler  le  grand  fanal  de  la  loi,  d'enfler  la  grande  conque  de  la 
loi,  de  battre  le  grand  tambour  de  la  loi.  L'intention  du  Tathâgata,  ô  fils  de 
f.  lo  h.  famille,  est  de  faire  aujourd'hui  une  grande  démonstration  de  la  loi.  C'est 
là  ce  qui  me  paraît  être,  ô  fils  de  famille,  et  c'est  ainsi  que  j'ai  vu  autrefois 
un  pareil  miracle  accompli  par  les  anciens  Tathâgatas,  vénérables,  parfai- 
tement et  complètement  Buddhas.  Ces  anciens  Tathâgatas  vénérables,  etc., 
ont  aussi  produit  au  dehors  la  lumière  d'un  semblable  rayon  ;  aussi  est-ce 
par  là  que  je  reconnais  que  le  Tathâgata  désire  se  livrer  à  une  grande 
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prédication  où  la  loi  soit  proclamée,  qu'il  désire  qu'elle  soit  grandement 
entendue,  puisqu'il  vient  de  manifester  un  ancien  miracle  de  cette  espèce. 
Pourquoi  celà^  C'est  que  le  Tathâgata  vénérable,  parfaitement  et  complète- 
ment Buddha,  désire  faire  entendre  une  exposition  de  la  loi  avec  laquelle 
le  monde  entier  doit  être  en  désaccord,  puisqu'il  a  produit  un  grand  mi- 
racle de  cette  espèce ,  et  cet  ancien  prodige  qui  est  l'apparition  et  l'émission 
d'un  rayon  de  lumière. 

Je  me  rappelle,  ô  fds  de  famille,  qu'autrefois,  bien  avant  des  Kalpas 
plus  innombrables  que  ce  qui  est  sans  nombre,  immenses,  incommensu- 
rables, inconcevables,  sans  comparaison  comme  sans  mesure,  qu'avant  cette 
époque,  dis-je,  et  bien  avant  encore  apparut  au  monde  le  Tathâgata  véné- 
rable, etc.,  nommé  Tchandrasûryapmdîpa,  doué  de  science  et  de  conduite, 
heureusement  parti,  connaissant  le  monde,  sans  supérieur,  domptant 
l'homme  comme  un  cocher  [dompte  ses  chevaux],  précepteur  des  Dêvas  f.  w  a. 
et  des  hommes,  Bhagavat,  Buddha.  Alors  ce  Tathâgata  enseignait  la  loi;  il 
exposait  la  conduite  religieuse  qui  est  vertueuse  au  commencement,  au 
milieu  et  à  la  fin,  dont  le  sens  est  bon,  dont  chaque  syllabe  est  bonne, 
qui  est  homogène,  qui  est  accomplie,  qui  est  parfaitement  pure  et  belle. 
C'est  ainsi  que,  pour  faire  franchir  aux  Çrâvakas  la  naissance,  la  vieillesse, 
la  mort,  les  peines,  les  lamentations,  la  douleur,  le  chagrin,  le  désespoir, 
il  leur  enseignait  la  loi  qui  pénètre  dans  la  production  de  l'enchaînement 
mutuel  des  causes  [  de  l'existence  ] ,  qui  embrasse  les  quatre  vérités  des 
Aryas,  et  qui  a  pour  but  le  Nirvâna.  Commençant  pour  les  Bôdhisattvas 
Mahâsattvas,  parfaitement  maîtres  des  six  perfections,  par  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli,  il  enseignait  la  loi  dont  le  but  est  la 
science  de  celui  qui  sait  tout. 

Or  autrefois,  ô  fils  de  famille,  bien  avant  le  temps  de  ce  Tathâgata 
Tchandrasûryapradîpa,  vénérable,  [etc.,  comme  ci-dessus,  f.  lo  6,]  il  avait 
apparu  dans  le  monde  un  Tathâgata  vénérable,  etc.,  nommé  aussi  Tchan- 
drasûryapradîpa, doué  de  science  et  de  conduite,  [etc.,  comme  ci-dessus, 
f.  1 G  6.]  Or  il  y  eut,  ô  toi  qui  es  invincible,  vingt  mille  Tathâgatas  vé- 
nérables, etc.,  qui  portèrent  tous  successivement  ce  même  nom  de  Tchan-  {.ni. 
drasûryapradîpa,  et  qui  étaient  de  la  même  famille  et  du  même  lignage, 
savoir  du  Gôtra  de  Bharadvâdja.  Dans  cette  série,  ô  toi  qui  es  invincible, 
en  partant  du  premier  de  ces  vingt  mille  Tathâgatas  jusqu'au  dernier, 

2. 
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chacun  fut  un  Tathâgata  nommé  du  nom  de  Tchandrasûryapradîpa,  véné- 
rable, etc.  Chacun  d'eux  enseigna  la  loi.  Chacun  d'eux  exposa  la  conduite 
religieuse,  [etc.,  comme  ci-dessus,  f.  1 1  a,  jusqu'à]  dont  le  but  est  la  science 
de  celui  qui  sait  tout, 
f.  12  a.         Or  ce  bienheureux  Tathâgata  Tchandrasûryapradîpa,  vénérable,  etc., 
quand  il  n'était  encore  que  Kumâra  et  qu'il  n'avait  pas  quitté  le  séjour 
de  la  maison,  avait  huit  fds,  savoir  :  Mati  qui  était  Râdjakumâra,  Sumati, 
Anantamati,  Ratnamati,  Viçêchamati,  Vimatisamudghâtin ,  Ghôchamati, 
Dharmamati  qui  était  Râdjakumâra.  Ces  huit  Râdjakumâras,  fils  de  ce 
bienheureux  Tathâgata  Tchandrasûryapradîpa,  avaient  une  puissance  sur- 
naturelle, immense.  Chacun  d'eux  avait  la  jouissance  de  quatre  grandes 
îles,  où  il  exerçait  la  royauté.  Ayant  appris,  ô  toi  qui  es  invincible,  que 
le  Bienheureux  avait  quitté  le  séjour  de  la  maison,  et  ayant  entendu  dire 
qu'il  était  parvenu  à  i'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli, 
renonçant  eux-mêmes  à  toutes  les  jouissances  de  la  royauté,  ils  entrèrent 
aussi  dans  la  vie  religieuse  à  l'imitation  du  Bienheureux;  ils  parvinrent 
tous  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  et  devinrent  in- 
terprètes de  la  loi.  Et  ils  furent  de  constants  observateurs  de  la  conduite 
religieuse;  et  ces  Râdjakumâras  firent  croître  sous  plusieurs  centaines  de 
f.  12  h.     mille  de  Buddhas  les  racines  de  vertu  [qui  étaient  en  eux]. 

Or  dans  ce  temps,  ô  toi  qui  es  invincible,  le  bienheureux  Tathâgata 
Tchandrasûryapradîpa,  vénérable,  etc.,  après  avoir  exposé  le  Sûtra  nommé 
la  Grande  démonstration,  ce  Sûtra  où  est  expliquée  la  loi,  qui  contient  de 
grands  développements,  qui  est  destiné  à  l'instruction  des  Bôdhisattvas ,  et 
qui  a  été  possédé  par  tous  les  Buddhas,  après  s'être  couché,  en  ce  mo- 
ment même,  au  milieu  de  l'assemblée  réunie,  sur  le  siège  de  la  loi,  entra 
dans  la  méditation  nommée  la  Place  de  la  démonstration  sans  fin  :  son  corps 
était  immobile,  et  sa  pensée  était  également  arrivée  à  une  complète  immo- 
bilité. A  peine  le  Bienheureux  fut -il  entré  dans  cette  méditation,  qu'une 
grande  pluie  de  fleurs  divines  de  Mandâras  et  de  Mahâmandâravas,  de  Man- 
djûchakas  et  de  Mahâmandjûchakas  se  mit  à  tomber,  le  couvrant  lui  et 
l'assemblée,  et  que  la  terre  de  Buddha  tout  entière  fut  ébranlée  de  six 
manières  différentes;  elle  remua  et  trembla,  elle  fut  agitée  et  secouée, 
elle  bondit  et  sauta. 

Or  en  ce  temps,  ô  toi  qui  es  invincible,  les  Religieux  et  les  Religieuses, 


CHAPITRE  PREMIER.  13 

les  fidèles  des  deux  sexes,  les  Dêvas,  les  Nâgas,  les  Yakchas,  les  Gan- 
dharvas,  les  Asuras,  les  Garudas,  les  Kinnaras,  les  Mahôragas,  les  hommes 
et  les  êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  qui  se  trouvaient  réunis,  f-  i3  «. 
assis  dans  cette  assemblée,  les  rois  Mandalins,  Balatchakravartins,  Tcha- 
turdvîpatchakravartins ,  tous  avec  leur  suite ,  avaient  les  yeux  fixés  sur 
Bhagavat,  remplis  d'étonnement,  de  surprise  et  de  satisfaction. 

Or  en  ce  moment  il  s'élança  un  rayon  de  lumière  du  cercle  de  poils 
qui  croissait  dans  l'intervalle  des  sourcils  du  bienheureux  Tchandrasûrya- 
pradîpa.  Ce  rayon  se  dirigea  vers  les  dix-huit  mille  terres  de  Buddha  si- 
tuées à  l'orient,  et  ces  terres  de  Buddha  parurent  entièrement  illuminées 
par  son  éclat;  ce  fut,  ô  toi  qui  es  invincible ,» comme  quand  ces  terres  de 
Buddha,  [que  tu  vois,]  sont  devenues  visibles  en  ce  monde. 

Or  en  ce  temps-là,  ô  toi  qui  es  invincible,  il  y  avait  vingt  kôtis  de  Bô- 
dhisattvas  qui  s'étaient  attachés  au  service  du  Bienheureux.  Tous  ceux  qui, 
dans  cette  assemblée,  étaient  auditeurs  de  la  loi,  furent  remplis  d'étonne- 
ment, de  surprise  et  de  curiosité,  en  voyant  le  monde  éclairé  par  la 
grande  splendeur  de  ce  rayon. 

Or  en  ce  temps-là,  ô  toi  qui  es  invincible,  sous  renseignement  du  Bien- 
heureux, il  y  avait  un  Bôdhisattva,  nommé  Varaprabha.  Ce  dernier  avait  huit 
cents  disciples.  Le  Bienheureux  étant  ensuite  sorti  de  sa  méditation,  dé-  £  i3  h. 
veloppa  fexposition  de  la  loi  nommée  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  en  com- 
mençant par  le  Bôdhisattva  Varaprabha;  il  parla  pendant  la  durée  complète 
de  soixante  moyens  Kalpas,  assis  sur  le  même  siège,  son  corps  comme 
sa  pensée  étant  complètement  immobiles.  Et  cette  assemblée  tout  entière 
assise  sur  les  mêmes  sièges,  écouta  la  loi  en  présence  du  Bienheureux, 
pendant  ces  soixante  moyens  Kalpas.  Et  dans  cette  assemblée  il  n'y  eut 
pas  un  seul  être  qui  éprouvât  le  moindre  sentiment  de  fatigue,  soit  de 
corps,  soit  d'esprit. 

Ensuite  le  bienheureux  Tathâgata  Tchandrasûryapradîpa ,  vénérable,  etc., 
après  avoir,  pendant  soixante  moyens  Kalpas,  exposé  le  Sûtra  nommé  le 
Lotus  de  la  bonne  loi,  ce  Sûtra  où  est  expliquée  la  loi,  qui  contient  de 
grands  développements,  qui  est  destiné  à  l'instruction  des  Bôdhisattvas, 
et  qui  a  été  possédé  par  tous  les  Buddhas,  annonça  en  ce  moment  qu'il 
allait  entrer  dans  le  Nirvana  complet,  en  présence  du  monde  comprenant 
la  réunion  des  Dêvas,  desMâras  et  des  Brahmàs,  en  présence  des  créatures 
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formées  de  l'ensemble  des  Çramanas,  des  Brahmanes,  des  Dêvas,  des 
hommes  et  des  Asuras  :  «Aujourd'hui,  ô  Religieux,  [dit-il,]  cette  nuit 
«même,  à  la  veille  du  milieu,  le  Tathâgata  entrera  complètement  dans 
«  l'élément  du  Nirvâna  où  il  ne  reste  aucune  trace  de  l'agrégation  [des 
«  éléments  matériels].  » 

f.  i/(  a.  Ensuite,  ô  toi  qui  es  invincible,  le  bienheureux  Tathâgata  Tchandrasû- 
ryapradîpa  prédit  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  nommé  Çrîgarbha,  qu'il  ob- 
tiendrait l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  et  après  avoir 
fait  cette  prédiction,  il  s'adressa  ainsi  à  l'assemblée  tout  entière  :  «  Oui,  Pie- 
«  ligieux,  ce  Bôdhisattva  Çrîgarbha  parviendra  à  l'état  suprême  de  Buddha 
«immédiatement  après  moi., Il  sera  le  Tathâgata  Vimalanêtra,  etc.  » 

Ensuite,  ô  toi  qui  es  invincible,  le  bienheureux  Tathâgata  Tcliandrasû- 
ryapradîpa,  vénérable,  etc.,  cette  nuit-là  même,  à  la  veille  du  milieu,  entra 
complètement  dans  l'élément  du  Nirvâna  où  il  ne  reste  aucune  trace  de 
l'agrégation  [des  éléments  matériels].  Et  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Vara- 
prabha  garda  en  dépôt  cette  exposition  de  la  loi  nommée  le  Lotas  de  la 
bonne  loi;  et  pendant  quatre-vingts  moyens  Kalpas,  le  Bôdhisattva  Varaprabha 
garda  en  dépôt  l'enseignement  du  Bienheureux  qui  était  entré  dans  le  Nir- 
vâna complet,  et  il  l'expliqua.  Alors,  ô  toi  qui  es  invincible,  les  huit  fils  du 
Bienheureux,  à  la  tête  desquels  était  Sumati,  devinrent  les  disciples  du 
Bôdhisattva  Varaprabha;  ils  furent  mûris  par  lui  pour  l'état  suprême  de 

1.  i4  b.  Buddha  parfaitement  accompli;  et  ensuite  plusieurs  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis  de  Buddhas  furent  vus  et  vénérés  par  eux;  et  tous  par- 
vinrent à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  et  le  dernier 
d'entre  eux  fut  le  Tathâgata  Dîpamkara,  vénérable,  etc. 

Parmi  ces  huit  cents  disciples  il  y  avait  un  Bôdhisattva  qui  attachait  un 
prix  extrême  au  gain,  aux  témoignages  de  respect,  au  titre  de  savant,  et 
qui  aimait  la  renommée;  les  lettres  et  les  mots  qu'on  lui  montrait  dispa- 
raissaient pour  lui  sans  laisser  de  traces.  Son  nom  était  Yaçaskâma.  Plu- 
sieurs centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas  avaient  été 
réjouis  du  principe  de  vertu  qui  était  en  lui;  et  après  les  avoir  ainsi  réjouis, 
il  les  avait  honorés,  servis,  vénérés,  adorés,  entourés  de  ses  hommages 
et  de  ses  prières.  Pourrait-il  après  cela,  ô  toi  qui  es  invincible,  te  rester 
quelque  incertitude ,  quelque  perplexité  ou  quelque  doute  ?  Il  ne  faut  pas 
s'imaginer  que  dans  ce  temps  et  à  cette  époque,  ce  fût  un  autre  [que  moi] 
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qui  était  le  Bôdhisattva  Mahâsattva,  nommé  Varaprabha,  l'interprète  de  la 

loi.  Pourquoi  cela.^  C'est  que  c'était  moi  qui,  dans  ce  temps  et  à  cette 

époque,  étais  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Varaprabha,  l'interprète  de  la  loi. 

Et  le  Bôdhisattva  nommé  Yaçaskâma  qui  était  d'un  naturel  indolent,  c'était     £  i5  a. 

toi,  ô  être  invincible,  qui  étais  en  ce  temps  et  à  cette  époque  le  Bôdhisattva 

Yaçaskâma  d'un  naturel  indolent. 

C'est  de  cette  manière,  ô  toi  qui  es  invincible,  qu'ayant  vu  jadis  cet 
ancien  miracle  du  Bienheureux,  j'interprète  le  rayon  semblable  qui  vient 
de  s'élancer  [du  front  de  Bhagavat]  comme  la  preuve  que  Bhagavat  aussi 
désire  exposer  le  Sûtra  nommé  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  ce  Sûtra  où  est 
expliquée  la  loi,  qui  contient  de  grands  développements  [etc.]. 

Ensuite  Mandjuçrî  devenu  Kumâra,  pour  exposer  ce  sujet  plus  ample- 
ment ,  prononça  dans  cette  circonstance  les  stances  suivantes  : 

57.  Je  me  rappelle  un  temps  passé,  un  Kalpa  inconcevable,  incommensurable, 
quand  existait  le  Djina,  le  Meilleur  des  êtres,  nommé  Tchandrasûrjapradîpa. 

58.  Le  Guide  des  créatures  enseignait  la  bonne  loi;  il  disciplinait  un  nombre 
infini  de  kôtis  de  créatures  -,  il  com-ertissait  un  nombre  inconcevable  de  Bôdhi- 
sattvas  à  l'excellente  science  de  Buddha. 

59.  Les  huit  fils  qu'avait  ce  Chef  quand  il  n'était  encore  que  Kumâra,  voyant 
que  ce  grand  solitaire  avait  embrassé  la  vie  religieuse ,  et  ayant  bien  vite  renoncé 
à  tous  les  désirs,  devinrent  aussi  tous  religieux. 

60.  Et  le  Chef  du  monde  exposa  la  loi;  il  expliqua  1  excellent  Sutra  de  la  démons-     f.  i5  b. 
tration  sans  fin,  qui  s'appelle  du  nom  de  Vâipulya  (grand  développement);  il 
l'expliqua  pour  des  milliers  de  kôtis  d'êtres  vivants. 

61.  Immédiatement  après  avoir  parlé,  le  Chef,  s'étant  assis  les  jambes  croisées, 
entra  dans  fexcellente  méditation  de  la  démonstration  sans  fin;  placé  sur  le  siège 
de  la  loi,  le  meilleur  des  solitaires  fut  absorbé  dans  la  contemplation. 

62.  Et  il  tomba  une  pluie  divine  de  Mandâravas;  les  timbales  résonnèrent  sans 
être  frappées,  et  les  Dêvas,  les  Yakchas,  se  tenant  dans  le  ciel,  rendirent  un  culte 
au  Meilleur  des  hommes. 

63.  Et  en  ce  moment  toute  la  terre  [de  Buddha]  fut  agitée  complètement,  et 
cela  fut  un  miracle  et  une  grande  merveille;  et  le  Guide  [du  monde]  lança  un 
rayon  unique,  un  rayon  parfaitement  beau,  de  fintervalle  de  ses  deux  sourcils. 

64.  Et  ce  rayon  s'étant  dirigé  vers  la  région  orientale,  en  éclairant  dix-huit  ' 
mille  terres  complètes  [de  Buddha],  illumina  le  monde  entier;  il  fit  voir  la  nais- 
sance et  la  mort  des  créatures. 
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65.  En  ce  moment  des  terres  faites  de  substances  précieuses,  d'autres  ayant  la 
couleur  du  lapis-lazuii ,  des  terres  variées,  parfaitement  belles,  devinrent  visibles 
par  l'effet  de  la  splendeur  du  rayon  du  Chef. 

66.  Les  Dêvas,  les  hommes,  et  aussi  les  Nâgas  et  les  Yakchas,  les  Gandharvas, 
les  Apsaras  et  les  Rinnaras,  et  ceux  qui  sont  occupés  à  l'adoration  du  Sugata,  de- 

f.  i6  a.     vinrent  visibles  dans  les  univers  où  ils  lui  rendent  un  culte; 

67.  Et  les  Buddhas  aussi,  ces  êtres  qui  existent  par  eux-mêmes,  apparurent 
beaux  comme  des  colonnes  d'or,  comme  une  statue  d'or  entoiu^ée  de  lapis-lazuli ; 
ils  enseignaient  la  loi  au  milieu  de  l'assemblée. 

68.  Il  n'y  a  pas  de  calcul  possible  de  leurs  Çrâvakas,  et  les  Grâvakas  de  [chaque] 
Sugata  sont  infinis;  dans  chacune  des  terres  des  Guides  [des  hommes],  l'éclat  de 
ce  rayon  les  rend  tous  visibles. 

69.  Et  les  fils  des  Guides  des  hommes  doués  d'énergie,  d'une  vertu  inflexible, 
d'une  vertu  irréprochable,  semblables  aux  plus  précieux  joyaux,  deviennent  visibles 
dans  les  cavernes  des  montagnes  où  ils  résident. 

70.  Faisant  l'entier  abandon  de  tous  leurs  biens,  ayant  la  force  de  la  patience, 
fermes  et  passionnés  pour  la  contemplation,  des  Bôdhisattvas ,  en  nombre  égal  à 
celui  des  sables  du  Gange,  deviennent  tous  visibles  par  l'eft'et  de  ce  rayon. 

71.  Des  fils  chéris  des  Sugatas,  immobiles,  exempts  de  toute  agitation,  fermes 
dans  la  patience ,  passionnés  pour  la  contemplation ,  recueillis ,  deviennent  visibles  ; 
ceux-là  sont  arrivés  à  l'état  suprême  de  Bôdhi  par  la  contemplation. 

72.  Connaissant  l'état  qui  existe  réellement,  qui  est  calme  et  exempt  d'imper- 
fections, ils  l'expliquent;  ils  enseignent  la  loi  dans  beaucoup  d'univers;  un  tel  effet 
est  produit  par  la  puissance  du  Sugata. 

73.  Et  après  avoir  vu  cet  effet  de  la  puissance  de  Tchandrârkadîpa,  les  quatre 
f.  i6  6.     assemblées  du  Protecteur,  remplies  de  joie  en  ce  moment,  se  demandèrent  les 

unes  aux  autres  :  Comment  cela  se  fait-il  ? 

74.  Et  bientôt,  adoré  par  les  hommes,  les  Maruts  et  les  Yakchas,  le  Guide  du 
monde  s'étant  relevé  de  sa  méditation,  paria  ainsi  à  Varaprabha  son  fils,  qui  était 
un  Bôdhisattva  savant  et  interprète  de  la  loi  : 

75.  «Toi  qui  es  savant,  tu  es  l'oeil  et  la  voie  du  monde,  tu  es  plein  de  confiance 
«  en  moi,  et  tu  gardes  ma  loi;  tu  es  en  ce  monde  le  témoin  du  trésor  de  ma  loi,  se- 
«lon  que  je  l'ai  exposée  pour  l'avantage  des  créatures.  » 

76.  Après  avoir  formé  de  nombreux  Bôdhisattvas,  après  les  avoir  remplis  de 
joie,  après  les  avoir  loués,  célébrés,  alors  le  Djina  exposa  les  lois  suprêmes  pendant 
soixante  moyens  Kalpas  complets. 

77.  Et  chaque  loi  excellente,  suprême,  qu'exposait  le  souverain  du  monde  assis 
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sur  son  siège,  Varaprabha,  le  fils  duDjina,  qui  était  interprète  de  la  loi,  en  com- 
prenait le  sens. 

78.  Et  le  Djina,  après  avoir  exposé  la  loi  suprême,  après  avoir  comblé  de  joie 
plus  d'une  créature ,  parla  en  ce  jour,  lui  qui  est  le  Guide  [des  hommes] ,  en  pré- 
sence du  monde  réuni  aux  Dévas  : 

79.  ((  Cette  règle  de  la  loi  a  été  exposée  par  moi;  la  nature  de  la  loi  a  été  énon- 
ce cée  telle  qu'elle  est;  c'est  aujourd'hui,  ô  Religieux,  le  temps  de  mon  Nirvana  . 
u  [  qui  aura  lieu  ]  ici ,  cette  nuit  même ,  à  la  veille  du  milieu. 

80.  «Soyez  attentifs,  et  pleins  de  confiance;  appliquez-vous  fortement  sous 

«mon  enseignement:  les  Djinas,  ces  grands  Rïchis ,  sont  difficiles  à  rencontrer  au  f-  17  «• 
«bout  même  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas.  » 

8 1  i  Les  nombreux  fils  de  Buddha  se  sentù'ent  pénétrés  de  douleur ,  et  furent 
plongés  dans  un  chagrin  extrême,  après  avoir  entendu  la  voix  du  Meilleur  des 
hommes  qui  parlait  de  son  Nirvâna  comme  devant  se  réaliser  bientôt. 

82.  Le  Roi  des  Indras  des  hommes,  après  avoir  consolé  ces  kôtis  de  créatures 
en  nombre  inconcevable  :  «Ne  craignez  rien,  ô  Religieux,  [ s'écria-t-il ;  ]  quand  je 
«serai  entré  dans  le  Nirvâna,  il  paraîtra  un  [autre]  Buddha  après  moi. 

83.  «  Ce  savant  Bôdhisattva ,  Çrîgarbha ,  après  être  parvenu  à  posséder  la  science 
«exempte  d'imperfections,  touchera  l'excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi;  il  sera 
«  Djina  sous  le  nom  de  Vimalâgranêtra.  » 

84.  Cette  nuit-là  même,  à  la  veille  du  miheu,  il  entra  dans  le  Nirvâna  com- 
plet, comme  une  lumière  dont  la  source  est  éteinte;  et  la  distribution  de  ses 
reliques  eut  lieu,  et  on  éleva  un  nombre  infini  de  myriades  de  kôtis  de  Stûpas. 

85.  Et  ces  Religieux  de  l'assemblée,  ainsi  que  les  Religie.uses,  qui  étaient  arrivés 
à  l'excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi,  en  nombre  aussi  considérable  que  celui 
des  sables  du  Gange,  s'appliquèrent  sous  l'enseignement  de  ce  Sugata. 

86.  Et  le  Religieux  qui  était  alors  interprète  de  la  loi,  Varaprabha,  par  lequel 
avait  été  possédée  la  bonne  loi,  exposa  cette  loi  suprême  sous  l'enseignement  de 
ce  Sugata,  pendant  quatre-vmgts  moyens  Kalpas  complets. 

87.  Il  eut  huit  cents  disciples,  qu'il  conduisit  tous  alors  à  la  maturité,  et  par     f.  17  6. 
eux  furent  vus  plusieurs  kôtis  de  Buddhas ,  de  grands  Rïchis  qui  reçurent  leurs 
hommages. 

88.  Alors,  après  avoir  accompli  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse,  qui  sont 
entre  eux  dans  un  parfait  accord,  ils  devinrent  Buddhas  dans  un  grand  nombre 
d'univers;  ils  se  succédèrent  immédiatement  les  uns  aux  autres  ,  et  s'annoncèrent 
successivement  qu'ils  étaient  destinés  à  parvenir  à  l'état  suprême  de  Buddha. 

89.  De  ces  Buddhas  qui  se  succédèrent  les  uns  aux  autres,  Dîpamkara  fut  le 
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dernier  ;  ce  fut  un  Dêva  supérieur  aux  Dêvas  ;  il  fut  honoré  par  l'assemblée  des 
Rïchis,  et  disciplina  des  milliers  de  kôtis  d'êtres  vivants. 

90.  Pendant  le  temps  que  ce  fds  de  Sugata,  Varaprablia,  exposait  la  loi,  il  eut  un 
disciple  paresseux  et  plein  de  cupidité,  qui  recherchait  et  le  gain  et  la  science. 

91.  Ce  disciple  était  outre  mesure  avide  de  renommée ,  et  il  flottait  sans  cesse 
d'un  objet  à  un  autre;  la  lecture  et  l'enseignement  disparaissaient  entièrement 
pour  lui  sans  laisser  de  trace,  au  moment  même  où  on  les  lui  exposait. 

92.  Et  son  nom  était  Yaçaskâma,  nom  sous  lequel  il  était  célèbre  dans  les  dix 
points  de  l'espace  ;  mais  grâce  au  mélange  de  bonnes  œuvres  qu'il  avait  accumulées , 

93.  Il  réjouit  des  milliers  de  kôtis  de  Buddhas,  et  il  leur  rendit  un  culte  étendu; 
il  accomplit  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse ,  qui  sont  entre  eux  dans  un  par- 
fait accord ,  et  il  vit  le  Buddha  Çâkyasimha. 

f.  i8  a.  94.  Il  sera  le  dernier  [Buddha  de  notre  âge],  et  il  obtiendra  fétat  suprême  et 
excellent  de  Bôdhi  ;  il  sera  le  bienheureux  de  la  race  de  Mâitrêya  ;  il  disciplinera 
des  milliers  de  kôtis  de  créatures. 

95.  Et  ce  [disciple]  qui  était  d'un  naturel  paresseux,  pendant  renseignement 
du  Sugata  qui  entra  dans  le  Nirvana  complet,  c'était  toi-même,  [ô  Mâitrêya;] 
et  c'était  moi  qui  alors  étais  l'interprète  de  la  loi. 

96.  C'est  pour  cette  raison  et  pour  ce  motif  qu'aujourd'hui,  à  la  vue  d'un  miracle 
de  cette  espèce,  d'un  miracle  produit  par  la  science  de  ce  Buddha,  [et]  semblable 
à  celui  que  j'ai  vu  jadis  pour  la  première  fois, 

97.  Il  est  évident  [pour  moi]  que  le  Chef  des  Djinas  lui-même,  doué  de  la  vue 
complète,  que  le  roi  suprême  des  Çâkyas,  qui  voit  la  vérité,  désii^e  exposer  cette 
excellente  démonstration,  que  j'ai  jadis  entendue. 

98.  Le  prodige  même  accompli  aujourd'hui,  est  un  effet  de  l'habileté  dans  l'em- 
ploi des  moyens  que  possèdent  les  Chefs  [des  hommes];  Çâkyasimha  fait  une  dé- 
monstration :  il  dira  quel  est  le  sceau  de  la  nature  propre  de  la  loi. 

99.  Soyez  recueillis,  pleins  de  bonnes  pensées;  joignez  les  mains  en  signe 
de  respect;  celui  qui  est  bon  et  compatissant  pour  le  monde  va  parler;  il  va  faire 
pleuvoir  la  pluie  sans  fin  de  la  loi;  il  réjouira  ceux  qui  sont  ici  à  cause  de  l'état 
de  Bôdhi. 

100.  Et  quant  à  ceux  dans  l'esprit  de  qui  s'élève  un  doute  quelconque,  qui  ont 
quelque  incertitude,  quelque  perplexité,  le  savant  dissipera  tout  cela  pour  ses 
enfants,  qui  sont  les  Bôdhisattvas  parvenus  ici  à  l'état  de  Bôdhi. 


CHAPITRE  II. 


19 


CHAPITRE  IL 


L'HABILETE  DANS  L'EMPLOI  DES  MOYENS. 


Ensuite  Bhagavat  qui  était  cloué  de  mémoire  et  de  sagesse,  sortit  de  sa  f.  18  b. 
méditation;  et  quand  il  en  fut  sorti,  il  s'adressa  en  ces  termes  au  respec- 
table Çâriputtra.  Elle  est  profonde,  ô  Çâriputtra,  difficile  à  voir,  difficile  à 
juger  la  science  des  Buddhas,  cette  science  qui  est  l'objet  des  méditations 
des  Tathâgatas  vénérables,  etc.;  tous  les  Çrâvakas  et  les  Pratyêkabuddhas 
réunis  auraient  de  la  peine  à  la  comprendre.  Pourquoi  cela.^^  C'est,  ô  Çâri- 
puttra, que  les  Tathâgatas  vénérables,  etc.  ont  honoré  plusieurs  centaines 
de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas  ;  qu'ils  ont ,  sous  plusieurs  cen- 
taines de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas,  observé  les  règles  de 
conduite  qui  appartiennent  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli; qu'ils  ont  suivi  ces  Buddhas  bien  longtemps;  qu'ils  ont  déployé 
toute  leur  énergie  ;  qu'ils  sont  en  possession  de  lois  étonnantes  et  mer- 
veilleuses, en  possession  de  lois  difficiles  à  comprendre;  qu'ils  ont  connu 
les  lois  difficiles  à  comprendre. 

Il  est  difficile  à  comprendre,  ô  Çâriputtra,  le  langage  énigmatique  des 
Tathâgatas  vénérables,  etc.  Pourquoi  cela.**  C'est  que  les  lois  qui  sont  à 
elles-mêmes  leur  propre  cause ,  ils  les  expliquent  par  l'habile  emploi  de 
moyens  variés,  par  la  vue  de  la  science,  par  les  raisons,  par  les  motifs, 
par  les  arguments  faits  pour  convaincre,  par  les  interprétations,  par  les 
éclaircissements.  C'est  pour  délivrer,  par  l'habile  emploi  de  tels  et  tels 
moyens,  les  créatures  enchaînées  à  tel  et  tel  objet,  que  les  Tathâgatas  véné- 
rables, etc.,  ô  Çâriputtra,  ont  acquis  la  perfection  suprême  de  la  grande  f.  19  a. 
habileté  dans  l'emploi  des  moyens  et  de  la  vue  de  la  science.  C'est  pour 
cela,  ô  Çâriputtra,  que  les  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  qui  sont  en  pos- 
session des  lois  merveilleuses,  telles  que  la  vue  d'une  science  absolue  et 
irrésistible,  l'énergie,  l'intrépidité,  l'homogénéité,  la  perfection  des  sens, 

3. 
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les  forces,  les  éléments  constitutifs  de  l'état  de  Bôdhi,  les  contemplations, 
les  affranchissements,  les  méditations,  l'acquisition  de  l'indifférence,  c'est 
pour  cela,  dis-je,  qu'ils  expliquent  les  diverses  lois.  Ils  ont  acquis  une  grande 
merveille  et  une  chose  Lien  surprenante,  ô  Çâriputtra,  les  Tathâgatas  véné- 
rables, etc.  C'en  est  assez,  ô  Çâriputtra,  et  ce  discours  doit  suffire;  oui,  les 
Tathâgatas  vénérables,  etc.,  ont  acquis  une  merveille  singulièrement  sur- 
prenante. C'est  leTathâgata,  ô  Çâriputtra,  qui  seul  peut  enseigner  au  Ta- 
thâgata  les  lois  que  le  Tathâgata  connaît.  Le  Tathâgata  seul,  ô  Çâriputtra, 
enseigne  toutes  les  lois,  car  le  Tathâgata  seul  les  connaît  toutes.  Ce  que 
sont  ces  lois,  comment  sont-elles,  quelles  sont-elles,  de  quoi  sont-elles  le 
caractère,  quelle  nature  propre  ont-elles?  tels  sont  les  divers  aspects  sous 
lesquels  le  Tathâgata  les  voit  face  à  face  et  présentes  devant  lui. 
f.  iç)b.  Ensuite  Bhagavat,  pour  exposer  ce  sujet  plus  amplement,  prononça  dans 
cette  circonstance  les  stances  suivantes  : 

1.  Ils  sont  incommensurables  les  grands  héros,  dans  le  monde  formé  de  la 
réunion  des  Maruts  et  des  hommes;  les  Guides  [du  monde]  ne  peuvent  être 
connus  complètement  par  la  totalité  des  créatures. 

2.  Personne  ne  peut  connaître  quelles  sont  leurs  forces  et  leurs  [moyens  d'] 
affranchissement,  quelle  est  leur  intrépidité,  quelles  sont  enfin  les  lois  des 
Buddhas. 

3.  Jadis  j'ai  observé,  en  présence  de  plusieurs  kôtis  de  Buddhas,  les  règles  de 
la  conduite  religieuse ,  qui  sont  profondes ,  subtiles ,  difficiles  à  connaître  et  à  voir. 

4.  Après  en  avoir  rempli  les  devoirs  pendant  un  nombre  inconcevable  de  kôtis 
de  Kalpas,  j'en  ai  vu  le  résultat  que  je  devais  recueillir  dans  la  pure  essence  de 
fétat  de  Bôdhi. 

5.  Aussi  connais-je  ce  que  sont  les  autres  Guides  du  monde;  je  sais  ce  que  c'est 
que  cette  science ,  comment  elle  est,  quelle  elle  est,  et  quels  en  sont  les  caractères. 

6.  Il  est  impossible  de  la  démontrer,  et  il  n'en  existe  pas  d'explication;  il  n'y  a 
pas  non  plus  de  créature  dans  ce  monde 

7.  Qui  soit  capable  d'enseigner  cette  loi,  ou  de  la  comprendre  si  elle  lui  était 
enseignée,  à  f  exception  des  Bôdhisattvas  ;  en  effet,  les  Bôddhisattvas  sont  remplis 
de  confiance. 

8.  Et  les  Çrâvakas  mêmes  de  fÊtre  qui  connaît  le  monde,  ces  hommes  qui  ont 
accompli  leur  mission  et  entendu  leur  éloge  de  la  bouche  des  Sugatas ,  qui  sont 
exempts  de  toute  faute,  et  qui  sont  arrivés  à  leur  dernière  existence  corporelle, 
non,  la  science  des  Djinas  n'est  pas  l'objet  de  ces  hommes  eux-mêmes. 
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9.  Supposons  que  cet  univers  tout  entier  fût  complètement  rempli  de  Grâvakas 
semblables  à  Çàrisuta,  et  que,  se  réunissant  tous  ensemble,  ces  Grâvakas  se  missent     f-  20  a. 
à  réfléchir,  il  leur  serait  impossible  de  connaître  la  science  du  Sugata. 

10.  Quand  bien  même  les  dix  points  de  l'espace  seraient  complètement  remplis 
de  savants  semblables  à  toi;  quand  même  ils  seraient  pleins  de  personnages  tels  que 
ces  Grâvakas  mes  auditeurs  ; 

11.  Et  quand  même ,  se  réunissant  tous  ensemble ,  ces  sages  se  mettraient  à 
réfléchir  sur  la  science  du  Sugata,  non,  même  ainsi  réunis,  ils  ne  pourraient 
connaître  la  science  incommensurable  des  Buddhas ,  qui  m'appartient. 

12.  Quand  même  la  totalité  des  dix  points  de  l'espace  serait  remplie  de  Pra- 
tyêkabuddhas,  exempts  de  toute  faute,  doués  de  sens  pénétrants,  arrivés  à  leur 
dernière  existence  corporelle  ;  quand  ces  Pratyêkabuddhas  seraient  aussi  nombreux 
que  les  cannes  et  que  les  bambous  des  forêts  ; 

13.  Et  quand  même,  se  réunissant  tous  ensemble,  ils  se  mettraient  à  réfléchir 
ne  fût-ce  que  sur  une  partie  de  mes  lois  suprêmes,  pendant  des  myriades  infinies 
de  kôtis  de  Kalpas ,  ils  n'en  pourraient  connaître  le  véritable  sens. 

14.  Que  les  dix.  points  de  l'espace  soient  remplis  de  Bôdhisattvas ,  entrés  dans 
un  nouveau  véhicule ,  ayant  accompli  leur  mission  sous  beaucoup  de  kôtis  de  Bud- 
dhas ,  connaissant  d'une  manière  positive  le  sens  [  de  la  doctrine  ] ,  et  ayant  inter- 
prété un  grand  nombre  de  lois  ; 

15.  Que  tous  les  mondes  en  soient  continuellement  remplis,  sans  qu'il  y  reste 
plus  d'intervalle  qu'entre  les  cannes  et  les  bambous  des  forêts,  et  que,  se  réunis- 
sant tous  ensemble ,  ces  Bôdhisattvas  viennent  à  réfléchir  sur  la  loi  qui  a  été  vue 
face  à  face  par  le  Sugata  ; 

16.  Après  avoir,  pendant  plusieurs  kôtis  de  Kalpas,  pendant  des  Kalpas  aussi 
innombrables  que  les  sables  du  Gange,  réfléchi  exclusivement  sur  cette  science,     f-  20  b. 
profondément  absorbés  par  sa  subtilité,  ils  ne  parviendraient  pas  encore  à  en 

faire  leur  objet  propre. 

1 7.  Quand  même  des  Bôdhisattvas  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange, 
devenus  incapables  de  se  détourner,  se  mettraient  à  y  réfléchir  avec  une  attention 
exclusive,  ils  ne  pourraient  eux-mêmes  en  faire  leur  objet  propre. 

18.  Les  Buddhas  sont  tous  des  êtres  dont  les  lois  s'ont  profondes,  subtiles,  in- 
saisissables au  raisonnement,  exemptes  d'imperfections;  moi  je  connais  quels  sont 
les  Buddhas ,  ainsi  que  les  Djinas  qui  existent  dans  les  dix  points  de  l'univers. 

19.  Plein  de  confiance,  ô  Çâriputtra,  tu  as  recherché  le  sens  de  ce  que  dit  le 
Sugata;  il  ne  dit  pas  de  mensonge  le  Djina,  le  grand  Rïchi,  qui  expose  pendant 
longtemps  la  vérité  excellente. 
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20.  Je  m'adresse  à  tous  ces  Çrâvakas,  aux  hommes  qui  sont  parvenus  à  l'état 
de  Pratyêkabuddha ,  à  ceux  qui  ont  été  établis  par  moi  dans  le  Nirvana,  à  ceux 
qui  sont  entièrement  délivrés  de  la  succession  incessante  des  douleurs. 

21.  C'est  ià  ma  suprême  habileté  dans  l'emploi  des  moyens  [dont  je  dispose], 
habileté  à  l'aide  de  laquelle  j'expose  amplement  la  loi  dans  le  monde  ;  je  délivre 
les  êtres  enchaînés  à  tel  et  tel  objet,  et  j'enseigne  trois  véhicules  [distincts]. 

Ensuite  les  grands  Çrâvakas  qui  étaient  réunis  là  dans  cette  assemblée, 
sous  la  conduite  d'Adjnâtakâundinya ,  tous  Arhats,  exempts  de  toute  faute, 
parvenus  à  la  puissance,  au  nombre  de  douze  cents,  les  autres  Religieux 

i.  2  1  a.  et  fidèles  des  deux  sexes  qui  se  servaient  du  véhicule  des  Çrâvakas,  et  ceux 
qui  étaient  entrés  dans  celui  des  Pratyêkabuddhas,  firent  tous  cette  ré- 
flexion :  Quelle  est  la  cause,  quel  est  le  motif  pour  lequel  Bhagavat  célèbre 
si  exclusivement  Thabileté  dans  l'emploi  des  moyens  dont  disposent  les 
Tathâgatas?  Pourquoi  la  décrit-il  par  ces  mots  :  «  elle  est  profonde  la  loi 
«  par  laquelle  je  suis  devenu Buddlia  parfaitement  accompli  ;  »  et  par  ceux-ci  : 
«  elle  est  difficile  à  comprendre  pour  la  totalité  des  Çrâvakas  et  des  Pra- 
«  tyêkabuddhas  ?  »  Cependant ,  puisque  Bhagavat  n'a  parlé  que  d'un  seul 
affranchissement ,  et  nous  aussi  nous  sommes  devenus  possesseurs  des  lois 
de  Buddha,  nous  avons  atteint  le  Nirvâna.  Aussi  ne  comprenons-nous  pas 
le  sens  du  discours  que  vient  de  tenir  Bhagavat. 

Alors  le  respectable  Çâriputtra  connaissant  les  questions  auxquelles 
donnaient  lieu  les  doutes  de  ces  quatre  assemblées,  et  comprenant  avec  sa 
pensée  la  réflexion  qui  s'élevait  dans  les  esprits,  ayant  lui-même  conçu  des 
doutes  sur  la  loi ,  dit  en  ce  moment  ces  paroles  à  Bhagavat  :  Quelle  est  la 
cause,  quel  est  le  motif  pour  lequel  Bhagavat  célèbre  si  exclusivement,  à  plu- 
sieurs reprises,  les  Tathâgatas  comme  enseignant  les  lois  de  la  science  et 
de  l'habile  emploi  des  moyens?  Pourquoi  répète-t-il  à  plusieurs  reprises  : 
«  elle  est  profonde  la  loi  par  laquelle  je  suis  devenu  Buddha  parfaitement 
«  accompli  ;  il  est  difficile  à  comprendre  le  langage  énigmatique  des  Tathâ- 

f.  2  1  6.  «  gâtas.  »  En  effet,  je  n'ai  jamais  entendu  jusqu'ici  une  pareille  exposition 
de  la  loi  de  la  bouche  de  Bhagavat.  Et  ces  quatre  assemblées,  ô  Bhagavat, 
sont  agitées  par  le  doute  et  par  l'incertitude.  Que  Bhagavat  montre  donc 
bien  dans  quelle  intention  le  Tathâgata  célèbre  à  plusieurs  reprises  la  loi 
du  Tathâgata  comme  profonde. 
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Ensuite  le  respectable  Çâriputtra  prononça  dans  cette  circonstance  les 
stances  suivantes  : 

22.  Aujourd'hui  le  Soleil  des  hommes  répète  à  plusieurs  reprises  ce  discours  : 
«  Des  forces ,  des  afFranchissements  et  des  contemplations  infinies  ont  été  touchées 
«  par  moi.  » 

23.  Tu  parles  de  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdlii,  et  il  n'y  a  personne  qui 
t'interroge  ;  tu  parles  aussi  de  langage  énigmatique  [  employé  par  les  Tathâgatas  ] , 
et  personne  ne  t'adresse  de  question. 

24.  Tu  converses  sans  être  interrogé,  et  tu  célèbres  ta  propre  conduite;  tu 
décris  facquisition  de  la  science,  et  tu  parles  un  langage  profond. 

25.  Aujourd'hui  il  me  survient  un  doute  :  Qu'est-ce,  me  dis-je,  que  le  langage 
qu'adresse  le  Djina  à  ces  hommes  parvenus  à  la  puissance  et  arrivés  au  Nirvâna? 

26.  Les  Religieux  et  les  Religieuses  sollicitent  fétat  de  Pratyêkabuddha;  les 
Dêvas,  les  Nâgas,  les  Yakchas,  les  Gandharvas,  les  Mahôragas ,  s' interrogeant  les 
uns  les  autres  ,  regardent  le  Meilleur  des  hommes  ; 

27.  Et  le  doute  s'est  emparé  de  leur  esprit!  Annonce  donc,  ô  grand  Solitaire, 
leurs  destinées  futures  à  tout  ce  qu'il  y  a  ici  de  Çrâvakas  du  Sugata,  sans  en  ex- 
cepter un  seul, 

28.  J'ai  atteint  ici  les  perfections;  j'ai  été  insti'uit  par  le  Richi  suprême.  Il  me  f.  22  «. 
vient  cependant  un  doute  à  ce  sujet,  quand  je  vois  le  Meilleur  des  hommes  assis 

sur  son  siège  :  Quel  était  donc  pour  moi,  me  dis-je,  fobjet  du  Nirvâna,  si  Ton 
m'enseigne  encore  le  moyen  d'y  parvenir  ? 

29.  Fais  entendre  ta  voix;  fais  résonner  fexcellente  timbale;  expose  la  loi  unique 
telle  qu'elle  est.  Ces  fds  légitimes  du  Djina  ici  présents,  et  qui  regardent  le  Djina. 
les  mains  réunies  en  signe  de  respect  ; 

30.  Et  les  Dêvas,  les  Nâgas,  avec  les  Yakchas  et  les  Râkchasas,  qui  sont  réunis 
par  milliers  de  kôtis ,  semblables  aux  sables  du  Gange  ;  et  ceux  qui  sollicitent 
l'excellent  état  de  Bôdhi,  rassemblés  ici  [et]  formant  un  millier  de  kôtis; 

31.  Et  les  Râdjas,  les  maîtres  delà  terre,  les  souverains  Tchakravartins ,  qui 
sont  accourus  quittant  des  milliers  de  kôtis  de  pays ,  tous  rassemblés  ici  les  mains 
réunies  en  signe  de  respect,  et  pleins  de  révérence,  [tous  se  disent:]  Comment 
accomplirons-nous  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse  ? 

Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  au  respectable  Çâriputtra  :  Assez,  ô  Çâ- 
riputtra; à  quoi  bon  exposer  ce  sujet .'^  Pourquoi  cela?  C'est  que  ce  monde 
avec  les  Dêvas  s'effrayerait,  ô  Çâriputtra,  si  le  sens  en  était  expliqué. 

Cependant  le  respectable  Çâriputtra  s'adressa  pour  la  seconde  fois  à 
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Bhagavat  :  Dis,  ô  Bhagavat,  dis,  ô  Sugata,  le  sens  de  ce  discours.  Pourquoi 
l  22  h.  cela?  C'est  qu'il  y  a  dans  cette  assemblée,  ô  Bhagavat,  plusieurs  cen- 
taines, plusieurs  milliers,  plusieurs  centaines  de  mille,  plusieurs  centaines 
de  mille  de  myriades  de  kôtis  d'êtres  vivants  qui  ont  vu  les  anciens  Bud- 
dhas,  qui  ont  de  la  sagesse  et  qui  auront  foi,  qui  s'en  rapporteront  aux 
paroles  de  Bhagavat,  qui  les  comprendront. 

Alors  le  respectable  Çâriputtra  adressa  la  stance  suivante  à  Bhagavat  : 

32.  Parle  clairement,  ô  le  meilleur  des  Djinas  :  il  y  a  ici,  dans  cette  assemblée, 
des  milliers  d'êtres  viA^ants,  pleins  de  satisfaction,  de  confiance  et  de  respect 
pour  le  Sugata,  qui  comprendront  la  loi  que  tu  leur  exposeras. 

Alors  Bhagavat  dit  pour  la  seconde  fois  au  respectable  Çâriputtra  : 
Assez,  ô  Çâriputtra;  à  quoi  bon  exposer  ce  sujet?  Ce  monde  avec  les  Dêvas 
s'effrayerait,  si  le  sens  en  était  expliqué;  et  les  Beligieux  remplis  d'orgueil 
tomberaient  dans  le  grand  précipice. 

Alors  Bhagavat  prononça  en  ce  moment  la  stance  suivante  : 

33.  Cette  loi  a  été  suffisamment  exposée  ici  :  cette  science  est  subtile  et  elle 
échappe  au  raisonnement.  Il  y  a  beaucoup  d'insensés  qui  sont  pleins  d'orgueil.  Les 

f.  2  3  a.     ignorants,  si  cette  loi  était  enseignée,  la  mépriseraient. 

Pour  la  troisième  fois,  le  respectable  Çâriputtra  s'adressa  ainsi  à  Bhagavat: 
Expose,  6  Bhagavat,  expose,  ô  Sugata,  ce  sujet  aux  nombreuses  centaines 
d'êtres  semblables  à  moi,  qui  sont  réunis  ici  dans  l'assemblée.  Beaucoup 
d'autres  êtres  vivants,  réunis  par  centaines,  par  milliers,  par  centaines  de 
mille,  par  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis,  qui  ont  été  mûris  par 
Bhagavat  dans  des  existences  antérieures,  auront  foi,  s'en  rapporteront  aux 
paroles  de  Bhagavat ,  ils  les  comprendront.  Cela  sera  pour  eux  un  avantage , 
un  profit,  un  bien  qui  durera  longtemps. 

Alors  le  respectable  Çâriputtra  prononça  dans  cette  circonstance  les 
stances  suivantes  : 

34.  Expose  la  loi,  ô  le  Meilleur  des  hommes;  moi  qui  suis  ton  fils  aîné,  je  te 
le  demande;  il  y  a  ici  des  milliers  de  kôtis  d'êtres  vivants  qui  croiront  à  la  bonne 
loi  exposée  [par  toi]. 

35.  Et  les  êtres  qui,  dans  des  existences  antérieures,  ont  été  continuellement 
mûris  par  toi  pendant  un  long  temps,  ces  êtres  qui  sont  tous  ici,  les  mains  réunies 
en  signe  de  respect,  eux  aussi  croiront  de  même  à  la  loi. 
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36.  Ces  douze  cents  êtres  semblables  à  moi,  qui  sont  également  parvenus  à 
l'état  suprême  de  Bôdbi,  que  le  Sugata,  les  regardant,  leur  parle,  et  qu'il  fasse     f-  23  b. 
naître  en  eux  une  joie  extrême. 

Alors  Bhagavat,  entendant  pour  la  troisième  fois  la  prière  que  lui 
adressait  le  respectable  Çâriputtra,  lui  dit  ces  paroles  :  Puisque  maintenant, 
ô  Çâriputtra,  tu  sollicites  jusqu'à  trois  fois  le  Tathâgata,  que  puis-je  ré- 
pondre à  la  prière  que  tu  m'adresses  ainsi?  Ecoute  donc,  ô  Çâriputtra,  et 
grave  bien  et  complètement  dans  ton  esprit  ce  que  je  vais  dire;  je  te  par- 
lerai. Et  aussitôt  Bhagavat  prononça  le  discours  qui  va  suivre. 

En  ce  moment  cinq  mille  Religieux  et  fidèles  des  deux  sexes  de  l'assem- 
blée, qui  étaient  remplis  d'orgueil,  s' étant  levés  de  leurs  sièges,  et  ayant 
salué  de  la  tête  les  pieds  de  Bhagavat,  sortirent  de  l'assemblée.  C'est  que, 
par  suite  du  principe  de  mérite  qui  est  [même]  dans  l'orgueil,  ils  s'imagi- 
naient avoir  acquis  ce  qu'ils  n'avaient  pas  acquis,  et  compris  ce  qu'ils  n'a- 
vaient pas  compris.  C'est  pourquoi,  se  reconnaissant  en  faute,  ils  sortirent 
de  l'assemblée.  Cependant  Bhagavat  continuait  à  garder  le  silence. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  respectable  Çâriputtra  :  L'assemblée 
qui  m'entourait,  ô  Çâriputtra,  est  diminuée  de  nombre;  elle  est  débarrassée  f-  a. 
de  ce  qu'elle  renfermait  de  peu  substantiel  ;  elle  est  restée  ferme  dans  l'es- 
sence de  la  foi;  c'est  une  bonne  chose,  ô  Çâriputtra,  que  le  départ  de  ces 
auditeurs  orgueilleux.  C'est  pourquoi,  ô  Çâriputtra,  je  t'exposerai  l'objet 
que  tu  me  demandes.  Bien,  ô  Bhagavat,  répondit  le  respectable  Çâriputtra, 
et  il  se  mit  à  écouter.  Bhagavat  dit  alors  : 

Ils  sont  rares,  ô  Çâriputtra,  les  temps  et  les  lieux  où  le  Tathâgata  fait 
une  semblable  exposition  de  la  loi.  De  même,  ô  Çâriputtra,  que  la  fleur  du 
figuier  Udumbara  ne  paraît  qu'en  de  certains  temps  et  en  de  certains 
lieux,  de  même  ils  sont  rares  les  temps  et  les  lieux  où  le  Tathâgata  fait 
une  semblable  exposition  de  la  loi.  Ayez  foi  en  moi,  ô  Çâriputtra;  je  dis 
ce  qui  est,  je  dis  la  vérité,  je  ne  dis  pas  le  contraire  de  la  vérité.  C'est  une 
chose  difficile  à  rencontrer,  ô  Çâriputtra,  que  la  fleur  de  l'Udumbara;  ce 
n'est  qu'en  de  certains  temps  et  en  de  certains  lieux  qu'on  la  rencontre. 
De  même,  ô  Çâriputtra,  le  sens  du  langage  énigmatique  du  Tathâgata  est 
difficile  à  saisir.  Pourquoi  cela?  C'est  que  j'élucide  la  loi,  ô  Çâriputtra, 
en  employant  les  cent  mille  moyens  variés  [dont  je  dispose],  tels  que 
les  interprétations,  les  instructions,  les  allocutions,  les  comparaisons  de 
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diverses  espèces.  La  bonne  loi,  ô  Çâriputtra,  échappe  au  raisonnement, 
elle  n'est  pas  du  domaine  du  raisonnement  ;  aussi  doit-elle  être  connue  par 
le  moyen  du  Tathâgata.  Pourquoi  cela?  Parce  que  c'est  pour  un  objet 
unique,  ô  Çâriputtra,  pour  un  unique  but,  que  le  Tathâgata  vénérable,  etc., 
paraît  dans  le  monde,  pour  un  grand  objet,  en  efFet,  et  pour  un  grand 

f  nl\  h.  but.  Et  quel  est,  ô  Çâriputtra,  cet  objet  unique,  cet  unique  but  du  Tathâ- 
gata, ce  grand  objet,  ce  grand  but  pour  lequel  le  Tathâgata  vénérable,  etc., 
paraît  dans  le  monde  ?  C'est  pour  communiquer  aux  créatures  la  vue  de  la 
science  des  Tathâgatas,  que  le  Tathâgata  vénérable,  etc.,  paraît  dans  le 
monde;  c'est  pour  leur  en  faire  l'exposition  complète,  pour  la  leur  faire 
pénétrer,  pour  la  leur  faire  comprendre ,  pour  leur  en  faire  prendre  la  voie , 
que  le  Tathâgata  vénérable,  etc.,  paraît  dans  le  monde.  C'est  là,  ô  Çâri- 
puttra, cet  objet  unique,  cet  unique  but,  ce  grand  objet  et  ce  grand  but, 
en  effet ,  des  Tathâgatas  ;  c'est  là  l'unique  destination  de  son  apparition  dans 
le  monde.  Voilà,  ô  Çâriputtra,  l'objet  unique,  l'unique  but,  et  ils  sont 
grands  en  effet  cet  objet  et  ce  but  qu'accomplit  le  Tathâgata.  Pourquoi 

f.  25  a.  cela  .i^  C'est  que  moi  aussi,  ô  Çâriputtra,  je  suis  celui  qui  communique  la 
vue  de  la  science  du  Tathâgata,  celui  qui  en  fait  l'exposition  complète, 
celui  qui  la  fait  pénétrer,  celui  qui  la  fait  comprendre ,  celui  qui  en  fait 
prendre  la  voie.  De  même  aussi,  ô  Çâriputtra,  commençant  par  un  moyen 
de  transport  unique ,  j'enseigne  la  loi  aux  créatures.  Ce  moyen  de  trans- 
port, c'est  le  véhicule  des  Buddhas.  Il  n'y  a  pas,  ô  Çâriputtra,  un  second 
ni  un  troisième  véhicule.  C'est  là,  ô  Çâriputtra,  une  loi  universelle  pour 
le  monde  entier,  en  y  comprenant  les  dix  points  de  l'espace.  Pourquoi  cela? 
C'est  que,  ô  Çâriputtra,  les  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  qui,  au  temps 
passé,  ont  existé  dans  les  dix  points  de  l'espace,  dans  des  univers  incom- 
mensurables et  innombrables,  et  qui  ont  enseigné  la  loi  pour  l'utilité  et  le 
bonheur  de  beaucoup  d'êtres,  par  compassion  pour  le  monde,  pour  l'avan- 
tage, l'utilité  et  le  bonheur  du  grand  corps  des  êtres,  hommes  et  Dêvas, 
après  avoir  reconnu  les  dispositions  des  créatures,  qui  ont  des  inclinations 
variées,  dont  les  éléments  comme  les  idées  sont  diverses,  qui  l'ont  ensei- 
gnée, dis-je,  par  l'habile  emploi  des  moyens  [dont  ils  disposent],  tels 
que  les  démonstrations  et  les  instructions  de  diverses  espèces,  les  rai- 
sons, les  motifs,  les  comparaisons,  les  arguments  faits  pour  convaincre, 
les  interprétations  variées,  tous  ces  Tathâgatas,  dis-je,  ô  Çâriputtra,  qui 
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étaient  des  Buddhas  bienheureux,  ont  enseigné  la  loi  aux  créatures,  en 
commençant  par  un  moyen  de  transport  unique ,  lequel  est  le  véhicule  des 
Buddhas  qui  aboutit  à  l'omniscience ,  c'est-à-dire  à  la  communication  qui  f.  25  b. 
est  faite  aux  créatures  de  la  vue  de  la  science  des  Tathâgatas,  à  l'exposi- 
tion complète,  à  la  transmission ,  à  l'explication,  à  l'enseignement  de  la  voie 
de  la  science  des  Tathâgatas  ;  c'est  là  la  loi  qu'ils  ont  enseignée  aux  créa- 
tures. Et  les  êtres  eux-mêmes,  ô  Çâriputtra,  qui  ont  entendu  la  loi  de  la 
bouche  de  ces  anciens  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  ces  êtres  sont  tous 
entrés  en  possession  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 

Et  les  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  ô  Çâriputtra,  qui,  dans  l'avenir,  exis- 
teront dans  les  dix  points  de  l'espace,  dans  des  univers  incommensurables 
et  innombrables ,  et  qui  enseigneront  la  loi  pour  l'utilité  et  le  bonheur  de 
beaucoup  d'êtres,  [etc.,  comme  ci-dessus,  f.  26  a,]  après  avoir  reconnu 
les  dispositions  des  créatures,  [etc.,  comme  ci-dessus,]  tous  ces  Tathâga-  f.  26  «. 
tas,  ô  Çâriputtra,  qui  seront  des  Buddhas  bienheureux,  enseigneront  la 
loi  aux  créatures  en  commençant  par  un  moyen  de  transport  unique ,  [  etc. , 
comme  ci-dessus  ;  ]  c'est  là  la  loi  qu'ils  enseigneront  aux  créatures.  Et  les 
êtres  eux-mêmes,  ô  Çâriputtra,  qui  entendront  la  loi  de  la  bouche  de  ces 
futurs  Tathâgatas  vénérables ,  etc. ,  ces  êtres  entreront  tous  en  possession 
de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 

Et  les  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  ô  Çâriputtra,  qui  maintenant,  dans 
le  temps  présent,  se  trouvent,  vivent,  existent  et  enseignent  la  loi  dans 
les  dix  points  de  l'espace,  dans  des  univers  incommensurables  et  innom- 
brables, pour  l'utilité  et  le  bonheur  de  beaucoup  d'êtres,  [etc.,  comme 
ci-dessus,]  tous  ces  Tathâgatas,  ô  Çâriputtra,  qui  sont  des  Buddhas  bien- 
heureux, enseignent  la  loi  aux  créatures  en  commençant  par  un  moyen  de  f.  26  b. 
transport  unique,  [etc.,  comme  ci-dessus;]  c'est  là  la  loi  qu'ils  enseignent 
aux  créatures.  Et  les  êtres  eux-mêmes,  ô  Çâriputtra,  qui  entendent  la  loi 
de  la  bouche  de  ces  Tathâgatas  actuels,  vénérables,  etc. ,  ces  êtres  entreront 
tous  en  possession  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 

Et  moi  aussi,  ô  Çâriputtra,  qui  suis  maintenant  le  Tathâgata  véné- 
rable ,  etc. ,  j'enseigne  la  loi  pour  l'utilité  et  le  bonheur  de  beaucoup 
d'êtres,  [etc.,  comme  ci-dessus,]  après  avoir  reconnu  les  dispositions  des 
créatures,  [etc.,  comme  ci-dessus.]  Et  moi  aussi,  ô  Çâriputtra,  j'enseigne 
la  loi  aux  créatures,  en  commençant  par  un  moyen  de  transport  unique,     f  27  «. 

4. 
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qui  est  le  véhicule  des  Buddhas,  [etc.,  comme  ci-dessus;]  c'est  là  la  loi 
que  j'enseigne  aux  créatures.  Et  les  êtres  eux-mêmes,  ô  Çâriputtra,  qui 
maintenant  entendent  la  loi  de  ma  bouche,  entreront  tous  en  possession  de 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Voilà  de  quelle  manière 
tu  dois  comprendre,  ô  Çâriputtra,  que  nulle  part  au  monde,  ni  dans  les 
quatre  points  de  l'espace,  il  n'existe  un  second  véhicule,  ni  à  plus  forte 
raison  un  troisième. 

Cependant  d'un  autre  côté,  ô  Çâriputtra,  quand  les  Tathâgatas  véné- 
rables, etc.,  naissent  à  l'époque  où  dégénère  un  Kalpa,  à  l'époque  où  dégé- 
nèrent les  êtres,  les  doctrines,  la  vie,  et  au  milieu  de  la  corruption  du 
mal  ;  quand  ils  naissent  au  milieu  des  maux  de  cette  espèce  qui  affligent 
un  Kalpa;  quand  les  êtres  sont  pleins  de  souillures,  qu'ils  sont  en  proie  à 
la  concupiscence,  qu'ils  n'ont  que  peu  de  racines  de  vertu,  alors,  ô  Çâriput- 
tra, les  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  savent,  par  l'habile  emploi  des  moyens 
f.  27  h.  [dont  ils  disposent],  désigner  sous  la  dénomination  de  triple  véhicule,  ce 
seul  et  unique  véhicule  des  Buddhas.  Alors,  ô  Çâriputtra,  les  Çrâvakas,  les 
Arhats  ou  les  Pratyêkabuddhas ,  qui  n'écoutent  pas  cette  œuvre  du  Tathâ- 
gata,  laquelle  est  la  communication  du  véhicule  des  Buddhas,  qui  ne  la 
pénètrent  pas,  qui  ne  la  comprennent  pas,  ces  êtres,  dis-je,  ô  Çâriputtra, 
ne  doivent  pas  être  reconnus  comme  Çrâvakas  du  Tathâgata  ;  ils  ne  doivent 
pas  être  reconnus  comme  Arhats,  ni  comme  Pratyêkabuddhas. 

D'un  autre  côté,  ô  Çâriputtra,  le  Religieux  quel  qu'il  soit,  le  fidèle  quel 
qu'il  soit,  à  quelque  sexe  qu'il  appartienne,  qui  prendrait  la  résolution 
d'arriver  à  l'état  d'Arhat  sans  avoir  fait  la  demande  nécessaire  pour  atteindre 
à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli  ;  qui  dirait  :  «  Je  suis 
«  exclu  du  véhicule  des  Buddhas,  je  n'éprouve  aucune  intention,  aucun 
«  désir  de  le  posséder,  »  et  qui  cependant  se  dirait  :  «  Me  voici  arrivé  au 
«  Nirvana  complet,  dernier  terme  de  mon  existence;  »  cet  homme,  ô  Çâri- 
puttra, sache  que  c'est  un  orgueilleux.  Pourquoi  cela?  C'est  qu'il  n'est  pas 
convenable,  ô  Çâriputtra,  c'est  qu'il  n'est  pas  à  propos  qu'un  religieux, 
qu'un  Arhat  exempt  de  toute  faute,  entendant  cette  loi  de  la  bouche  du 
Tathâgata  présent  devant  lui,  n'ait  pas  foi  en  elle;  car  je  ne  parle  pas 
du  [temps  où  le]  Tathâgata  [est]  entré  dans  le  Nirvâna  complet.  Pour- 
quoi cela  ?  C'est  qu'au  temps  et  à  l'époque  où  le  Tathâgata  sera  entré  dans 
le  Nirvâna  complet,  les  Çrâvakas  ne  posséderont  ni  n'exposeront  des  Sûtras 
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comme  celui-ci  ;  c'est,  ô  Çâriputtra ,  sous  d'autres  Tathâgatas  vénérables,  etc.,      f.  28  «. 
qu'ils  renonceront  à  tous  leurs  cloutes  touchant  ces  lois  de  Buddha.  Ayez 
foi  en  moi,  ô  Çâriputtra,  ayez  confiance  en  moi,  livrez-vous  à  la  réflexion; 
car  il  n'y  a  pas  de  parole  des  Tathâgatas  qui  soit  mensongère.  Il  n'y  a  qu'un 
seul  véhicule,  ô  Çâriputtra,  qui  est  le  véhicule  des  Buddhas. 

Ensuite  Bhagavat,  pour  exposer  ce  sujet  plus  amplement,  prononça  dans 
cette  circonstance  les  stances  suivantes  : 

37.  Alors  les  Religieux  et  les  Religieuses,  qui  étaient  pleins  d'orgueil,  ainsi  que 
les  fidèles  des  deux  sexes  privés  de  foi,  au  nombre  de  cinq  mille,  sans  un  de  moins, 

38.  Reconnaissant  la  faute  [dont  ils  étaient  coupables],  doués  comme  ils  fêtaient 
dune  instruction  imparfaite,  se  retirèrent  pour  cacher  leurs  blessures,  parce  que 
leur  intelligence  était  ignorante.   ^  - 

39.  Ayant  reconnu  que  ce  qu'il  y  avait  de  mauvais  dans  f  assemblée,  en  avait 
disparu,  le  Chef  du  monde  s'écria  :  Ils  n'ont  pas  la  vertu  suffisante  pour  entendre 
ces  lois. 

40.  Et  toutes  les  âmes  ayant  de  la  foi  sont  restées  dans  mon  assemblée;  toute 
la  partie  vaine  en  est  partie  ;  cette  assemblée  est  formée  maintenant  de  ce  qu'il  y  a 
de  substantiel. 

41.  Apprends  de  moi,  ô  Çârisuta,  comment  cette  loi  a  été  pénétrée  entière- 
ment par  les  Meilleurs  des  hommes ,  et  comment  les  Buddhas ,  Guides  [  du  monde , 
f  ]  exposent  par  plusieurs  centaines  de  moyens  convenables. 

42 .  Connaissant  les  dispositions ,  la  conduite  et  les  nombreuses  inclinations 

de  tant  de  kôtis  d'êtres  vivants  en  ce  monde  ;  connaissant  leurs  actions  variées  et  ce  f.  28  b. 
qu'ils  ont  fait  autrefois  de  bonnes  œuvres , 

43.  Je  sais,  par  des  interprétations  et  des  motifs  de  diverses  espèces,  faire  ob- 
tenir la  loi  à  ces  êtres;  par  des  raisons  [convenables]  et  par  des  centaines  d'exem- 
ples, moi  qui  suis  le  Tathâgata,  je  réjouis  toutes  les  créatures. 

44.  Je  dis  des  Sûtras  et  aussi  des  Stances,  des  Histoires,  des  Djâtakas  et  des, 
Adbhutas;  des  sujets  de  discours  avec  des  centaines  de  belles  similitudes;  je  dis 
des  vers  faits  pour  être  chantés,  et  aussi  des  instructions. 

45.  Les  ignorants  passionnés  pour  des  objets  misérables,  qui  n'ont  pas  appris 
les  règles  de  la  conduite  religieuse  sous  plusieurs  kôtis  de  Buddhas,  qui  sont 
enchaînés  au  monde  et  qui  sont  très-malheureux,  à  ceux-là  j'enseigne  le  Nirvana. 

46.  Voilà  le  moyen  qu'emploie  fEtre  qui  existe  par  lui-même  afin  de  faire  com- 
prendre la  science  des  Buddhas;  jamais  cependant  il  ne  dirait  à  ces  êtres  :  ((  Vous- 
«  mêmes,  vous  deviendrez  des  Buddhas.» 
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47.  Pour  quel  motif  ie  Protecteur,  après  avoir  considéré  l'époque  et  reconnu 
le  moment  convenable,  dit-il  ensuite  :  Voici  le  moment  favorable,  moment  si  rare 
à  rencontrer,  pour  que  j'expose  ici  la  démonstration  certaine  de  ce  qui  est? 

48.  Cette  loi  formée  de  neuf  parties,  qui  est  la  mienne,  n'a  été  expliquée  que 
par  la  force  et  l'énergie  des  êtres  ;  c'est  là  le  moyen  que  j'enseigne  pour  faire  en- 
trer [les  hommes]  dans  la  science  de  celui  qui  est  généreux. 

ï.  2g  a.  49.  Et  à  ceux  qui,  en  ce  monde,  sont  toujours  purs,  candides,  chastes,  saints, 
fils  de  Buddha ,  et  qui  ont  rempli  leur  mission  sous  plusieurs  kôtis  de  Buddhas ,  à 
ceux-là,  je  dis  des  Sûtras  aux  grands  développements. 

50.  Ces  Héros  sont  purs  de  cœur  et  de  corps;  ils  sont  doués  de  compassion. 
Je  leur  dis  :  Vous  serez,  dans  l'avenir,  des  Buddhas  bons  et  compatissants. 

51.  Et  [m']  ayant  entendu,  tous  s'épanouissent  de  joie;  nous  serons,  [disent-ils,] 
des  Buddhas ,  Chefs  du  monde.  Et  moi ,  connaissant  leur  conduite,  j'explique  de 
nouveau^  des  Sûtras  aux  grands  développements. 

52.  Et  ceux-là  sont  les  Çrâvakas  du  Chef,  qui  ont  entendu  cet  enseignement 
suprême  qui  est  le  mien  ;  une  seule  stance  entendue  ou  comprise  suffit  sans  aucun 
doute  pour  les  conduire  tous  à  l'état  de  Buddha. 

53.  Il  n'y  a  qu'un  véhicule,  il  n'en  existe  pas  un  second;  il  n'y  en  a  pas  non 
plus  un  troisième,  quelque  part  que  ce  soit  dans  le  monde,  sauf  le  cas  où,  em- 
ployant les  moyens  [  dont  ils  disposent] ,  les  Meilleui^s  des  hommes  enseignent  qu'il 
y  a  plusieurs  véhicules. 

54.  C'est  pour  expliquer  la  science  des  Buddhas  que  le  Chef  du  monde  naît 
dans  le  monde;  les  Buddhas  n'ont,  en  effet,  qu'un  seul  but,  et  n'en  ont  pas  un 
second;  ils  ne  transportent  pas  [les  hommes]  dans  un  véhicule  misérable. 

55.  Là  où  est  établi  l'Etre  existant  par  lui-même,  et  ceux  qui  sont  Buddhas, 
quels  qu'ils  soient  et  de  quelque  manière  qu'ils  existent,  là  où  sont  les  forces,  les 
contemplations,  les  délivrances,  la  perfection  des  sens,  c'est  en  cet  endroit-là 
même  que  ie  Chef  établit  les  créatures. 

56.  Il  y  aurait,  de  ma  part,  égoisme  si,  après  avoir  touché  à  l'état  de  Bôdhi, 
à  cet  état  éminent  et  exempt  de  passion,  je  plaçais,  ne  fût-ce  qu'une  seule  créa- 
ture, dans  un  véhicule  misérable;  cela  ne  serait  pas  bien  à  moi. 

57.  Il  n'existe  pas  en  moi  la  moindre  trace  d'égoïsme,  non  plus  que  de  jalousie, 
f.  39  &-     ni  de  concupiscence,  ni  de  désir;  toutes  mes  lois  sont  exemptes  de  péché  :  c'est 

à  cause  de  cela  qu'au  jugement  de  l'univers  je  suis  Buddha. 

58.  C'est  ainsi  que,  paré  des  [trente-deux]  signes  [de  beauté],  illuminant  la 
totalité  de  cet  univers,  vénéré  par  plusieurs  centaines  d'êtres  vivants ,  je  montre 
f  empreinte  de  la  propre  nature  de  la  loi. 
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59.  C'est  ainsi  que  je  pense,  ô  Çàriputtra,  aux  moyens  de  faire  que  tous  les 
êtres  portent  sur  leur  corps  les  trente-deux  signes  [de  beauté],  qu'ils  deviennent 
brillants  de  leur  propre  éclat,  qu'ils  connaissent  le  monde,  et  qu'ils  soient  des 
Etres  existants  par  eux-mêmes. 

60.  Et  selon  que  je  vois,  et  selon  que  je  pense,  et  selon  que  ma  détermination 
a  été  prise  antérieurement,  l'objet  de  ma  prière  est  complètement  atteint,  et  j'ex- 
plique ce  que  sont  les  Buddhas  et  ce  qu'est  l'état  de  Bôdlii. 

61.  Et  si,  ô  Çàriputtra,  je  disais  aux  créatures  :  «Produisez  en  vous-mêmes  le 
u  désir  de  l'état  de  Buddha,»  les  créatures  ignorantes,  troublées  par  ce  langage, 
ne  comprendraient  jamais  ma  bonne  parole. 

62.  Et  moi,  connaissant  qu'elles  sont  ainsi,  et  qu'elles  n'ont  pas,  dans  leurs 
existences  antérieures,  observé  les  règles  de  la  conduite  religieuse,  [je  me  dis  :  ]  Les 
créatures  sont  passionnées  pour  les  qualités  du  désir,  elles  [y]  sont  attachées; 
troublées  par  la  passion,  elles  ont  l'esprit  égaré  par  l'ignorance, 

63.  Elles  tombent,  sous  l'influence  du  désir,  dans  la  mauvaise  voie,  souffrant 
dans  les  six  routes  [de  l'existence];  et  elles  vont  à  plusieurs  reprises  peupler  les 
cimetières,  tourmentées  par  la  douleur,  ayant  peu  de  vertu. 

64.  Retenues  dans  les  défrlés  de  l'hérésie,  disant  :  «11  est;  il  n'est  pas;  il  est 
«et  n'est  pas  ainsi;»  accordant  leur  confiance  aux  opinions  des  soixante  -  deux 
[fausses]  doctrines,  elles  restent  attachées  à  une  existence  qui  est  sans  réalité. 

65.  Pleins  de  souillures  dont  ils  ne  peuvent  aisément  se  purifier,  orgueilleux, 
hypocrites,  faux,  menteurs,  ignorants,  insensés,  les  êtres  restent  pendant  des     f.  3o  a. 
milliers  de  kôtis  d'existences,  sans  entendre  jamais  la  bonne  voix  d'un  Buddha. 

66.  A  ceux-là,  ô  Çàriputtra,  j'indique  un  moyen  :  «  Mettez  fin  à  la  douleur;» 
voyant  les  êtres  tourmentés  par  la  douleur,  alors  je  leur  montre  le  Nirvana. 

67.  C'est  ainsi  que  j'expose  toutes  les  lois  qui  sont  perpétuellement  affranchies, 
qui  sont  dès  le  principe  parfaitement  pures;  et  le  fils  de  Buddha,  ayant  accompli 
les  devoirs  de  la  conduite  religieuse,  deviendra  Djina  dans  une  vie  à  venir. 

68.  C'est  là  un  effet  de  mon  habileté  dans  femploi  des  moyens,  que  j'enseigne 
trois  véhicules;  car  il  n'y  a  qu'un  seul  véhicule  et  qu'une  seule  conduite,  et  il  n'y 
a  non  plus  qu'un  seul  enseignement  des  Guides  [du  monde], 

69.  Repousse  l'incertitude  et  le  doute,  [dis-je]  à  ceux,  quels  qu'ils  soient,  en  qui 
naît  quelque  incertitude  à  ce  sujet;  les  Guides  du  monde  ne  parlent  pas  contre  la 
vérité;  c'est  là  Tunique  véhicule,  il  n'y  en  a  pas  un  second, 

70.  Et  les  anciens  Tathâgatas,  ces  Buddhas  parvenus  au  Nirvana  complet,  au 
nombre  de  plusieurs  milliers ,  dans  des  existences  antérieures ,  à  la  distance  d'un 
Kalpa  incommensurable ,  le  calcul  n'en  peut  être  fait. 
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7L  Tous  ces  personnages,  qui  étaient  les  Meilleurs  des  hommes,  ont  exposé 
les  lois  qui  sont  très-pures,  au  moyen  d'exemples,  de  raisons,  de  motifs,  et  par 
l'habile  emploi  de  plusieurs  centaines  de  moyens. 

72.  Et  tous  ont  enseigné  un  véhicule  unique,  et  tous  ont  fait  entrer  dans  cet 
f.  3o  b.     unique  véhicule,  ils  ont  conduit  à  leur  maturité,  dans  ce  véhicule  unique,  d'in- 
croyables milliers  de  kôtis  d'êtres  vivants. 

73.  Mais  il  y  a  d'autres  moyens  variés,  appartenant  aux  Djinas,  par  lesquels  le 
Tathâgata,  qui  connaît  les  inclinations  et  les  pensées  [des  êtres],  enseigne  cette  loi 
suprême  dans  le  monde  réuni  aux  Dêvas. 

74.  Et  tous  ceux  qui,  dans  ce  monde,  entendent  la  loi,  ou  l'ont  entendue  de 
la  bouche  des  Sugatas;  ceux  qui  ont  exercé  l'aumône,  pratiqué  les  devoirs  de  la 
vertu  et  observé  avec  patience  toutes  les  règles  de  la  conduite  religieuse  ; 

75.  Ceux  qui  ont  rempli  les  obligations  de  la  contemplation  et  de  l'énergie; 
ceux  qui  ont  réfléchi  aux  lois ,  à  l'aide  de  la  sagesse  ;  ceux  par  qui  ont  été  accom- 
plis les  divers  actes  de  vertu,  tous  ces  êtres  sont  devenus  possesseurs  de  l'état  de 
Buddha. 

76.  Et  les  êtres,  quels  qu'ils  soient,  qui  ont  existé  sous  l'enseignement  de  ces 
Djinas,  parvenus  au  Nirvana  complet,  ces  êtres  patients,  dociles  et  convertis,  sont 
tous  devenus  possesseurs  de  l'état  de  Buddha. 

77.  Et  ceux  aussi  qui  rendent  un  culte  aux  reliques  de  ces  Djinas  parvenus  au 
Nirvana  complet,  qui  construisent  plusieurs  milliers  de  Stupas  faits  de  substances 
précieuses,  d'or,  d'ai'gent  et  aussi  de  cristal; 

78.  Et  ceux  qui  font  des  Stupas  de  diamant,  et  ceux  qui  en  font  de  pierres 
précieuses  et  de  perles,  des  plus  beaux  lapis -lazulis,  ou  de  saphir,  tous  ceux-là 
sont  devenus  possesseurs  de  l'état  de  Buddha. 

79.  Et  ceux  aussi  qui  font  des  Stûpas  de  pierres,  ceux  qui  en  font  de  bois  de 
f.  3 1  a.     santal  et  d'aloès  ;  ceux  qui  font  des  Stùpas  avec  le  bois  du  pin ,  et  ceux  qui  en 

font  avec  des  monceaux  de  bois  ; 

80.  Ceux  qui,  pleins  de  joie,  construisent  pour  les  Djinas  des  Stûpas  faits  de 
briques  et  d'argile  accumulée;  ceux  qui  font  dresser  dans  les  bois  et  sur  les  mon- 
tagnes des  monceaux  de  poussière  à  l'intention  des  Buddhas  ; 

81.  Les  jeunes  enfants  aussi  qui,  dans  leurs  jeux,  ayant  l'intention  d'élever 
des  Stûpas  pour  les  Djinas,  font  çà  et  là  de  ces  édilices  en  sable,  tous  ceux-là  aussi 
sont  devenus  possesseurs  de  l'état  de  Buddha. 

82.  De  même,  ceux  qui  ont  fait  faire  avec  intention  des  images  [de  Buddhas] 
en  pierreries,  portant  les  trente-deux  signes  [de  beauté],  tous  ceux-là  aussi  sont 
devenus  possesseurs  de  l'état  de  Buddha. 
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83.  Ceux  qui  ont  fait  faire  ici  des  images  de  Sugatas,  en  employant  soit  les  sept 
substances  précieuses,  soit  le  cuivre,  soit  le  bronze,  tous  ceux-là  sont  devenus 
possesseurs  de  l'état  de  Buddha. 

84.  Ceux  qui  ont  fait  faire  des  statues  de  Sugàtas  de  plomb,  de  fer  ou  de  terre; 
ceux  qui  en  ont  fait  faire  de  belles  représentations  en  ouvrages  de  maçonnerie, 
tous  ceux-là  sont  devenus  possesseurs  de  fétat  de  Buddba. 

85.  Ceux  qui  peignent,  sur  les  murs,  des  images  [de  Sugatas],  avec  tous  leurs 
membres  parfaitement  représentés,  avec  leurs  cent  signes  de  vertu ,  soit  qu'ils  les 
tracent  eux-mêmes,  soit  qu'ils  les  fassent  tracer,  tous  ceux-là  sont  devenus  pos-     f.  3i  6. 
sesseurs  de  fétat  de  Buddha. 

86.  Et  ceux  mêmes,  quels  qu'ils  soient,  qui,  recevant  ici  l'instruction  et  repous- 
sant la  volupté,  ont  fait  avec  leurs  ongles  ou  avec  un  morceau  de  bois  des  images 
[de  Sugatas],  tous  ceux-là  sont  devenus  possesseurs  de  l'état  de  Buddlia. 

87.  Les  hommes  ou  les  jeunes  gens  [qui  ont  fait  de  ces  images]  sur  les  mui^s, 
sont  tous  devenus  compatissants ,  et  tous  ils  ont  sauvé  des  kôtis  de  créatures ,  con- 
vertissant beaucoup  de  Bôdhisattvas, 

88.  Ceux  par  qui  des  fleurs  et  des  parfums  ont  été  offerts  aux  reliques  des 
Tathâgatas,  à  leurs  Stùpas,  à  leurs  statues  d'argile,  à  un  Stûpa  qui  a  été  tracé  sur 
le  mur,  ou  même  à  un  Stùpa  de  sable  ; 

89.  Ceux  qui  ont  fait  retentir  les  instruments  de  musique,  les  tambours,  les 
conques ,  les  grandes  caisses  qui  font  beaucoup  de  bruit ,  et  ceux  qui  ont  frappé  les 
timbales  pour  rendre  un  culte  aux  sages  qui  possèdent  fexcellent  et  suprême  état 
de  Bôdhi; 

90.  Et  les  hommes  qui  ont  fait  résonner  les  Vînàs,  les  plaques  de  cuivre,  les 
timbales,  les  tambours  d'argile,  les  flûtes,  les  petits  tambours  agréables,  ceux  qui 
ne  servent  que  pour  une  fête  et  ceux  qui  sont  très-doux ,  tous  ces  hommes  sont  de- 
venus possesseurs  de  l'état  de  Buddha. 

9 1 .  Ceux  qui ,  dans  l'intention  de  rendre  un  culte  aux  Sugatas ,  ont  fait  sonner 
des  cymbales  de  fer,  qui  ont  battu  feau,  frappé  dans  leurs  mains;  ceux  qui  ont 
fait  entendre  un  chant  doux  et  agréable, 

92.  Ceux  qui  ont  rendu  aux  reliques  [des  Buddhas  ]  ces  hommages  divers, 
sont  devenus  des  Buddhas  dans  le  monde;  il  y  a  plus,  pour  n'avoir  fait  même  que 

peu  de  chose  en  fhonneur  des  reliques  des  Sugatas ,  pour  n'avoir  fait  résonner  f.  32  n. 
qu'un  seul  instrument  de  musique, 

93.  Pom"  avoir  fait  le  Pûdjâ,  ne  fût-ce  qu'avec  une  seule  fleur,  pour  avoù'  tracé 
sur  un  mur  l'image  des  Sugatas,  pour  avoir  fait  le  Pûdjâ,  même  avec  distraction, 
ils  verront  successivement  des  kôtis  de  Buddhas. 

*  5 
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94.  Ceux  qui  ont  fait  ici,  en  face  d'un  Stûpa,  la  présentation  respectueuse  des 
mains,  soit  complète,  soit  d'une  seule  main;  ceux  qui  ont  courbé  la  tête  un  seul 
instant,  et  fait  une  seule  inclination  de  corps; 

95.  Ceux  qui,  en  présence  de  ces  édifices  qui  renferment  des  reliques  [des 
Sugatas],  ont  dit  une  seule  fois  :  «Adoration  à  Buddha!»  et  qui  font  fait  sans 
même  y  apporter  beaucoup  d'attention ,  tous  ceux-là  sont  entrés  en  possession  de 
cet  excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi. 

96.  Les  créatures  qui,  au  temps  de  ces  [anciens]  Sugatas,  soit  qu'ils  fussent 
déjà  entrés  dans  le  Nirvâna  complet,  soit  qu'ils  vécussent  encore,  n'ont  fait  qu'en- 
tendre le  seul  nom  de  la  loi,  ont  toutes  acquis  la  possession  de  fétat  de  Buddha. 

97.  Beaucoup  de  kôtis  de  Buddhas  futurs,  que  fintelligence  ne  peut  concevoir 
et  dont  la  mesure  n'existe  pas,  tous  Dj  in  as  et  excellents  Chefs  du  monde,  mettront 
au  jour  le  moyen  [dont  je  fais  usage]. 

98.  Elle  sera  infinie  l'habileté  de  ces  Guides  du  monde  dans  l'emploi  des 
moyens,  cette  habileté  par  laquelle  ils  convertiront  ici  des  kôtis  d'êtres  vivants  à 
cet  état  de  Buddha,  à  cet  état  de  science,  à  cet  état  exempt  d'imperfections. 

99.  Une  seule  créature  ne  pourra  jamais  devenir  Buddha,  pour  avoir  [seule- 
ment] entendu  la  loi  de  leur  bouche;  telle  est  en  effet  la  prière  des  Tathâgatas  : 
((Puissé-je,  après  avoir  rempli  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse  pour  arriver  à 

ï.  32  b.     «fétat  de  Buddha,  puissé-je  les  faire  remplir  aux  autres!» 

100.  Ces  Buddhas  enseigneront  dans  favenir  plusieurs  milliers  d'introductions 
à  la  loi;  parvenus  à  la  dignité  de  Tathâgata,  ils  exposeront  la  loi  en  montrant  ce 
véhicule  unique. 

101.  La  règle  de  la  loi  est  perpétuellement  stable,  et  la  nature  de  ses  condi- 
tions est  toujours  lumineuse;  les  Buddhas,  qui  sont  les  Meilleurs  des  hommes, 
après  l'avoir  reconnue,  enseigneront  Tunique  véhicule,  qui  est  le  mien, 

102.  Ainsi  que  la  stabiUté  de  la  loi,  et  sa  perfection  qui  subsiste  perpétuelle- 
ment dans  le  monde  sans  être  ébranlée;  et  les  Buddhas  enseigneront  l'état  de  Bôdhi , 
jusqu'au  centre  de  la  terre,  en  vertu  de  leur  habileté  dans  f emploi  des  moyens 
[  dont  ils  disposent]. 

103.  Dans  les  dix  points  de  f  espace,  il  existe,  aussi  nombreux  que  les  sables 
du  Gange,  des  Buddhas  vénérés  par  les  hommes  et  par  les  Dêvas;  c'est  pour  rendre 
heureux  tous  les  êtres,  qu'ils  exposent  en  ce  monde  l'état  suprême  de  Bôdhi  qui 
m'appartient. 

104.  Développant  leur  habileté  dans  l'emploi  des  moyens,  montrant  divers 
véhicules,  les  Buddhas  enseignent  aussi  le  véhicule  unique,  ce  domaine  excellent 
et  calme. 
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105.  Et  connaissant  la  conduite  de  tous  les  êtres,  ce  qu'ils  ont  pensé,  ce  qu'ils 
ont  recherché  jadis,  connaissant  leur  force  et  leur  énergie  ainsi  que  leurs  inclina- 
tions, ils  mettent  [tout  cela]  en  lumière. 

106.  Ces  Guides  [  du  monde]  produisent,  par  la  force  de  leur  science,  beaucoup 

de  raisons  et  d'exemples,  et  beaucoup  de  motifs;  et  reconnaissant  que  les  êtres  ont  f.  33  a. 
des  inclinations  diverses,  ils  emploient  diverses  démonstrations. 

107.  Et  moi  aussi,  moi  qui  suis  le  Guide  des  rois  des  Djinas,  afin  de  rendre 
heureuses  les  créatures  qui  sont  nées  en  ce  monde,  j'enseigne  cet  état  de  Buddha 
pai^  des  milliers  de  kôtis  de  démonstrations  variées. 

108.  Je  montre  aussi  la  loi  sous  ses  nombreuses  formes,  connaissant  les  incli- 
nations et  les  pensées  des  êtres  vivants;  je  [les]  réjouis  par  divers  moyens;  c'est 
là  la  force  de  ma  science  personnelle. 

109.  Et  moi  aussi  je  vois  les  créatures  misérables,  complètement  privées  de 
science  et  de  vertu,  tombées  dans  le  monde,  enfermées  dans  des  passages  impra- 
ticables, plongées  dans  des  douleurs  qui  se  succèdent  sans  relâche. 

110.  Enchaînées  parla  concupiscence  comme  par  la  queue  du  Yak,  perpétuel- 
lement aveuglées  en  ce  monde  par  les  désirs ,  elles  ne  recherchent  pas  le  Buddha , 
dont  la  puissance  est  grande  ;  elles  ne  recherchent  pas  la  loi ,  qui  fait  arriver  la  fin 
de  la  douleur. 

111.  Dans  les  six  voies  [de  l'existence  où  elles  se  trouvent],  n'ayant  qu'une  in- 
telligence imparfaite,  obstinément  attachées  aux  doctrines  hétérodoxes,  éprouvant 
malheurs  sur  malheurs ,  elles  m'inspirent  une  vive  compassion. 

112.  Connaissant  [tout  cela]  en  ce  monde,  dans  la  pure  essence  de  l'état  de 
Bôdhi  au  sein  duquel  je  reste  trois  fois  sept  jours  entiers,  je  réfléchis  aux  objets 
de  ce  genre,  les  regards  fixés  sur  f  arbre  [sous  lequel  je  suis  assis]. 

113.  Et  je  regarde  sans  fermer  les  yeux  ce  roi  des  arbres,  et  je  me  promène 

dans  son  voisinage;  [je  contemple]  cette  science  merveilleuse,  éminente,  et  ces  f.  33  b. 
êtres  ignorants  qui  sont  aveuglés  par  l'erreur. 

114.  Et  alors  viennent  pour  m'interroger  Bi'ahmâ ,  Çakra  et  les  quatre  Gardiens 
du  monde ,  Mahêçvara ,  Içvara  et  les  troupes  des  Maruts  par  milliers  de  kôtis , 

115.  Ayant  tous  les  mains  jointes  et  fextérieur  respectueux;  et  moi  je  réfléchis 
aux  moyens  d'atteindre  mon  but,  et  je  fais  f  éloge  de  l'état  de  Buddha;  mais  ces 
créatures  sont  opprimées  par  [mille  ]  maux. 

116.  Ces  êtres  ignorants,  [me  dis-je,]  vont  mépriser  la  loi  que  je  leur  exposerai, 
et,  après  favoir  méprisée,  ils  tomberont  dans  les  lieux  de  châtiment;  il  vaudrait 
mieux  pour  moi  ne  jamais  parler.  Puisse  avoir  lieu  aujourd'hui  même  mon  pai- 
sible anéantissement! 

5. 
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117.  Et  me  rappelant  les  anciens  Buddhas,  et  quelle  était  leur  habileté  dans 
l'emploi  des  moyens,  [je  dis  :]  «Puissé-je,  moi  aussi,  après  avoir  joui  de  cet  état 
«de  Buddha,  puissé-je  l'exposer  trois  fois  en  ce  monde!» 

118.  C'est  ainsi  que  cette  loi  est  l'objet  de  mes  réflexions  ;  et  les  autres  Buddhas 
des  dix  points  de  l'espace,  qui  me  laissent  voir  en  ce  moment  leur  propre  corps, 
font  entendre  tous  ensemble  cette  exclamation  :  «  C'est  bien  !  » 

119.  «Bien,  solitaire!  ô  toi  le  premier  des  Guides  du  monde;  après  avoir  pé- 
«nétré  ici  la  science,  à  laquelle  rien  n'est  supérieur,  réfléchissant  à  l'habile  emploi 
«des  moyens  [convenables],  tu  reproduis  l'enseignement  des  Guides  du  monde. 

120.  «Et  nous  aussi,  nous  qui  sommes  des  Buddhas,  après  avoir  fait  une  triple 
«  division  de  cet  objet  suprême ,  puissions-nous  le  faire  comprendre  !  car  les  hommes 
((  ignorants ,  dont  les  inclinations  sont  misérables ,  ne  nous  croiraient  pas  [  si  nous 
«  leur  disions]  :  Vous  serez  des  Buddhas. 

f.  34  a.  121.  «Puissions-nous,  faisant  un  habile  emploi  des  moyens  [convenables],  en 
«réunissant  [tous]  les  motifs,  [et]  en  parlant  du  désir  [qu'on  doit  avoir]  d'une 
«  récompense ,  puissions-nous  convertir  beaucoup  de  Bôdhisattvas  !  » 

122.  Et  moi,  en  ce  moment,  je  suis  rempli  de  joie,  après  avoir  entendu  la  voix 
agréable  des  Chefs  des  hommes;  l'esprit  satisfait,  je  dis  à  ces  Protecteurs  :  «Les 
«  chefs  des  grands  Rïchis  ne  parlent  pas  en  vain. 

123.  «  Et  moi  aussi,  j'exécuterai  ce  qu'ont  ordonné  les  sages.  Guides  du  monde.  » 
Et  moi  aussi,  j'ai  été  agité  dans  ce  monde  terrible,  après  y  être  né  au  milieu  de 
la  dégradation  des  créatures. 

124.  Ensuite,  ô  Çârisuta,  ayant  ainsi  reconnu  [la  vérité],  je  suis  parti  dans  ce 
temps-là  pour  Bénarès;  là,  j'ai  exposé  à  cinq  solitaires,  à  faide  d'un  moyen  con- 
venable, la  loi  qui  est  la  terre  de  la  quiétude. 

125.  J'ai  fait  ensuite  tourner  la  roue  de  la  loi,  et  le  nom  de  Nirvana  a  été 
[entendu]  dans  le  monde,  aussi  bien  que  le  nom  d'Arhat  et  celui  de  Dharma;  le 
nom  d'Assemblée  y  a  été  alors  [entendu]  aussi. 

126.  Je  parle  pendant  un  grand  nombre  d'années,  et  je  fais  voir  la  terre  du 
Nirvâna  :  «Voici,  [m'écrié-je,  ]  le  terme  du  malheur  du  monde;»  c'est  ainsi  que 
je  m'exprime  continuellement. 

127.  Et  au  moment,  ô  Çâriputtra,  où  j'ai  vu  des  fds  des  Meilleurs  des  hommes 
arrivés  à  l'excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi,  nombreux  comme  des  milliers 
infinis  de  kôtis, 

128.  Qui,  s' étant  approchés  de  moi,  sont  restés  en  ma  présence  les  mains 
f.  34  h.     jointes  et  l'extérieur  respectueux,  et  qui  ont  entendu  la  loi  des  Djinas,  grâce  à  l'ha- 
bile emploi  des  nombi^eux  et  divers  moyens  [  dont  ces  Djinas  disposent  ]  ; 
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129.  Alors  cette  réflexion  s'est  immédiatement  présentée  à  mon  esprit  :  «Voici 
«  pour  moi  le  moment  d'enseigner  la  loi  excellente  ;  j'expose  en  ce  lieu  cet  état  su- 
ce prême  de  Bôdhi,  pour  lequel  je  suis  né  ici  dans  le  monde. 

130.  «  Cela  sera  aujourd'hui  difficile  à  croire  pour  les  hommes  dont  l'intelligence 
«  ignorante  s'imagine  voir  ici  un  prodige ,  pour  les  hommes  remplis  d'orgueil  et  qui 
«  ne  savent  rien  ;  mais  ces  Bôdhisattvas  entendront.  » 

131.  Et  moi  qui  suis  plein  d'intrépidité,  satisfait  alors,  renonçant  complètement 
à  toute  réticence,  je  parle  au  milieu  des  fds  de  Sugata,  et  je  les  convertis  entiè- 
rement à  l'état  de  Buddha. 

132.  Et  après  avoir  vu  de  tels  fils  de  Buddha,  «Pour  toi  aussi,  [m'écrié-je,] 
«  toute  incertitude  sera  dissipée ,  »  et  ces  douze  cents  [  auditeurs  ]  exempts  de  péché 
deviendront  tous  des  Buddhas  dans  le  monde. 

133.  Quel  est  le  nombre  de  ces  anciens  Protecteurs  et  la  condition  des  Djinas 
qui  viendront  dans  l'avenir?  Ce  sujet  a  cessé  de  faire  l'objet  de  mes  réflexions; 
aussi  vais-je  te  l'exposer  aujourd'hui  tel  qu'il  est. 

134.  Dans  certains  temps,  dans  certains  lieux,  et  pour  une  certaine  cause,  a 
lieu  dans  le  monde  l'apparition  des  Héros  des  hommes;  dans  certains  temps,  celui 
àcait  la  vue  est  infinie ,  étant  né  dans  le  monde ,  expose  une  pareille  loi. 

135.  Elle  est  bien  difficile  à  obtenir,  cette  loi  suprême,  même  pendant  la  durée 

de  dix  mille  kôtis  de  Kaipas;  elles  sont  bien  difficiles  à  trouver,  les  créatures  qui,  f.  35  a. 
après  l'avoir  entendue,  ajoutent  foi  à  cette  loi  suprême, 

136.  Tout  de  même  que  la  fleur  de  i  Udumbai'a  est  difficile  à  rencontrer,  qu'elle 
paraît  dans  certains  temps,  dans  certains  lieux,  et  d'une  manière  quelconque,  et 
que  c'est  pour  le  monde  quelque  chose  d'agréable  à  voir,  quelque  chose  de  mer- 
veilleux pour  le  monde  réuni  aux  Dêvas; 

137.  [De  même]  je  dis  que  c'est  une  plus  grande  merveiUe  encore  que  celai 
qui,  après  avoir  entendu  la  loi  bien  exposée,  en  éprouverait  de  la  satisfaction, 
dût-il  n'en  prononcer  même  qu'un  seul  mot  ;  par  là  serait  rendu  un  culte  à  tous 
les  Buddhas. 

138.  Renonce  à  l'incertitude  et  au  doute  sur  ce  sujet;  moi  qui  suis  le  roi  de  la 
loi,  je  fais  connaître  mon  intention  :  je  convertis  à  l'état  suprême  de  Bôdhi;  [mais] 
je  n'ai  ici  aucuns  Grâvakas. 

139.  Que  cela  soit  un  secret  pour  toi,  ô  Çâriputtra,  ainsi  que  pour  tous  ceux 
qui  [seront]  mes  Çrâvakas;  que  ces  hommes  éminents  aussi,  qui  sont  Bôdhi- 
sattvas, gardent  complètement  ce  secret. 

140.  Pourquoi,  au  temps  des  cinq  imperfections ,  les  créatures  en  ce  monde 
deviennent-elles  viles,  méchantes,  et  aveuglées  par  la  concupiscence?  Pourquoi 
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leur  intelligence  est-elle  ignorante,  et  pourquoi  n'existe-t-il  en  elles  aucune  pensée 
pour  l'état  de  Buddha? 

141.  Les  créatures  pleines  de  folie,  qui  apprenant  que  ce  véhicule  unique, 
qui  est  le  mien,  a  été  mis  au  jour  par  ces  [anciens]  Djinas,  oseront  dans  l'avenir 
mépriser  les  Sûtras ,  iront  dans  l'Enfer. 

142.  Mais  les  êtres  purs  et  pleins  de  pudeur  qui  sont  parvenus  à  l'état  excel- 
f.  35  b.     lent  et  suprême  de  Bôdhi,  je  leur  fais,  moi  qui  suis  intrépide,  des  éloges  sans  fin 

de  ce  véhicule  unique. 

143.  C'est  là  renseignement  des  Guides  [du  monde]  ;  c'est  là  l'excellente  habi- 
leté dans  l'emploi  des  moyens,  qu'ils  ont  exposée  dans  beaucoup  de  paraboles,  car 
cela  est  difficile  à  comprendre  pour  ceux  qui  ne  sont  pas  instruits. 

144.  C'est  pourquoi,  après  avoir  compris  le  langage  énigmatique  des  Buddhas, 
de  ces  Protecteurs  qui  sont  les  Maîtres  du  monde ,  après  avoir  renoncé  à  fincer- 
titude  et  au  doute,  vous  serez  des  Buddhas,  ressentez-en  de  la  joie. 
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LA  PARABOLE. 

Alors  le  respectable  Çâriputtra,  satisfait  en  ce  moment,  ravi,  l'âme 
transportée,  plein  de  joie,  rempli  de  contentement  et  de  plaisir,  ayant  di- 
rigé ses  mains  jointes  en  signe  de  respect  du  côté  où  était  assis  Bhagavat, 
tenant  ses  yeux  fixés  sur  lui ,  lui  adressa  ces  paroles  :  J'éprouve  de  l'étonne- 
ment,  de  la  surprise,  ô  Bhagavat;  j'éprouve  de  la  satisfaction  en  entendant 
ce  discours  de  la  bouche  de  Bhagavat.  Pourquoi  cela?  C'est  que  n'ayant  pas 
entendu  jusqu'à  présent  cette  loi  en  présence  de  Bhagavat,  voyant  d'autres 
Bôdhisattvas  et  entendant  parler  de  Bôdhisattvas  qui  auront  le  nom  de  Bud- 
dhas dans  l'avenir,  j'éprouve  un  chagrin  extrême ,  une  vive  douleur,  en  son- 
geant que  je  suis  déchu  de  cet  objet  qui  est  la  science  des  Tathâgatas,  qui 
f.  36  a.  est  ia  vue  de  la  science.  Et  quand,  ô  Bhagavat,  je  recherche  sans  relâche, 
pour  m'y  arrêter  pendant  le  jour,  les  montagnes,  les  cavernes  des  mon- 
tagnes, les  forêts  immenses,  les  ermitages,  les  fleuves  et  les  troncs  des 
arbres  solitaires,  alors  même,  ô, Bhagavat,  je  me  retrouve  toujours  avec 
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« 

cette  même  pensée  :  «  En  nous  introduisant  dans  le  domaine  des  lois  sem- 
«  blables  [à  nous] ,  Bhagavat  nous  a  fait  sortir  à  l'aide  d'un  véhicule  misé- 
«  rable.  »  Aussi,  ô  Bhagavat,  cette  pensée  se  présente-t-elle  alors  à  moi  : 
c'est  sans  doute  notre  faute,  la  faute  n'en  est  pas  à  Bhagavat.  Pourquoi 
cela?  C'est  que  si  Bhagavat  était  l'objet  de  notre  attention,  quand  il  expose 
l'enseignement  le  plus  élevé  de  la  loi,  c'est-à-dire  quand  il  commence  à 
parler  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  nous  serions  in- 
troduits dans  les  lois  mêmes  [qu'il  enseigne].  Mais,  ô  Bhagavat,  parce  que, 
sans  comprendre  le  langage  énigmatique  de  Bhagavat,  nous  avons,  pleins 
d'empressement,  et  quand  les  Bôdhisattvas  n'étaient  pas  rassemblés  [autour 
de  Bhagavat] ,  entendu  la  première  exposition  de  la  loi  du  Tathâgata  qui  ait 
été  faite;  parce  que  nous  l'avons  recueillie,  comprise,  conçue,  méditée, 
examinée,  fixée  dans  notre  esprit,  je  ne  cesse,  à  cause  de  cela,  de  passer 
les  jours  et  les  nuits  à  m'en  adresser  des  reproches.  [Mais]  aujourd'hui,  ô 
Bhagavat,  j'ai  acquis  le  Nirvana;  aujourd'hui,  ô  Bhagavat,  je  suis  devenu 
calme;  aujourd'hui,  ô  Bhagavat,  je  suis  en  possession  du  Nirvana  complet; 
aujourd'hui,  ô  Bhagavat,  j'ai  acquis  l'état  d'Arhat;  aujourd'hui,  je  suis  le  fils 
aîné  de  Bhagavat,  son  fils  chéri,  né  de  sa  bouche,  né  de  la  loi,  transformé  f.  36  h. 
par  la  loi,  héritier  de  la  loi,  perfectionné  par  la  loi.  Je  suis  débarrassé  de 
tout  chagrin,  maintenant  que  j'ai  entendu  de  la  bouche  de  BhagaA'at  le 
son  de  cette  loi  merveilleuse  que  je  n'avais  pas  entendue  auparavant. 

Ensuite  le  respectable  Çâriputtra  adressa  dans  cette  circonstance  les 
stances  suivantes  à  Bhagavat  : 

1.  Je  suis  frappé  d'étonnement,  ô  grand  Chef,  je  suis  remph  de  satisfaction, 
depuis  que  j'ai  entendu  ce  discours  ;  il  ne  reste  plus  en  moi  aucune  espèce  d'in- 
certitude :  je  suis  mûri  en  ce  monde  pour  le  suprême  véhicule. 

2.  La  voix  des  Sugatas  est  merveiïleuse;  elle  dissipe  l'incertitude  et  le  chagrin 
des  créatures  ;  et  pour  moi ,  qui  suis  exempt  de  toute  faute ,  ma  peine  tout  entière 
a  disparu  depuis  que  j'ai  entendu  cette  voix. 

3.  Quand  je  reste,  en  effet,  assis  pendant  le  jour,  ou  que  je  parcours  les  forêts 
immenses,  les  ermitages  et  les  ti'oncs  des  arbres,  recherchant  mêiue  les  cavernes 
des  montagnes,  je  suis  exclusivement  occupé  des  réflexions  suivantes. 

4.  Hélas!  je  suis  égaré  par  les  pensées  pécheresses,  au  milieu  des  lois  sem- 
blables [à  moi  ],  exemptes  d'imperfections,  puisque  certainement  je  n'exposerai 
pas  au  temps  à  venir  la  loi  excellente,  dans  la  réunion  des  trois  mondes. 
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5.  Les  trente-deux  signes  [de  beauté]  n'existent  pas  pour  moi,  non  plus  que 
les  perfections  telles  que  celle  d'avoir  la  couleur  et  l'éclat  de  l'or.  Les  énergies  et 
les  affranchissements  ont  aussi  entièrement  disparu  pour  moi.  Hélas!  je  suis  égaré 
dans  les  lois  semblables  [à  moi]. 

6.  Et  les  signes  secondaires  [de  beauté]  qui  distinguent  les  grands  solitaires, 
f.  37  a.     signes  qui  sont  au  nombre  de  quatre-vingts,  qui  sont  supérieurs,  distingués,  et 

les  lois  homogènes,  au  nombre  de  dix-huit,  tout  cela  a  disparu  pour  moi.  Hélas! 
je  suis  trompé! 

7.  Et  après  t'avoir  vu,  ô  toi  qui  es  bon  et  compatissant  pour  le  monde,  assis 
alors  pendant  le  jour  et  retiré  à  l'écart,  «Hélas!  pensé-je,  je  suis  abusé  parla 
((Science  absolue  et  qui  échappe  au  raisonnement!» 

8.  Je  passe.  Seigneur,  le  jour  et  la  nuit  constamment  occupé  de  ces  seules 
pensées;  aussi  ne  te  demandé-je,  ô  Bhagavat,  que  cette  seule  chose  :  Suis-je  déchu, 
ou  ne  le  suis-je  pas? 

9.  C'est  ainsi,  ô  Chef  des  Djinas,  que  les  nuits  et  les  jours  s'écoulent  constam- 
ment pour  moi  au  milieu  de  ces  réflexions;  et  après  avoir  vu  beaucoup  d'autres 
Bôdhisattvas  qui  ont  été  loués  par  le  Guide  du  monde , 

10.  Après  avoir  entendu  cette  loi  des  Buddhas,  ((Oui,  [me  dis-je,  ]  ce  langage 
((est  énigmatique;  le  Djina,  dans  la  pure  essence  de  fétat  de  Bôdhi,  enseigne 
((ime  science  supérieure  au  raisonnement,  subtile  et  parfaite.  » 

11.  Autrefois  j'étais  attaché  aux  doctrines  hétérodoxes,  j'étais  estimé  des  men- 
diants et  des  Tîrthakas;  alors  le  Chef,  connaissant  mes  dispositions,  [me]  parla  du 
Nirvana  pour  m'affranchir  des  fausses  doctrines. 

12.  Après  m'être  complètement  dégagé  des  opinions  des  fausses  doctrines,  et 
avoir  touché  aux  lois  du  vide,  je  reconnais  que  je  suis  arrivé  au  Nirvana;  et  ce- 
pendant cela  ne  s'appelle  pas  le  Nirvâna  ! 

13.  Mais  quand  [un  homme]  devient  Buddha ,  qu'il  devient  le  premier  des 
êtres,  qu'il  est  honoré  par  les  hommes,  les  Maruts,  les  Yak  chas  et  les  Râkchasas, 
que  son  corps  porte  fempreinte  des  trente-deux  signes  [  de  beauté  ] ,  c'est  alors 
qu'il  est  complètement  arrivé  au  Nirvâna. 

f.  37  h.  1  4.  Après  avoir  renoncé  à  toutes  ces  pensées  orgueilleuses,  et  avoir  entendu  tes 
pai'oles,  j'ai  atteint  aujourd'hui  le  Nirvâna,  alors  qu'en  présence  du  monde  réuni 
aux  Dêvas,  tu  m'as  eu  prédit  que  je  parviendrais  à  fétat  suprême  de  Bôdhi. 

15.  Une  grande  terreur  s'est  emparée  de  moi,  au  moment  où  j'ai  entendu  pour 
la  première  fois  la  parole  du  Chef  :  ((Ne  serait-ce  pas,  [me  disais-je,]  Mâra  le  mé- 
(( chant,  qui  aurait  pris  sur  la  terre  le  déguisement  d'un  Buddha?» 

16.  Mais  lorsque,  démontré  par  des  raisons,  par  des  motifs  et  par  des  myriades 
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de  kôtis  d'exemples,  cet  excellent  état  de  Bôdhi  a  été  bien  établi,  mon  incertitude 
a  cessé,  après  que  j'ai  eu  entendu  la  loi. 

17.  Mais  puisque  des  milliers  de  kôtis  de  Buddhas  victorieux  et  parvenus  au 
Nirvâna  complet,  m'ont  instruit,  et  que  la  loi  a  été  enseignée  par  eux,  grâce  à 
leur  habileté  dans  l'emploi  des  moyens  [dont  ils  disposent]; 

18.  Et  puisque  beaucoup  de  Buddhas  qui  paraîtront  dans  le  monde,  et  d'autres 
qui,  pénétrant  la  vérité  suprême,  existent  aujourd'hui,  puisque  ces  Buddhas, 
dis-je ,  enseigneront  et  enseignent  la  loi  par  mille  moyens  dont  ils  connaissent 
l'habile  emploi; 

19.  Et  puisque  tu  as  clairement  expliqué  ta  conduite  religieuse  telle  qu'elle  est, 
depuis  le  moment  où  tu  es  sorti  [de  la  maison],  puisque  tu  as  connu  ce  que  c'est 
que  la  roue  de  la  loi,  et  que  l'enseignement  de  la  loi  a  été  établi  par  toi,  confor- 
mément à  la  vérité  ; 

20.  Je  reconnais  alors  [ce  qui  suit]  :  «Non,  celui-là  n'est  pas  Màra;  c'est  le 
«Chef  du  monde  qui  a  enseigné  la  véritable  conduite  i^eligieuse;  en  effet,  ce  n'est 
«pas  ici  la  voie  des  Mâras.  »  Voilà  le  doute  qui  s'était  emparé  de  mon  esprit. 

21 .  Mais  à  peine  ai-je  été  rempli  de  joie  par  la  voix  douce ,  profonde  et  agréable     f.  38  a. 
du  Buddha ,  qu'aussitôt  ont  disparu  tous  mes  doutes  et  que  mon  incertitude  a  été 
détruite;  je  suis  [maintenant]  dans  la  science. 

22.  Sans  aucun  doute,  je  serai  un  Tathâgata  vénéré  dans  le  monde  réuni  aux 
Dêvas;  j'exposerai  aux  créatures  cet  état  de  Buddha,  en  y  convertissant  beaucoup 
de  Bôdhisattvas. 

Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  à  Çâriputtra  :  Je  vais  te  témoigner  mon 
affection,  ô  Çâriputtra,  je  vais  t'instruira,  en  présence  de  ce  monde  com- 
prenant la  réunion  des  Dêvas,  des  Mâras  et  des  Brahmàs,  en  présence  des 
créatures  formées  de  l'ensemble  des  Çramanas  et  des  Brahmanes.  Oui, 
Çâriputtra,  tu  as  été  mûri  par  moi  pour  l'état  suprême  de  Buddha  parfai- 
tement accompli,  sous  les  yeux  de  vingt  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis 
de  Buddhas;  et  tu  as,  ô  Çâriputtra,  reçu  longtemps  l'instruction  sous  mes 
ordres.  Par  l'effet  des  conseils  du  Bôdhisattva,  par  l'effet  du  secret  du 
Bôdhisattva,  tu  es  né  dans  ce  monde  afin  d'assister  à  mon  enseignement. 
Ne  te  rappelant,  ô  Çâriputtra,  ni  l'ancienne  prière  que,  grâce  à  la  béné- 
diction du  Bôdhisattva ,  tu  as  adressée  pour  suivre  la  loi ,  ni  les  conseils 
du  Bôdhisattva,  ni  son  secret,  tu  te  dis  :  Je  suis  parvenu  au  Nirvâna  com- 
plet. Pour  moi,  ô  Çâriputtra,  désireux  de  réveiller  en  toi  le  souvenir  et  la 
connaissance  de  l'ancienne  prière  que  tu  as  adressée  pour  suivre  la  loi, 
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j'exposerai  aux  Çrâvakas  le  Sûtra  nommé  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  ce  Sûtra  où 
est  expliquée  la  loi,  qui  contient  de  grands  développements,  [etc.,  comme 
ci-dessus,  f.  1 3  6.  ] 

Mais  de  plus,  ô  Çâriputtra,  tu  renaîtras  de  nouveau  dans  l'avenir,  au 
bout  d'un  nombre  immense  de  Kalpas  inconcevables,  incommensurables; 
après  avoir  possédé  la  bonne  loi  de  plusieurs  fois  cent  mille  myriades  de 
kôtis  de  Tathâgatas,  après  leur  avoir  rendu  des  hommages  nombreux  et  di- 
vers, après  avoir  rempli  les  devoirs  qu'impose  la  conduite  d'un  Bôdhisattva; 
tu  seras  dans  le  monde  le  Tatliâgata  nommé  Padmaprabha ,  vénérable,  etc., 
doué  de  science  et  de  conduite,  heureusement  parti,  connaissant  le  monde, 
sans  supérieur,  domptant  l'homme  comme  un  cocher  [dompte  ses  che- 
vaux], précepteur  des  Dêvas  et  des  hommes,  bienheureux,  Buddha. 

Dans  ce  temps,  ô  Çâriputtra,  la  terre  de  Buddha  de  ce  bienheureux 
Tathâgata  Padmaprabha  se  nommera  Viradja;  elle  sera  unie,  agréable, 
bonne,  belle  à  voir,  parfaitement  pure,  florissante,  étendue,  salubre,  fer- 
tile, couverte  de  nombreuses  troupes  d'hommes  et  de  femmes,  pleine  de 
Maruts,  reposant  sur  un  fonds  de  lapis-lazuli.  On  y  verra  des  enceintes 
tracées  en  forme  de  damiers,  avec  des  cordes  d'or;  et  dans  ces  enceintes 
tracées  en  forme  de  damiers,  il  y  aura  des  arbres  de  diamant.  Cette  terre 
sera  perpétuellement  couverte  de  fleurs  et  de  fruits ,  formés  des  sept  subs- 
tances précieuses. 

Le  Tathâgata  Padmaprabha,  ô  Çâriputtra,  vénérable,  etc.,  commençant 
par  les  trois  véhicules,  enseignera  la  loi.  Bien  plus,  ô  Çâriputtra,  ce  Tathâ- 
gata ne  naîtra  pas  au  temps  où  le  Kalpa  dégénère  ;  mais  il  enseignera  la 
loi  par  la  force  de  son  ancienne  prière.  Le  Kalpa  [où  il  paraîtra],  ô  Çâri- 
puttra, se  nommera  Mahâratnapratimandita ,  [c'est-à-dire  Embelli  par  de 
grands  joyaux.]  Comment  comprends-tu  cela,  ô  Çâriputtra,  et  pourquoi  ce 
Kalpa  se  nomme-t-il  Embelli  par  de  grands  joyaux?  Dans  une  terre  de  Bud- 
dha, ô  Çâriputtra,  les  Bôdhisattvas  se  nomment  Ratna  (joyaux).  Or  dans  ce 
temps,  dans  cet  univers  nommé  Viradja,  les  Bôdhisattvas  seront  en  grand 
nombre;  ils  seront  incommensurables,  innombrables,  inconcevables,  dé- 
passant toute  comparaison,  toute  mesure  et  tout  nombre,  à  l'exception 
toutefois  du  nombre  des  Tathâgatas.  C'est  pour  cette  raison  que  ce  Kalpa 
se  nommera  Embelli  par  de  grands  joyaux. 

Or  dans  ce  temps,  ô  Çâriputtra,  les  Bôdhisattvas  de  cette  terre  de 
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Buddha  se  lèveront,  pour  marcher,  de  dessus  des  lotus  de  diamant.  Ces 
Bôdhisattvas  ne  seront  pas  de  ceux  qui  se  livrent  pour  la  première  fois  aux 
œuvres;  ils  seront  riches  en  principes  de  vertus  accomplies  pendant  long- 
temps, instruits  dans  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse  sous  plusieurs 
centaines  de  mille  de  Buddhas,  loués  par  les  Tathâgatas,  appliqués  à  ac- 
quérir la  science  des  Buddhas,  créés  par  la  pratique  habile  des  grandes 
connaissances  surnaturelles,  accomplis  dans  la  direction  de  toutes  les  lois, 
bons,  doués  de  mémoire.  Cette  terre  de  Buddha,  ô  Çâriputtra,  sera  ordi- 
nairement remplie  de  Bôdhisattvas  de  cette  espèce. 

La  vie  du  Tathâgata  Padmaprabha,  ô  Çâriputtra,  sera  de  douze  moyens  f.  39  h. 
Ralpas,  en  laissant  de  côté  le  temps  pendant  lequel  il  aura  été  Kumâra. 
La  vie  des  créatures  [qui  existeront  de  son  temps]  sera  de  huit  moyens 
Kalpas.  Le  Tathâgata  Padmaprabha,  ô  Çâriputtra,  à  la  fm  de  ces  douze 
moyens  Kalpas,  après  avoir  prédit  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  nommé  Dhrî- 
tiparipârna  qu'il  parviendrait  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli, entrera  dans  le  Nirvâna  complet.  Ce  Bôdhisattva  Mahâsattva  nommé 
Dhrïtiparipûrna,  ô  Religieux,  [dira  le  Tathâgata,]  parviendra  immédia- 
tement après  moi  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Il 
sera,  dans  le  monde,  le  Tathâgata  nommé  Padmavrïchabhavikrâmiji,  véné- 
rable, etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.  La  terre  de  Buddha  du 
Tathâgata  Padmavrïchabhavikrâmin  sera,  ô  Çâriputtra,  de  la  même  espèce 
[que  celle  de  Padmaprabha].  La  bonne  loi  du  Tathâgata  Padmaprabha 
parvenu  au  Nirvâna  complet,  subsistera,  ô  Çâriputtra,  pendant  trente- 
deux  moyens  Kalpas.  Ensuite,  quand  cette  loi  du  Tathâgata  sera  épuisée, 
l'image  de  cette  bonne  loi  durera  encore  trente-deux  moyens  Kalpas. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  circonstance  les  stances  suivantes  :       4o  a. 

23.  Et  toi  aussi,  ô  Çâriputtra,  tu  seras,  dans  une  vie  à  venir,  un  Tathâgata,  un 
Djina  nommé  Padmaprabha ,  doué  d'une  vue  parfaite  ;  tu  disciplineras  des  milliers 
de  kôtis  d'êtres  vivants. 

24.  Après  avoir  i-endu  un  culte  à  plusieurs  kôtis  de  Buddhas,  et  avoir  acquis, 
sous  leur  direction ,  f  énergie  de  la  conduite  religieuse  ;  après  avoir  produit  les  dix 
forces,  tu  toucheras  à  Texcellent  et  suprême  état  de  Bôdhi. 

25.  Dans  un  temps  inconcevable,  incommensurable,  aura  lieu  un  Kalpa  où 
domineront  les  joyaux  ;  alors  existera  un  monde  nommé  Viradja;  ce  sei^a  la  pure 
terre  du  Meil]eur  des  hommes. 

6. 
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26.  Cette  terre  reposera  sur  le  iapis-lazuli;  elle  sera  ornée  de  cordes  d'or,  et  pro- 
duira des  centaines  d'arbres  de  diamant,  beaux  et  couverts  de  fleurs  et  de  fruits. 

27.  Là,  beaucoup  de  Bôdhisattvas,  doués  de  mémoire  et  parfaitement  babiles 
dans  l'exposition  de  la  conduite  religieuse ,  parce  qu'ils  y  auront  été  instruits  sous 
des  centaines  de  Buddbas,  viendront  au  monde  dans  cette  terre. 

28.  Et  le  Djina,  à  l'époque  de  sa  dernière  existence,  après  avoir  francbi  le  de- 
gré de  Kumâra ,  après  avoir  vaincu  la  concupiscence  et  être  sorti  [  de  la  maisoji  ] , 
touchera  à  l'excellent  et  suprême  état  de  Bôdbi. 

29.  La  durée  de  la  vie  du  Djina  sera  de  douze  moyens  Kalpas,  et  la  vie  des 
hommes  sera,  de  son  temps,  de  huit  moyens  Kalpas. 

f.  4o  l.  30.  Lorsque  le  Djina  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  sa  bonne  loi  durera 
en  ce  temps  pendant  trente-deux  moyens  Kalpas  entiers,  pour  l'utilité  du  monde 
réuni  aux  Dêvas. 

3 1 .  Lorsque  sa  bonne  loi  sera  épuisée ,  fimage  en  durera  encore  pendant  trente- 
deux  moyens  Kalpas.  Les  lieux  oii  seront  distribuées  les  reliques  du  Protecteur 
seront  constamment  honorés  par  les  hommes  et  par  les  Maruts. 

32.  C'est  ainsi  qu'il  sera  un  Bienheureux.  Sois  rempli  de  joie,  ô  Çârisuta!  car 
c'est  toi-même  qui  deviendras  le  Meilleur  des  hommes,  qui  est  sans  supérieur. 

Ensuite  les  quatre  assemblées  des  Religieux  et  des  fidèles  de  l'un  et 
de  l'autre  sexe,  les  cent  milliers  de  Dêvas,  de  Nâgas,  de  Yakchas,  de  Gan- 
dharvas,  d'Asuras,  de  Garudas,  de  Kinnaras,  de  Mahôragas,  d'hommes  et 
d'êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  ayant  entendu  de  la  bouche 
de  Bhagavat  la  prédiction  que  le  respectable  Çâriputtra  parviendrait  un  jour 
à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  satisfaits  alors,  ravis, 
l'âme  transportée,  pleins  de  joie,  remplis  de  contentement  et  de  plaisir, 
couvrirent  chacun  Bhagavat  des  vêtements  qu'ils  portaient.  Et  Çakra,  l'Indra 
des  Dêvas,  et  Brahmâ,  le  chef  de  l'univers  Saha,  et  plusieurs  fois  dix 
millions  de  centaines  de  mille  d'autres  fds  des  Dêvas  couvrirent  Bhagavat 
de  vêtements  divins.  Et  ils  firent  tomber  sur  lui  une  pluie  de  fleurs  divines 
f.  ài  a.  de  Mandâras  et  de  Mahâmandâravas;  et  ils  agitèrent  dans  le  ciel,  au-dessus 
de  sa  tête,  des  étoffes  divines;  et  ils  firent  résonner  du  haut  du  ciel  des 
centaines  de  mille  d'instruments  divins  et  de  timbales.  Et  après  avoir  fait 
tomber  une  grande  pluie  de  fleurs,  ils  prononcèrent  ces  paroles  :  C'est  pour 
la  première  fois  à  Bénarès,  au  lieu  nommé  Rîchipatana ,  dans  le  Bois  de 
fantilope,  que  Bhagavat  a  fait  tourner  la  roue  de  la  loi.  Aujourd'hui,  pour 
la  seconde  fois,  Bhagavat  fait  tourner  cette  excellente  roue. 
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Ensuite  les  fils  desDêvas  prononcèrent  dans  cette  circonstance  les  stances 
suivantes  : 

33.  Le  grand  héros  qui  n'a  pas  son  égal  dans  le  monde,  a  fait  tourner  à  Bénarès 
la  roue  de  la  loi,  qui  anéantit  la  naissance  de  l'agrégation  [des  éléments  de  la  vie]. 

34.  C'est  là  que  le  Guide  [du  monde]  l'a  fait  tourner  pour  la  première  fois-,  et 
il  la  fait  tourner  ici  pour  la  seconde  fois;  car  tu  enseignes  aujoui^d'hui,  ô  Chef, 
une  loi  à  laquelle  d'autres  auront  bien  de  la  peine  à  croire. 

35.  Beaucoup  de  lois  ont  été  entendues  par  nous  de  la  bouche  du  Chef  du 
monde;  mais  jamais  nous  n'avions  entendu  auparavant  une  loi  semblable  h  celle-ci. 

36.  Nous  nous  réjouissons,  ô  grand  homme,  en  entendant  le  langage  énigma- 
tique  du  grand  Rïchi;  [nous  croyons]  à  la  prédiction  qui  vient  d'être  faite  pour 
fintrépide  Çâriputtra. 

37.  Et  nous  aussi,  puissions-nous  devenir  dans  le  monde  des  Buddhas  n'ayant 
pas  de  supérieurs,  [et]  capables  d'enseigner,  à  l'aide  d'un  langage  énigmatique, 
l'état  de  Bôdhi  qui  est  sans  supérieur  ! 

38.  Grâce  à  ce  que  nous  avons  fait  de  bien  dans  ce  monde  et  dans  l'autre,  et  f.  /,i  i, 
parce  que  nous  avons  réjoui  le  Buddha  parfait,  nous  sollicitons  l'état  de  Bôdhi! 

Ensuite  le  respectable  Çâriputtra  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Je  n'ai  plus 
aucun  doute,  ô  Bhagavat;  mes  incertitudes  sont  dissipées,  maintenant  que 
j'ai  entendu  de  la  bouche  de  Bhagavat  cette  prédiction,  que  je  dois  parvenir 
à  i'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Mais  ces  douze  cents 
[auditeurs]  parvenus  à  la  puissance,  ô  Bhagavat,  qui,  anciennement  placés 
par  toi  sur  le  terrain  des  Maîtres,  ont  été  l'objet  de  ce  discours  et  de  cet 
enseignement  :  «  La  discipline  de  ma  loi ,  ô  Religieux,  aboutit  à  l'alfranchis- 
(1  sèment  de  la  naissance,  de  la  vieillesse,  de  la  mort  et  de  la  douleur, 
«  c'est-à-dire  qu'elle  se  résout  dans  le  Nirvâna;  »  et  ces  deux  mille  Religieux, 
ô  Bhagavat,  Çrâvakas  de  Bhagavat,  tant  les  Maîtres  que  ceux  qui  ne  le  sont 
pas,  tous  débarrassés  des  fausses  doctrines  relatives  à  l'esprit,  à  l'existence, 
à  l'anéantissement,  débarrassés,  en  un  mot,  de  toutes  les  fausses  doctrines, 
qui  se  disent  en  eux-mêmes  :  «  Nous  sommes  établis  sur  le  terrain  du  Nir- 
«vâna,  »  ces  Religieux,  dis-je,  après  avoir  entendu,  de  la  bouche  de  Bha- 
gavat, cette  loi  qu'ils  n'avaient  pas  entendue  précédemment,  sont  tombés 
dans  l'incertitude.  C'est  pourquoi,  ô  Bhagavat,  il  est  bon  que  tu  parles, 
pour  dissiper  l'anxiété  de  ces  Religieux,  de  manière  que  les  quatre  assem- 
blées se  trouvent  délivrées  de  leurs  incertitudes  et  de  leurs  doutes. 
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Cela  dit,  Bhagavat  répondit  ainsi  au  respectable  Çâriputtra  :  Ne  t'ai-je 
f. /la  a.  pas  dit  précédemment,  ô  Çâriputtra,  que  le  Tathâgata,  vénérable,  etc., 
ayant  reconnu  les  dispositions  des  créatures  qui  ont  des  inclinations  di- 
verses, dont  les  éléments  comme  les  idées  sont  divers,  enseigne  la  loi  à 
l'aide  de  l'habile  emploi  des  moyens,  tels  que  les  démonstrations  et  les  ins- 
tructions variées,  les  raisons,  les  motifs,  les  comparaisons,  les  arguments 
faits  pour  convaincre,  les  interprétations  de  divers  genres?  Commençant  par 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  il  fait  entrer  [les  êtres] 
dans  le  véhicule  même  des  Bôdhisattvas  au  moyen  des  diverses  expositions 
de  la  loi.  Cependant,  ô  Çâriputtra,  je  te  proposerai  encore  une  parabole, 
dans  le  but  d'exposer  ce  sujet  plus  amplement.  Pourquoi  cela?  Parce  que 
c'est  par  la  parabole  que  les  hommes  pénétrants  de  ce  monde  comprennent 
le  sens  de  ce  cju'on  leur  dit. 

C'est,  ô  Çâriputtra,  comme  s'il  y  avait  ici,  dans  un  certain  village, 
dans  une  ville,  dans  un  bourg,  dans  un  district,  dans  une  province,  dans  un 
royaume,  dans  une  résidence  royale,  un  chef  de  maison  âgé,  vieux,  cassé, 
arrivé  à  un  âge  très-avancé,  riche,  ayant  une  grande  fortune,  de  grands 
moyens  de  jouissances  et  possesseur  d'une  maison  grande,  élevée,  étendue, 
bâtie  depuis  longtemps,  dégradée;  que  cette  maison  soit  la  demeure  de 
f.  42  b.  deux,  de  trois,  de  quatre  ou  de  cinq  cents  êtres  vivants,  et  qu'elle  n'ait 
qu'une  porte  ;  qu'elle  soit  couverte  de  chaume  ;  que  ses  galeries  s'écroulent  ; 
que  les  fondements  de  ses  piliers  soient  pourris  et  détruits;  que  l'enduit 
qui  recouvrait  les  murs  et  les  portes  soit  dégradé  par  le  temps.  Que  cette 
maison  tout  entière  soit  subitement  embrasée  de  tous  côtés  par  un  grand 
incendie.  Que  cet  homme  ait  beaucoup  d'enfants,  cinq,  dix  ou  vingt,  et 
qu'il  soit  sorti  de  sa  maison. 

Maintenant,  ô  Çâriputtra,  que  cet  homme,  voyant  sa  maison  tout  en- 
tière complètement  embrasée  par  un  grand  incendie ,  soit  effrayé ,  épouvanté , 
hors  de  lui ,  et  qu'il  fasse  cette  réflexion  :  Je  suis  assez  fort  pour  sortir  rapi- 
dement, pour  m'enfuir  en  sûreté  par  la  porte  de  cette  maison  embrasée, 
sans  être  touché ,  sans  être  brûlé  par  l'incendie  ;  mais  mes  enfants,  si  petits , 
si  jeunes,  dans  cette  maison  en  feu,  jouent,  s'amusent,  se  divertissent 
à  différents  jeux.  Ils  ne  connaissent  pas,  ils  ne  s'aperçoivent  pas,  ils  ne 
savent  pas,  ils  ne  pensent  pas  que  cette  maison  est  en  feu,  et  ils  n'en 
éprouvent  pas  de  crainte.  Quoique  brûlés  par  ce  grand  incendie,  et  quoique 
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frappés  tous  ensemble  par  une  grande  douleur,  ils  ne  songent  pas  à  la  f.  43  a. 
douleur  et  ne  conçoivent  pas  l'idée  de  sortir. 

Que  cet  homme,  ô  Çâriputtra,  soit  fort  et  qu'il  ait  de  grands  bras,  et 
qu'il  fasse  cette  réflexion  :  Je  suis  fort  et  j'ai  de  grands  bras;  ne  pourrais-je 
pas,  rassemblant  mes  enfants  et  les  serrant  tous  à  la  fois  sur  ma  poitrine, 
les  faire  sortir  de  cette  maison?  Puis,  c|u'il  fasse  cette  autre  réflexion  :  Cette 
maison  n'a  qu'une  entrée;  la  porte  en  est  étroite.  Et  ces  enfants  légers, 
toujours  en  mouvement,  ignorants  de  leur  nature,  il  est  à  craindre  qu'ils 
ne  se  mettent  à  tourner  de  côté  et  d'autre;  ils  vont  périr  misérablement 
dans  ce  grand  incendie;  pourquoi  ne  m'empresserais-je  pas  de  les  avertir.^ 
S'étant  donc  arrêté  à  ce  parti ,  il  appelle  ses  enfants  qui  étaient  sans  réflexion  : 
Venez,  mes  enfants,  sortez;  la  maison  est  embrasée  par  un  grand  incendie; 
puissiez-vous  n'y  pas  rester  tous  consumés  par  ce  grand  incendie  !  Regar- 
dez :  le  danger  s'approche  ;  vous  allez  y  périr.  Mais  ces  enfants  ne  font  pas 
attention  au  discours  de  cet  homme,  qui  parle  dans  leur  intérêt;  ils  ne 
s'effrayent  pas ,  ils  ne  tremblent  pas,  ils  n'éprouvent  pas  d'effroi,  ils  n'y 
pensent  pas,  ils  ne  fuient  pas;  ils  ne  savent  pas  même,  ils  ne  comprennent  f.  43  h. 
pas  ce  que  c'est  que  ce  qu'on  appelle  embrasé;  bien  au  contraire,  ils  cou- 
rent, ils  se  dispersent  çà  et  là,  et  regardent  leur  père  à  plusieurs  reprises. 
Pourquoi  cela?  C'est  que  ce  sont  des  enfants  ignorants. 

Qu'ensuite  cet  homme  fasse  encore  cette  réflexion  :  Cette  maison  est  em- 
brasée par  un  grand  incendie,  elle  est  consumée;  puissé-je,  moi  et  mes 
enfants,  ne  pas  trouver  ici  misérablement  la  mort  dans  ce  grand  incendie! 
Ne  pourrais-je  pas,  par  l'habile  emploi  de  cjuelque  moyen,  faire  sortir  mes 
enfants  de  cette  maison?  Que  cet  homme  connaisse  les  dispositions  de  ses 
enfants;  qu'il  comprenne  leurs  inclinations.  Qu'il  y  ait  plusieurs  jouets  de 
diverses  espèces  qui  soient  recherchés,  aimés,  désirés,  estimés  de  ces  en- 
fants; qu'ils  soient  difîiciles  à  obtenir.  Qu'alors  cet  homme,  connaissant  les 
inclinations  de  ses  enfants,  s'adresse  à  eux  en  ces  termes  :  Ces  joiiets,  ô  mes 
enfants,  qui  vous  sont  agréables,  qui  excitent  votre  étonnement  et  votre 
admiration,  que  vous  êtes  désolés  de  ne  pas  posséder,  ces  jouets  de  diverses 
couleurs  et  de  diverses  espèces,  comme,  par  exemple,  des  chariots  atte- 
lés de  bœufs,  de  chèvres,  d'antilopes,  qui  sont  recherchés,  aimés,  désirés,  f-  ààa. 
estimés  par  vous,  je  les  ai  tous  mis  dehors,  à  la  porte  de  la  maison,  pour 
servir  à  vos  jeux.  Accourez,  sortez  de  cette  maison  ;  je  donnerai  à  chacun 
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de  vous  chacune  des  choses  dont  il  aura  besoin,  dont  il  aura  envie.  Venez 
vite;  accourez  pourvoir  ces  jouets.  Qu'alors  ces  enfants,  après  avoir  entendu 
les  noms  de  ces  jouets,  conformes  à  leurs  désirs  et  à  leurs  inclinations, 
recherchés,  aimés,  désirés,  estimés  d'eux,  se  précipitent  aussitôt,  pour 
obtenir  ces  jouets  agréables,  hors  de  la  maison  en  feu,  avec  une  force 
nouvelle,  avec  une  rapidité  extrême,  sans  s'attendre  les  uns  les  autres, 
se  poussant  mutuellement,  en  disant  :  Qui  arrivera  le  premier,  qui  arrivera 
avant  l'autre  ? 

Qu'alors  cet  homme,  voyant  ses  enfants  sortis  heureusement,  sains  et 
saufs,  les  sachant  à  l'abri  du  danger,  s'assoie  sur  la  place  au  milieu  du  vil- 
lage, plein  de  joie  et  de  contentement,  libre  de  préoccupation  et  d'inquié- 
tude et  rempli  de  sécurité.  Qu'ensuite  ces  enfants,  s' étant  rendus  à  l'endroit 
où  est  leur  père,  s'expriment  ainsi  :  Donne-nous,  cher  père,  ces  divers 

f.  kk  h.  jouets  charmants,  comme  des  chariots  attelés  de  bœufs,  de  chèvres,  d'anti- 
lopes. Que  cet  homme,  ô  Çâriputtra,  donne  à  ses  enfants,  accourus  vers  lui 
aussi  vite  que  le  vent,  des  chars  attelés  de  bœufs,  faits  des  sept  substances 
précieuses,  munis  de  balustrades,  auxquels  est  suspendu  un  réseau  de  clo- 
chettes, s'élevant  à  une  grande  hauteur,  ornés  de  joyaux  merveilleux  et 
admirables,  rehaussés  par  des  guirlandes  de  pierreries,  embellis  de  cha- 
pelets de  fleurs,  garnis  de  coussins  faits  de  coton  et  recouverts  de  toile  et 
de  soie,  ayant  des  deux  côtés  des  oreillers  rouges,  attelés  de  beaux  bœufs 
parfaitement  blancs  et  rapides  à  la  course,  dirigés  par  un  grand  nombre 
d'hommes.  Qu'il  distribue  ainsi,  pour  chacun  de  ses  enfants,  des  chars 
traînés  par  des  bœufs,  munis  d'étendards,  doués  de  la  rapidité  et  de  la 
force  du  vent,  de  la  même  couleur  et  de  la  même  espèce.  Pourquoi  cela? 
Parce  que  cet  homme,  ô  Çâriputtra,  serait  opulent,  maître  de  grandes  ri- 
chesses, possesseur  de  maisons,  de  greniers  et  de  trésors  nombreux,  et  qu'il 
penserait  ainsi  :  A  quoi  bon  donnerais-je  d'autres  chars  à  ces  enfants  .^Pour- 
quoi cela?  C'est  que  tous  ces  enfants  sont  mes  propres  fils;  ils  me  sont 

f.  45  a.  tous  chers  et  ils  ont  mon  affection.  Ces  grands  chars  que  voilà  m'appar- 
tiennent, et  je  dois  songer  à  tous  ces  enfants  d'une  manière  égale  et  sans  dis- 
tinction. Possesseur,  comme  je  le  suis,  de  beaucoup  de  maisons,  de  greniers  et 
de  trésors,  je  pourrais  donner  à  tout  le  monde  ces  grands  chars  que  voilà; 
que  sera-ce  donc,  maintenant  qu'il  s'agit  de  mes  propres  enfants?  Qu'en  ce 
moment,  étant  montés  sur  ces  grands  chars,  ces  enfants  soient  frappés  de 
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surprise  et  d'étonnement.  Comment  comprends-tu  cela,  ô  Çâriputtra? 
N'est-ce  pas  un  mensonge  de  la  part  de  cet  homme,  d'avoir  ainsi  désigné 
dans  le  principe  à  ses  enfants  trois  chars  [différents],  et  de  leur  avoir  en- 
suite donné  à  tous  de  grands  chars,  de  nohles  chars  [de  la  même  espèce]? 

Çâriputtra  répondit  :  Non  Bhagavat,  non  Sugata.  Cet  homme ,  ô  Bhagavat, 
n'est  pas  à  cause  de  cela  un  menteur;  car  c'est  par  le  moyen  adroit  qu'a  em- 
ployé cet  homme  que  ses  enfants  ont  été  engagés  à  sortir  de  cette  maison  em- 
brasée, et  qu'ils  ont  reçu  le  présent  de  la  vie.  Pourquoi  cela?  Parce  que  c'est 
pour  avoir  recouvré  leur  propre  corps,  ô  Bhagavat,  qu'ils  ont  obtenu  tous 
ces  jouets.  Quand  bien  même,  ô  Bhagavat,  cet  homme  n'eût  pas  donné  un 
seul  char  à  ses  enfants,  il  n'eût  pas  été  pour  cela  un  menteur.  Pourquoi  cela? 
C'est  que,  ô  Bhagavat,  cet  homme  a  commencé  par  réfléchir  ainsi  :  Je 
sauverai,  par  l'emploi  d'un  moyen  convenable,  ces  enfants  de  cette  grande 
masse  de  douleurs.  De  cette  manière  même,  ô  Bhagavat,  il  n'y  aurait  pas 
mensonge  de  la  part  de  cet  homme.  Mais  quelle  difficulté  peut-il  exister, 
quand  après  avoir  réfléchi  qu'il  est  propriétaire  de  maisons,  de  greniers  et 
de  trésors  nombreux,  cet  homme  songeant  combien  ses  enfants  lui  sont  f.  45  b. 
chers,  et  voulant  leur  bien,  leur  donne  [à  chacun]  des  chars  de  la  même 
couleur  et  de  la  même  espèce,  c'est-à-dire  de  grands  chars?  Il  n'y  a  pas,  ô 
Bhagavat,  mensonge  de  la  part  de  cet  homme. 

Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  au  respectable  Çâriputtra  :  Bien,  bien,  Çâ- 
riputtra; c'est  comme  cela,  Çâriputtra;  c'est  comme  tu  dis.  De  la  même  ma- 
nière, ô  Çâriputtra,  le  Tathâgata  aussi,  vénérable,  etc.,  est  exempt  de  toute 
terreur,  délivré  entièrement,  complètement,  tout  à  fait,  de  toute  injure, 
de  tout  désastre,  du  désespoir,  de  la  douleur,  du  chagrin,  de  l'aveugle- 
ment profond  où  plongent  les  ténèbres  épaisses  et  l'obscurité  de  l'igno- 
rance. Le  Tathâgata,  qui  est  complètement  en  possession  de  la  science,  de 
la  force,  de  l'intrépidité,  et  de  la  loi  d'homogénéité  d'un  Buddha,  qui  est 
doué  d'une  extrême  vigueur  par  la  force  de  sa  puissance  surnaturelle, 
est  le  père  du  monde;  il  est  parvenu  à  la  perfection  suprême  de  la  grande 
science  de  l'habile  emploi  des  moyens;  il  est  doué  d'une  immense  com-  * 
passion;  son  cœur  ne  connaît  pas  la  peine;  il  désire  le  bien,  il  est  miséri- 
cordieux. Il  naît  dans  cette  réunion  des  trois  mondes  qui  est  semblable  à 
une  maison  dont  la  couverture  et  la  charpente  tombent  en  ruine ,  et  qui  est 
embrasée  par  la  masse  énorme  des  douleurs  et  des  chagrins,  pour  affranchir 

7 


50  LE  LOTUS  DE  LA  BONNE  LOL 

de  l'alfection,  de  la  haine  et  de  Terreur  les  êtres  tombés  sous  l'empire 
de  la  naissance,  de  la  vieillesse,  de  la  maladie,  de  la  mort,  des  peines, 
des  lamentations ,  de  la  douleur,  du  chagrin,  du  désespoir,  de  l'aveugle- 
ment profond  où  plongent  les  ténèbres  épaisses  et  l'obscurité  de  l'ignorance, 

f.  Ii6  a.  pour  leur  faire  concevoir  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 
Une  fois  né,  il  voit,  sans  en  être  atteint,  les  êtres  brûlés,  consumés,  dévo- 
rés, détruits  par  la  naissance,  la  vieillesse,  la  maladie,  la  mort,  les  peines, 
les  lamentations,  la  douleur,  le  chagrin,  le  désespoir.  Sous  l'influence  du 
désir  qui  les  pousse  à  rechercher  les  objets  de  jouissance ,  ils  éprouvent  des 
maux  de  diverses  espèces.  Par  suite  de  ces  deux  conditions  du  monde,  le 
besoin  d'acquérir  et  celui  d'amasser,  ils  se  préparent  pour  l'avenir  des  maux 
de  divers  genres  dans  l'Enfer,  dans  des  matrices  d'animaux,  dans  le  monde 
de  Yama;  ils  éprouvent  des  maux  tels  que  la  condition  de  Dêva,  les  mi- 
'sères  de  l'humanité,  la  présence  des  choses  qu'ils  ne  désirent  pas,  et  l'ab- 
sence de  celles  qu'ils  désirent.  Et  là  même,  au  milieu  de  cette  masse  de 
douleurs  à  travers  lesquelles  ils  transmigrent,  ils  jouent,  ils  s'amusent,  ils 
se  divertissent;  ils  ne  craignent  pas,  ils  ne  tremblent  pas,  ils  n'éprouvent 
pas  d'effroi,  ils  ne  comprennent  pas,  ils  ne  perçoivent  pas,  ils  ne  se  trou- 
blent pas,  ils  ne  cherchent  pas  à  en  sortir.  Là  même,  dans  cette  réunion 
des  trois  mondes  qui  est  semblable  à  une  maison  embrasée,  ils  s'amusent, 
ils  courent  de  côté  et  d'autre.  Quoique  pressés  par  cette  grande  masse  de 
douleurs,  ils  n'ont  pas  conscience  de  l'idée  de  douleur. 

Alors,  ô  Çâriputtra,  le  Tathâgata  réfléchit  ainsi  :  Je  suis  certainement  le 

f.  46  h.  père  de  ces  êtres;  c'est  pourquoi  ces  êtres  doivent  être  aujourd'hui  délivrés 
par  moi  de  cette  grande  masse  de  maux,  et  il  faut  que  je  donne  à  ces  êtres 
le  bonheur  incomparable,  inconcevable  de  la  science  du  Buddha,  avec  la- 
quelle ces  êtres  joueront,  s'amuseront,  se  divertiront,  dont  ils  feront  des 
jouets.  Alors,  ô  Çâriputtra,  le  Tathâgata  réfléchit  ainsi  :  Si,  en  disant  «j'ai 
«  la  force  de  la  science ,  j'ai  la  force  de  la  puissance  surnaturelle ,  »  j'allais 
parler  à  ces  êtres,  sans  employer  les  moyens  convenables,  de  la  force  et  de 

*  l'intrépidité  du  Tathâgata,  ces  êtres  ne  sortiraient  pas  [du  monde]  à  l'aide 

de  ces  lois.  Pourquoi  cela?  C'est  que  ces  êtres  ont  une  passion  extrême 
pour  les  cinq  qualités  du  désir;  ils  ont,  dans  cette  réunion  des  trois  mondes, 
une  passion  extrême  pour  les  plaisirs  des  sens;  ils  ne  sont  pas  affranchis 
de  la  naissance,  de  la  vieillesse,  des  maladies,  de  la  mort,  des  peines,  des 
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lamentations ,  de  la  douleur,  du  chagrin ,  du  désespoir  ;  ils  en  sont  brûlés ,  con-  . 
sumés,  dévorés,  détruits.  Si  on  ne  les  fait  pas  fuir  hors  de  cette  réunion  des 
trois  mondes,  qui  est  semblable  à  une  maison  dont  la  couverture  et  la  char- 
pente sont  embrasées,  comment  pourront-ils  jouir  de  la  science  du  Buddha.»^ 

Alors,  ô  Çâriputtra,  le  Tathâgata,  de  même  que  cet  homme  qui  ayant 
de  grands  bras,  et  qui  laissant  de  côté  la  force  de  ses  bras,  après  avoir 
attiré  ses  enfants  hors  de  la  maison  embrasée,  par  l'emploi  d'un  moyen 
adroit,  leur  donnerait  ensuite  de  beaux,  de  nobles  chars,  le  Tathâgata,  f-  4;  a. 
dis-je,  vénérable,  etc.,  revêtu  complètement  de  la  science,  de  la  force  et  de 
l'intrépidité  des  Tathâgatas,  et  renonçant  à  s'en  servir,  montre,  par  la  con- 
naissance qu'il  a  de  fhabile  emploi  des  moyens,  trois  véhicules  pour  faire 
sortir  les  êtres  de  la  réunion  des  trois  mondes,  qui  est  semblable  à  une 
maison  dont  la  couverture  et  la  charpente  sont  vieilles  et  embrasées  ;  ce 
sont  le  véhicule  des  Çrâvakas,  celui  des  Pratyêkabuddhas ,  celui  des  Bô- 
dhisattvas.  A  l'aide  de  ces  trois  véhicules,  il  attire  les  êtres  et  leur  parle 
ainsi  :  Ne  vous  amusez  pas  dans  cette  réunion  des  trois  mondes,  qui  est 
semblable  à  une  maison  embrasée,  au  milieu  de  ces  formes,  de  ces  sons, 
de  ces  odeurs,  de  ces  goûts,  de  ces  contacts  misérables;  car  attachés  ici  à 
ces  trois  mondes,  vous  êtes  brûlés,  consumés  par  la  soif  qui  accompagne 
les  cinq  qualités  du  désir.  Sortez  de  cette  réunion  des  trois  mondes;  trois 
moyens  de  transport  vous  sont  offerts,  savoir:  le  véhicule  des  Çrâvakas, 
celui  des  Pratyêkabuddhas,  celui  des  Bôdhisattvas.  C'est  moi  qui  dans  cette 
occasion  suis  votre  garant,  je  vous  donnerai  ces  trois  chars;  faites  effort 
pour  sortir  de  cette  réunio»  des  trois  mondes.  Et  je  les  attire  de  cette  ma- 
nière :  Ces  chars,  ô  êtres,  sont  excellents;  ils  sont  loués  par  les  Aryas,  munis 
de  choses  grandement  agréables;  vous  jouerez,  vous  vous  amuserez,  vous 
vous  divertirez  dans  la  compassion  pour  les  malheureux.  Vous  éprouverez  f.  47  h. 
la  grande  volupté  [de  la  perfection]  des  sens,  de  la  force,  des  éléments 
constitutifs  de  l'état  de  Bôdhi,  des  contemplations,  des  affranchissements, 
de  la  méditation,  de  l'acquisitior^de  l'indifférence.  Vous  serez  en  possession 
d'un  grand  bonheur  et  d'un  grand  calme  d'esprit. 

Alors,  ô  Çâriputtra,  les  êtres  qui  sont  devenus  des  Sages,  ont  foi  au  Ta- 
thâgata comme  au  père  du  monde,  et  après  cet  acte  de  foi,  ils  s'appliquent 
à  l'enseignement  du  Tathâgata;  ils  y  consacrent  leurs  efforts.  D'autres  êtres 
désirant  suivre  les  directions  qu'on  entend  de  la  bouche  d'un  autre,  afin 
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d'arriver  au  Nirvana  complet  pour  eux-mêmes,  s'appliquent  à  l'enseigne- 
ment du  Tatliâgata,  afin  de  connaître  les  quatre  vérités  des  Aryas;  ces  êtres 
sont  appelés  ceux  qui  désirent  le  véhicule  des  Çrâvakas  :  ils  sortent  de  la 
réunion  des  trois  mondes,  de  même  que  quelques-uns  des  enfants  de  cet 
homme  sont  engagés  à  sortir  de  la  maison  embrasée,  par  le  désir  qu'ils  ont 
d'avoir  un  chariot  attelé  d'antilopes.  D'autres  êtres,  désirant  la  science  qui 
s'acquiert  sans  maître,  la  quiétude  et  fempire  sur  eux-mêmes,  afin  d'arri- 
ver au  Nirvâna  complet  pour  eux-mêmes,  s'appliquent  à  l'enseignement  du 
Tathâgata,  afin  de  comprendre  les  causes  et  les  effets.  Ces  êtres  sont 
appelés  ceux  qui  désirent  le  véhicule  des  Pratyêkabuddhas  ;  ils  sortent  de 
cette  réunion  des  trois  mondes,  de  même  que  quelques-uns  des  enfants 
sortent  de  la  maison  embrasée,  désirant  un  chariot  attelé  de  chèvres.  D'au- 

f.  48  a.  très  êtres  enfin,  désirant  la  science  de  celui  qui  sait  tout,  la  science  du 
Buddha,  la  science  de  l'Etre  existant  par  lui-même,  la  science  que  ne  donne 
pas  un  maître,  pour  f avantage  et  le  bonheur  d'un  grand  nombre  d'êtres, 
par  compassion  pour  le  monde,  pour  le  profit,  l'avantage  et  le  bonheur 
de  la  grande  réunion  des  êtres,  Dêvas  et  hommes,  pour  faire  parvenir 
au  Nirvana  complet  tous  les  êtres  vivants,  s'appliquent  à  l'enseignement 
du  Tathâgata,  afin  d'obtenir  la  science,  la  force  et  fintrépidité  du  Ta- 
thâgata. Ces  êtres  sont  appelés  ceux  qui  désirent  le  Grand  véhicule;  ils 
sortent  de  la  réunion  des  trois  mondes  :  pour  cette  raison,  ils  sont  appelés 
Bôdhisattvas  Mahâsattvas.  C'est  comme  quand  quelques-uns  des  enfants  sont 
engagés  à  sortir  de  la  maison  embrasée  par  le  désir  qu'ils  ont  d'avoir  un 
chariot  attelé  de  bœufs.  De  même,  ô  Çâriputtra,  que  cet  homme  voyant 
ses  enfants  sortis  de  la  maison  embrasée,  les  voyant  en  sûreté,  délivrés  heu- 
reusement, les  sachant  hors  de  danger  et  se  sachant  lui-même  possesseur 
de  grandes  richesses,  donne  à  tous  ses  enfants  un  seul  beau  char,  ainsi,  ô 
Çâriputtra,  le  Tathâgata  lui-même,  vénérable,  etc. ,  quand  il  voit  un  grand 
nombre  de  kôtis  d'êtres  délivrés  de  la  réunion  des  trois  mondes,  affranchis 

f.  48  b.  de  la  douleur,  de  la  crainte,  de  la  terreur,  de  tout  désastre,  attirés  dehors 
par  le  moyen  de  l'enseignement  du  Tathâgata,  délivrés  de  toutes  les  misères 
de  la  crainte,  et  des  désastres,  arrivés  au  bonheur  du  Nirvâna,  le  Tathâ- 
gata, dis-je,  vénérable,  etc.  se  disant  en  ce  moment  :  «  Je  possède  le  trésor 
«abondant  de  la  science,  de  la  force  et  de  l'intrépidité,  et  ces  êtres  sont 
«  tous  mes  enfants,  »  conduit  au  Nirvâna  complet  tous  ces  êtres  à  l'aide  du 
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véhicule  des  Buddhas.  Et  je  ne  dis  pas  qu'il  y  ait,  pour  chacun  des  êtres, 
un  Nirvâna  individuel  ;  [au  contraire]  il  conduit  au  Nirvana  complet  tous  ces 
êtres  au  moyen  du  Nirvâna  du  Tathâgata,  du  grand  Nirvâna  complet.  Et 
les  êtres ,  ô  Çâriputtra ,  qui  sont  délivrés  de  la  réunion  des  trois  mondes ,  le 
Tathâgata  leur  donne  pour  jouets  agréables  les  plaisirs  suprêmes,  les  plai- 
sirs des  Ayras,  qui  sont  les  contemplations,  les  affranchissements,  la  mé- 
ditation, l'acquisition  de  l'indifférence ,  jouets  qui  sont  tous  de  la  même 
espèce.  De  même,  ô  Çâriputtra,  qu'il  n'y  aurait  pas  mensonge  de  la  part 
de  cet  homme  à  désigner  d'abord  trois  [espèces  de]  chariots  et  à  ne  leur 
donner  ensuite  à  eux  tous  que  le  même  char,  un  char  fait  des  sept  substances 
précieuses,  embelli  de  tous  les  ornements,  d'une  seule  espèce,  un  noble 
char,  en  effet,  le  char  le  plus  précieux  de  tous,  ainsi,  ô  Çâriputtra,  le  Ta- 
thâgata lui-même,  vénérable,  etc.,  ne  dit  pas  un  mensonge,  quand,  après 
avoir  dans  le  principe,  par  l'habile  emploi  des  moyens  [dont  il  dispose], 
désigné  trois  véhicules,  il  conduit  ensuite  les  êtres  au  Nirvâna  complet,  à 
l'aide  du  Grand  véhicule.  Pourquoi  cela?  C'est,  ô  Çâriputtra,  parce  que  le 
Tathâgata,  entant  que  possesseur  des  maisons,  des  greniers  et  des  trésors 
abondants  de  la  science,  de  la  force  et  de  l'intrépidité,  est  capable  d'en- 
seigner à  tous  les  êtres  la  loi  accompagnée  de  la  science  de  celui  qui  sait 
tout.  Voilà  de  quelle  manière,  ô  Çâriputtra,  il  faut  savoir  que  c'est  par  le 
développement  de  sa  science  et  de  son  habileté  dans  l'emploi  des  moyens, 
que  le  Tathâgata  enseigne  un  seul  véhicule,  qui  est  le  Grand  véhicule. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  circonstance  les  stances  sui- 
vantes : 

33.  C'est  comme  si  un  homme  possédait  une  maison  grande,  ruinée  et  peu 
solide;  que  les  galeries  de  cette  maison  fussent  dégradées,  et  que  les  colonnes  en 
fussent  pourries  dans  leurs  fondements. 

34.  Que  les  fenêtres  et  les  terrasses  en  fussent  en  partie  détruites;  que  fenduit 
qui  recouvre  les  murs  et  les  portes  y  fût  dégradé  ;  que  les  balcons  y  tombassent 
de  vétusté;  que  cette  maison  fût  couverte  de  chaume  et  qu'elle  s'écroulât  de  toutes 
parts  ; 

35.  Qu'elle  fût  la  demeure  de  cinq  cents  créatures  vivantes  au  moins;  qu'elle 
renfermât  un  grand  nombre  de  chambres  et  de  passages  étroits ,  dégoûtants  et  tout 
remplis  d'ordures  ; 

36.  Que  fescalier  et  les  poutres  en  fussent  entièrement  dégradés;  que  les  murs 
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et  les  séparations  en  fussent  détruits;  que  des  vautours  y  habitassent  par  milliers, 
ainsi  que  des  pigeons  et  des  chouettes,  et  d'autres  oiseaux. 
{.  ^Q  b.  37.  Qu'on  y  trouvât  à  chaque  pas  des  serpents  terribles,  venimeux ,  redoutables; 

des  scorpions  et  des  rats  de  diverses  espèces;  que  cette  maison  fût  la  demeure 
de  mauvaises  créatures  de  ce  genre. 

38.  Qu'on  y  rencontrât  çà  et  là  des  êtres  n'appartenant  pas  à  fespèce  humaine; 
quelle  fût  infectée  d'excréments  et  d'urine,  remplie  de  vers,  de  mouches  lumineuses 
et  d'insectes;  qu'elle  retentît  des  hurlements  des  chiens  et  des  chacals. 

39.  Qu'on  y  trouvât  des  loups  féi^oces,  qui  se  repaissent  de  cadaviTs  humains, 
et  qui  recherchent  les  matières  qui  en  découlent  ;  qu'elle  fût  pleine  de  troupes  de 
chiens  et  de  chacals. 

40.  Faibles  et  exténués  par  la  faim,  ces  animaux  s'en  vont  mangeant  dans  tous 
les  coins;  ils  se  querellent  et  aboient.  VoUà  quelle  est  cette  maison  redoutable. 

41.  Elle  est  habitée  par  des  Yakchas  aux  pensées  cruelles,  qui  se  nourrissent  de 
cadavres  humains;  on  y  rencontre  à  chaque  pas  des  centipèdes,  de  grands  serpents 
et  des  reptiles  marqués  de  taches. 

42.  Ces  reptiles  y  déposent  leurs  petits  dans  tous  les  coins  et  s'y  font  des  re- 
traites; les  Yakchas  dévorent  le  plus  souvent  ces  animaux  dispei'sés  çà  et  là. 

43.  Et  quand  ces  Yakchas  aux  pensées  cruelles  se  sont  rassasiés  des  corps  des 
animaux  dont  ils  se  repaissent ,  tout  gonflés  de  la  chair  qu'ils  ont  dévorée ,  ils  se 
livrent  de  cruels  combats. 

44.  Dans  les  chambres  dégradées  habitent  de  terribles  Kumbhândakas  aux  pen- 
f.  5o  a.     sées  cruelles,  les  uns  de  la  hauteur  d'un  empan,  les  autres  de  la  hauteur  d'une 

coudée,  d'autres  ayant  deux  coudées  de  hauteur;  ils  vont  rôdant  de  tous  côtés. 

45.  Saisissant  des  chiens  par  les  pieds,  ils  les  renversent  à  terre  sur  le  dos,  et 
leur  serrant  le  gosier  en  grondant,  ils  se  plaisent  à  les  suffoquer. 

46.  Il  y  habite  des  Prêtas  nus,  noirs,  faibles,  hauts  et  grands,  qui,  dévorés 
par  la  faim,  cherchent  de  la  nourriture  et  font  entendre  çà  et  là  des  cris  lamentables. 

47.  Quelques-uns  ont  la  bouche  comme  le  trou  d'une  aiguille,  d'autres  ont  une 
tête  de  bœuf;  semblables  pour  la  taille  à  des  chiens  plutôt  qu'à  des  hommes,  ils  vont 
les  cheveux  en  désordre,  poussant  des  cris  et  dévorés  par  la  faim. 

48.  On  voit,  aux  fenêtres  et  aux  ouvertures,  des  Yakchas,  des  Prêtas  et  des  Pi- 
çâtchas,  affamés  et  cherchant  de  la  nourriturs,  qui  ont  constamment  les  regards 
dirigés  vers  les  quatre  points  de  fhorizon. 

49.  [Supposons  donc]  que  cette  maison  soit  la  demeure  redoutable  de  tous  ces 
êtres;  qu'elle  soit  haute,  grande,  peu  solide,  crevassée  de  toutes  parts,  tombante  en 
ruines,  effrayante,  et  qu'elle  soit  la  propriété  d'un  seul  homme. 
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50.  Que  cet  homme  soit  en  dehors  de  sa  maison  et  que  le  feu  y  prenne,  et 
qu'elle  soit  tout  d'un  coup  et  de  quatre  côtés  la  proie  des  flammes. 

51.  Ses  poteaux,  ses  solives,  ses  colonnes  et  ses  murs  consumés  par  le  feu,  f.  5o  b. 
éclatent  avec  un  bruit  terrible;  les  Yak  chas  et  les  Prêtas  y  poussent  des  cris. 

52.  Des  centaines  de  vautours  pleins  de  rage,  et  des  Kumbàndhas,  la  pâleur  sur 
la  face,  errent  de  tous  côtés-,  brûlés  par  le  feu,  des  centaines  de  serpents  sifflent 
et  sont  en  fureur  de  toutes  parts. 

53.  De  coupables  Picâtchas  y  tournent  de  tous  côtés  en  grand  nombre,  atteints 
par  f  incendie;  se  déchirant  à  coups  de  dents  les  uns  les  autres.  Us  font  couler  leur 
sang  pendant  qu'ils  brûlent. 

54.  Les  loups  y  périssent  :  ces  êtres  se  dévorent  les  uns  les  autres.  Les  ordures 
sont  consumées,  et  une  odeur  infecte  se  répand  dans  les  quatre  points  de  l'espace. 

55.  Les  centipèdes  s'enfuient  de  tous  côtés,  et  les  Kumbhândas  les  dévorent.  Les 
Prêtas,  la  chevelure  enflammée,  sont  consumés  à  la  fois  par  la  faim  et  par  fincendie. 

56.  C'est  ainsi  que  cette  redoutable  maison  est  la  proie  des  flammes  qui  s'en 
échappent  de  tous  côtés  ;  et  cependant  fhomme  propriétaire  de  cette  maison  est 
debout  à  la  porte ,  qui  regarde. 

57.  Et  il  entend  ses  propres  enfants,  dont  l'esprit  est  entièrement  absorbé  par 
le  jeu;  ils  se  livTent  avec  enivrement  à  leurs  plaisirs,  comme  des  ignorants  qui  ne 
connaissent  rien. 

58.  Les  ayant  donc  entendus,  cet  homme  entre  bien  vite  afin  de  délivi^er  ses     f-  5i  a. 
enfants.  Ah  !  [se  dit-il ,]  puissent  mes  enfants  dans  leur  ignorance  ne  pas  périr  bien- 
tôt consumés  par  le  feu  ! 

59.  Il  leur  dit  les  vices  de  cette  habitation  :  Il  existe  ici,  [leur  dit- il,]  ô  fils  de 
famille,  un  danger  terrible;  ces  êtres  de  diverses  espèces  et  ce  grand  incendie 
qui  est  devant  vous,  [tout  cela]  forme  un  enchaînement  de  maux  [inévitables]. 

60.  Ici  habitent  des  serpents,  des  Yakchas  aux  pensées  cruelles,  des  Kumbhân- 
das et  des  Prêtas  en  grand  nombre,  des  loups,  des  troupes  de  chiens  et  de  cha- 
cals, et  des  vautours  qui  cherchent  de  la  nourriture. 

61.  Tels  sont  les  êtres  qui  résident  dans  cette  maison,  laquelle,  même  indé- 
pendamment de  fincendie,  est  extrêmement  redoutable.  Ce  ne  sont  partout  que 
misères  de  cette  espèce ,  et  le  feu  y  brûle  de  tous  côtés. 

62.  Mais,  quoique  avertis,  ces  enfants ,  dont  l'intelligence  est  ignorante ,  enivrés 
de  leurs  jeux,  ne  pensent  pas  à  leur  père  qui  parle,  et  ne  le  comprennent  même  pas. 

63.  Que  cet  homme  alors  réfléchisse  ainsi,  en  pensant  à  ses  enfants  :  Certes, 
je  suis  bien  mallieui'eux  !  A  quoi  me  servent  mes  enfants,  puisque  j'en  suis  réelle- 
ment privé?  Ah!  puissent-ils  n'être  pas  consumés  ici  par  le  feu! 
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64.  Mais  en  ce  moment  il  s'est  présenté  un  expédient  à  son  esprit:  Ces  enfants 
sont  avides  de  jouets,  [se  dit-il,]  et  ils  n'en  ont  ici  aucun  qui  soit  à  leur  disposi- 
tion. Ah  !  enfants  insensés ,  quelle  est  votre  folie  ! 

65.  Il  leur  dit  alors  :  Ecoutez,  mes  enfants,  je  possède  des  chars  de  différentes 
espèces;  des  chars  attelés  d'antilopes,  de  chèvres  et  de  beaux  bœufs,  élevés,  grands, 
et  parfaitement  ornés. 

66.  Ils  sont  en  dehors  de  cette  maison.  Sauvez-vous  au  moyen  de  ces  chars; 
disposez-en  comme  vous  voudrez;  c'est  pour  vous  que  je  les  ai  fait  construire. 
Sortez  tous  ensemble,  pleins  de  joie,  par  ce  moyen. 

67.  Les  enfants,  ayant  entendu  parler  de  chars  de  cette  espèce,  se  hâtant  de 
toutes  leurs  forces,  se  mettent  tous  à  sortir  en  un  moment,  et  sont  aussitôt  de- 
hors à  l'abri  des  dangers  qui  les  menaçaient. 

68.  Mais  à  la  vue  de  ses  enfants  sortis  [de  la  maison],  le  père  s'étant  rendu 
à  la  place  au  milieu  du  village,  leur  dit  du  haut  d'un  trône  sur  lequel  il  s'est 
assis  :  Ah!  chers  enfants,  aujourd'hui  je  suis  sauvé! 

69.  Ces  enfants  misérables  que  j'ai  eu  tant  de  peine  à  recouvrer,  ces  jeunes 
enfants  chéris,  bien-aimés,  au  nombre  de  vingt,  étaient  réunis  dans  une  maison 
terrible,  redoutable,  effrayante  et  pleine  de  beaucoup  d'êtres  vivants, 

70.  Dans  une  maison  en  feu  et  remplie  de  flammes,  et  ils  y  étaient  uniquement 
occupés  de  leurs  jeux;  et  les  voilà  aujourd'hui  tous  déhvrés  par  moi!  C'est  pour- 
quoi je  suis  maintenant  arrivé  au  comble  du  bonheur. 

71.  Les  enfants  voyant  que  leur  père  était  heureux,  l'abordèrent  et  lui  par- 
lèrent ainsi:  Donne-nous,  cher  père,  ce  qui  est  l'objet  de  nos  désirs,  ces  chars 
agréables  de  trois  espèces  ; 

72.  Et  exécute,  cher  père,  tout  ce  que  tu  nous  as  promis  dans  la  maison,  [quand 
tu  as  dit  :  ]  Je  vous  donnerai  des  chars  de  trois  espèces.  Voici  venu  maintenant 
le  temps  [de  tenir  ta  promesse]. 

73.  Or  cet  homme  était  riche  d'un  trésor  formé  de  monnaies  d'or  et  d'argent, 
de  pieiTes  pi-écieuses  et  de  perles;  il  avait  de  l'or  et  des  esclaves  nombreux,  des 
domestiques  et  des  chars  de  plusieurs  espèces  ; 

Ik.  Des  chars  attelés  de  bœufs,  faits  de  pierres  précieuses,  excellents,  surmon- 
tés de  balustrades ,  recouverts  de  réseaux  de  clochettes ,  ornés  de  pai'asols  et  de 
drapeaux,  et  revêtus  de  fdets  faits  de  guirlandes  de  perles. 

75.  Ces  chars  sont  enveloppés  de  tous  côtés  de  guirlandes  faites  d'or  et  d'ar- 
gent travaillé,  et  de  nobles  étoffes  qui  y  sont  suspendues  de  place  en  place;  ils  sont 
parsemés  de  belles  fleurs  blanches. 
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76.  On  voit  aussi  d'excellents  oreillers,  pleins  de  coton  et  recouverts  d'une  soie 
moelleuse,  dont  sont  ornés  ces  chars;  on  y  trouve  étendus  d'excellents  tapis  por- 
tant des  images  de  grues  et  de  cygnes,  et  valant  des  milliers  de  kôtis. 

77.  On  y  voit  des  bœufs  blancs,  parés  de  fleurs,  vigoureux,  d'une  grande 
taille,  de  belle  apparence,  qui  sont  attelés  à  ces  chars  faits  de  substances  précieuses, 
et  qui  sont  dirigés  par  un  grand  nombre  de  domestiques. 

78.  Tels  sont  les  beaux,  les  excellents  chars  que  cet  homme  donne  à  tous  ses 
enfants;  et  ceux-ci  contents  et  le  cœur  ravi  de  joie,  parcourent,  en  se  jouant  avec 
ces  chars,  tous  les  points  de  l'horizon  et  de  l'espace. 

79.  De  la  même  manière,  ô  Çârisuta,  moi  qui  suis  le  grand  Rïchi,  je  suis  le 
protecteur  et  le  père  des  créatures;  et  ce  sont  mes  enfants  que  tous  ces  êtres,  qui, 

dans  l'enceinte  des  trois  mondes,  sont  ignoi'ants  et  enchaînés  par  la  concupiscence.     f.  52  b. 

80.  Et  l'enceinte  des  trois  mondes  est,  comme  cette  maison,  extrêmement  re- 
doutable, troublée  de  cent  maux  divers,  complètement  embrasée  de  tous  cotés  par 
des  centaines  de  misères ,  comme  la  naissance ,  la  vieillesse  et  la  maladie. 

81.  Et  moi,  qvii  suis  délivré  des  trois  mondes,  je  me  tiens  ici  dans  un  lieu  soli- 
taii'e,  et  je  réside  dans  la  forêt;  et  la  réunion  des  trois  mondes  est  cette  demeure 
qui  m'appartient,  dans  laquelle  sont  consumés  les  êtres  qui  sont  mes  enfants. 

82.  Et  moi,  je  leur  montre  la  détresse  où  ils  se  tr'ouv^ent  dans  le  monde,  car  je 
connais  le  moyen  de  les  sauver;  mais  eux,  ils  ne  m'écoutent  pas,  parce  qu'ils  sont 
tous  ignorants,  et  que  leur  intelligence  est  enchaînée  par  les  désirs. 

83.  Mors  je  mets  en  usage  mon  habileté  dans  l'emploi  des  moyens,  et  je  leur 
parle  de  trois  véhicules.  Et  connaissant  les  nombreuses  misères  des  trois  mondes, 
je  leur  indique  un  moyen  propre  à  les  en  faire  sortir. 

84.  Et  à  ceux  de  ces  enfants  qui  se  sont  réfugiés  auprès  de  moi,  qui  possèdent 
les  six  connaissances  surnaturelles  et  le  grand  pouvoir  de  la  triple  science,  qui 
sont ,  en  ce  monde ,  des  Pratyêkabuddhas  ou  qui  sont  des  Bôdhisattvas ,  incapables 
de  se  détourner  de  leur  but, 

85.  A  ces  sages  qui  sont  pour  moi  comme  mes  enfants ,  j'expose  en  ce  moment, 
au  moyen  d'une  excellente  parabole,  le  suprême,  l'imique  véhicule  du  Buddha  : 
Acceptez -le,  [leur  dis-je,]  vous  deviendrez  tous  des  Djinas. 

86.  [Je  leur  expose]  aussi  la  science  des  Buddhas,  des  Meilleurs  des  hommes, 
cette  science  excellente,  extrêmement  agréable,  que  rien  ne  surpasse  ici  dans  le 
monde  entier,  dont  la  forme  est  noble  et  qui  est  digne  de  respect  ; 

87.  Ainsi  que  les  forces,  les  contemplations  et  les  affranchissements,  les  nom- 
breuses centaines  de  kôtis  de  méditations;  c'est  là  le  char  excellent  avec  lequel  se     f.  53  a. 
divertissent  sans  cesse  les  fds  de  Buddha. 
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88.  Ils  passent  les  nuits,  les  jours,  les  quinzaines,  les  mois,  les  saisons  et  les 
années,  ils  passent  des  moyens  Kalpas  et  des  milliers  de  kôtis  de  Kalpas  à  se  divertir 
avec  ce  char. 

89.  C'est  là  l'excellent  char,  le  char  précieux,  avec  lequel  les  Bôdhisattvas  qui 
se  jouent  en  ce  monde,  et  les  Çrâvakas  qui  écoutent  le  Sugata ,  parviennent  ici-bas 
à  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi. 

90.  Sache-le  donc  maintenant,  ô  bienheureux,  il  n'y  a  pas  en  ce  monde  un  se- 
cond char,  dusses-tu  chercher  dans  les  dix  points  de  l'espace,  excepté  [ces  chars 
que  produit]  l'emploi  des  moyens  mis  en  oeuvre  par  les  Meilleurs  des  hommes. 

91.  Vous  êtes  mes  enfants  et  je  suis  votre  père,  et  vous  avez  été  sauvés  par 
moi  de  la  douleur,  alors  que  vous  étiez,  depuis  des  milliers  de  kôtis  de  Kalpas, 
consumés  par  les  terreurs  et  par  les  maux  redoutables  des  trois  mondes. 

92.  C'est  ainsi  que  je  parle  ici  du  Nirvana  [en  disant]  :  Quoique  vous  ne  soyez 
pas  encore  parvenus  au  Nirvana  complet,  vous  êtes  délivrés  maintenant  de  la  mi- 
sère de  la  transmigration  :  le  char  du  Buddha  est  ce  qu'il  faut  rechercher. 

93.  Et  les  Bôdhisattvas,  quels  qu'ils  soient,  qui  se  trouvent  ici,  écoutent  tous 
les  règles  de  la  conduite  du  Buddha,  qui  sont  les  miennes.  Telle  est  l'habileté  dans 
l'emploi  des  moyens  dont  le  Djina  dispose,  habileté  à  l'aide  de  laquelle  il  disci- 
pline un  grand  nombre  de  Bôdhisattvas. 

94.  Lorsque  les  êtres  sont  attachés  ici-bas  à  de  misérables  et  vils  désirs,  le 
f.  53  b.     Guide  du  monde  qui  ne  dit  pas  de  mensonges,  leur  explique  alors  ce  que  c'est 

que  la  douleur;  c'est  là  la  [première]  vérité  des  Àryas. 

95.  Et  à  ceux  qui,  ne  connaissant  pas  la  douleur,  n'en  voient  pas  la  cause  par 
suite  de  fignorance  de  leur  esprit,  je  leur  montre  la  voie  :  L'origine  de  la  douleur 
des  passions,  [leur  dis-je,]  c'est  la  production  [de  ces  passions  mômes]. 

96.  Anéantissez  constamment  la  passion,  vous  qui  ne  trouvez  nulle  part  de 
refuge-,  c'est  là  ma  troisième  vérité,  celle  de  l'anéantissement;  c'est  par  elle  et 
non  autrement  que  l'homme  est  sauvé;  en  effet,  quand  il  s'est  représenté  cette 
voie,  il  est  complètement  affranchi. 

97.  Et  par  quoi  les  êtres  sont-ils  complètement  affranchis,  ô  Çâriputtra?  Ils 
le  sont ,  parce  qu'ils  comprennent  [  la  vérité  de  ]  l'anéantissement  ;  et  cependant  ils 
ne  sont  pas  encore  complètement  affranchis  :  le  Guide  [du  monde]  déclare  qu'ils 
ne  sont  pas  arrivés  au  Nirvana. 

98.  Pourquoi  n'annoncé-je  pas  sa  délivrance  à  un  homme  de  cette  espèce? 
C'est  qu'il  n'a  pas  atteint  à  f  excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi.  Voici  quel  est  mon 
désir  :  je  suis  né  en  ce  monde,  moi  qui  suis  le  roi  de  la  loi,  pour  y  rendre  [les 
êtres]  heureux. 
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99.  C'est  là,  ô  Çâriputtra,  le  sceau  de  ma  loi,  de  cette  loi  que  j'expose  au- 
jourd'hui, sur  la  fin  de  mon  existence,  pour  le  bien  de  l'univers  réuni  auxDèvas. 
Enseigne -la  donc  dans  les  dix  points  de  l'espace  et  dans  toutes  les  régions  in- 
termédiaires. 

100.  Et  si,  pendant  que  tu  enseigneras,  un  être  quelconque  venait  à  te  dire  ces 
paroles  :  «J'éprouve  de  la  joie  de  ce  discours;  »  s'il  recevait  ce  Sûtra  avec  un  signe 
de  tête  [respectueux],  considère  cet  être  comme  incapable  de  se  détourner  de 
son  but. 

101.  Il  a  vu  les  anciens  Tatliâgatas,  et  il  leur  a  rendu  un  ctdte;  et  il  a  entendu 

une  loi  semblable  à  celle  que  j'enseigne,  celui  qui  a  foi  dans  ce  Sûtra.  f.  54  u. 

102.  Il  nous  a  vus,  moi,  toi  et  tous  ces  Religieux  qui  forment  mon  assemblée; 
il  a  vu  tous  ces  Bôdbisattvas ,  celui  qui  a  foi  en  mes  paroles  éminentes. 

103.  Ce  Sûtra  est  fait  pour  troubler  les  ignorants,  et  c'est  pour  favoir  compris 
avec  mon  intelligence  pénétrante  que  je  l'expose  ainsi;  en  effet,  ce  n'est  pas  là  le 
domaine  des  Çrâvakas  ;  ce  n'est  pas  là  non  plus  la  voie  des  Pratyêkabuddbas. 

104.  Tu  es  plein  de  confiance,  à  Çâriputtra,  et  n'en  dois-je  pas  dire  autant  de 
mes  autres  Çrâvakas?  Eux  aussi,  ils  marchent  pleins  de  confiance  en  moi;  et  cepen- 
dant chacun  d'eux  n'a  pas  la  science  individuelle. 

105.  Mais  n'expose  pas  cette  doctrine  à  des  obstinés,  ni  à  des  orgueilleux,  ni 
à  des  Yôgins  qui  ne  sont  pas  maîtres  d'eux-mêmes;  car  ces  insensés,  toujours 
enivrés  de  désirs,  mépriseraient,  dans  leur  ignorance,  la  loi  qu'on  leur  dirait. 

106.  Quand  on  a  méprisé  mon  habileté  dans  femploi  des  moyens,  qui  est  la 
règle  des  Buddhas,  perpétuellement  subsistante  dans  le  monde;  quand,  d'un  re- 
gard dédaigneux,  on  a  méprisé  le  véhicule  [des  Buddhas],  apprenez  le  terrible 
résultat  qu'on  en  recueille  en  ce  monde. 

107.  Quand  on  méprise  un  Sûtra  comme  celui-ci,  pendant  que  je  suis  dans  ce 
monde  ou  quand  je  suis  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  ou  quand  on  veut  du  mal 
aux  Religieux,  apprenez  de  moi  le  résultat  qu'on  recueille  de  ces  fautes. 

108.  Dès  que  de  tels  hommes  sont  sortis  de  ce  monde,  fAvîtchi  est  le  lieu  où 
ils  résident  pendant  des  Kalpas  complets;  puis  au  bout  de  nombreux  moyens  K.aJ- 
pas ,  ces  ignorants  meurent  encore  dans  cet  Enfer. 

109.  En  effet,  après  qu'ils  sont  morts  dans  les  Enfers,  ils  en  sortent  pour  re-     f-  54  b. 
naître  dans  des  matrices  d'animaux;  faibles  et  réduits  à  la  condition  de  chien  ou  de 
chacal,  ils  deviennent  pour  les  autres  des  objets  d'amusement. 

110.  Alors  ils  revêtent  une  couleur  ou  noire  ou  tachetée;  ils  sont  couverts  d'é- 
ruptions cutanées  et  de  blessures;  ils  sont  faibles  et  dépouillés  de  poils,  et  ils  ont 
de  l'aversion  pour  l'état  suprême  de  Bôdhi,  qui  est  le  mien. 

8. 
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11  L  Ils  sont  constamment  pour  tous  les  êtres  des  objets  de  mépris;  ils  crient, 
frappés  à  coups  de  pierres  ou  d'cpée  ;  on  les  effraye  en  tous  lieux  de  coups  de  bâ- 
ton ;  leurs  membres  desséchés  sont  consumés  par  la  faim  et  par  la  soif. 

112.  Ils  renaissent  chameaux  ou  ânes,  portant  des  fardeaux  et  frappés  de  cent 
bâtons  ;  ils  sont  sans  cesse  occupés  à  penser  à  leur  nourriture ,  ces  êtres  dont  l'in- 
telligence ignorante  a  méprisé  la  règle  des  Buddhas. 

113.  Ils  deviennent  ensuite  dans  ce  monde  des  chacals,  repoussants,  faibles  et 
estropiés;  tourmentés  par  les  enfants  des  villages,  ces  êtres  ignorants  sont  frappés 
à  coups  de  pierres  et  d'épée. 

114.  Après  avoir  quitté  cette  existence,  ces  êtres  ignorants  renaissent  avec  des 
corps  longs  comme  cinq  cents  Yôdjanas;  ils  sont  paresseux,  stupides  et  reviennent 
sans  cesse  sur  leurs  pas. 

115.  Ils  renaissent  sans  pieds,  condamnés  à  ramper  sur  le  ventile,  dévorés  par 
de  nombreux  kôtis  d'êtres  vivants;  voilà  les  cruelles  douleurs  qu'ils  éprouvent,  ceux 
qui  ont  méprisé  un  Sûtra  comme  celui  que  j'enseigne. 

116.  Et  lorsqu'ils  reprennent  un  corps  humain,  ils  renaissent  estropiés,  boi- 
f.  55  a.     teux,  bossus,  borgnes,  idiots  et  misérables,  ces  êtres  qui  n'ont  pas  foi  dans  ce 

Sûtra  que  j'expose. 

117.  Ils  sont,  dans  le  monde,  un  objet  d'aversion;  leur  bouche  exhale  une 
odeur  fétide;  ils  sont  possédés  par  un  Yakcha  qui  habite  leur  corps,  ceux  qui  n'ont 
pas  foi  dans  l'état  de  Buddha. 

118.  Pauvres,  condamnés  aux  devoirs  de  la  domesticité,  faibles  et  toujours 
attachés  au  service  d'un  autre ,  ils  souffrent  beaucoup  de  misères  et  vivent  dans  le 
monde  sans  protecteurs. 

119.  Et  celui  qu'ils  y  servent  n'aime  pas  à  leur  donner;  et  même  ce  qui  leur 
est  donné  périt  bien  vite,  car  c'est  là  en  effet  le  fruit  de  leur  péché. 

120.  Et  les  médicaments  parfaitement  préparés  qu'ils  prennent  ici-bas  des 
mains  des  hommes  habiles  qui  les  leur  donnent,  ne  font  qu'augmenter  encore 
leur  mal,  et  leur  maladie  n'a  jamais  de  fm. 

121.  Ils  éprouvent  des  vois,  des  attaques,  des  surprises,  des  Aaoiences,  des 
rapts  et  des  actes  de  cruauté;  et  ces  maux  tombent  sur  eux  à  cause  de  leur  péché. 

122.  Non,  jamais  ce  coupable  ne  voit  le  Chef  du  monde,  le  roi  des  Indras  des 
hommes,  enseignant  ici;  en  effet,  il  habite  ici  dans  des  temps  où  le  Chef  n'y  pa- 
raît pas,  celui  qui  a  méprisé  les  règles  des  Buddhas,  qui  sont  les  miennes. 

123.  Cet  ignorant  n'entend  pas  non  plus  la  loi;  il  est  sourd  et  privé  d'intelli- 
gence; pour  avoir  méprisé  cette  science  du  Buddha,  il  ne  trouve  plus  jamais  de 
repos. 


CHAPITRE  HT.  61 

124.  Pendant  plusieurs  milliers  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas  en  nombre  égal  f.  55  l. 
à  celui  des  sables  du  Gange,  il  est  imbécile  et  estropié;  voilà  le  fruit  qui  résulte  de 

son  mépris  pour  ce  Sûtra. 

125.  Son  jardin  est  l'Enfer;  sa  demeure  est  une  place  dans  une  des  existences 
où  l'homme  est  puni;  il  y  reste  sans  cesse  sous  les  formes  de  l'âne,  du  pourceau, 
du  chacal  et  du  chien. 

126.  Et  même  lorsqu'il  a  repris  la  condition  humaine,  la  cécité,  la  surdité  et 
la  stupidité  sont  pour  lui;  esclave  des  autres,  il  est  toujours  misérable. 

127.  Alors  les  ornements  et  les  vêtements  qu'il  porte  sont  ses  maladies;  il  a 
sur  le  corps  des  myriades  de  kôtis  de  blessures;  il  a  des  ulcères,  la  gale  et  des 
éruptions  cutanées , 

128.  La  lèpre  blanche,  la  lèpre  qui  forme  des  taches,  et  il  exhale  une  odeur 
de  cadavre;  si  son  corps  est  sain,  c'est  l'organe  de  la  vue  qui,  chez  lui,  devient 
opaque.  La  violence  de  sa  colère  éclate  au  dehors;  la  concupiscence  est  extrême 
en  lui  ;  enfin  il  réside  sans  cesse  dans  des  matrices  d'animaux. 

129.  Oui,  Gârisuta,  quand  même  je  passerais  ici  un  Kalpa  complet  à  énumérer 
les  vices  de  celui  qui  méprise  mon  Sûtra ,  je  ne  pourrais  en  atteindre  le  terme. 

130.  Aussi  est-ce  parce  que  je  connais  ce  sujet,  que  je  t'avertis,  ô  Çâriputtra, 
de  ne  pas  exposer  ce  Sûtra  en  présence  des  gens  ignorants. 

131.  Mais  les  hommes  qui  sont,  en  ce  monde,  éclairés,  instruits,  doués  de 
mémoire,  habiles,  savants;  ceux  qui  sont  arrivés  à  l'excellent  et  suprême  état  de 
Bôdhi,  c'est  à  ceux-là  que  tu  peux  faire  entendre  cette  vérité  suprême. 

132.  Ceux  par  qui  ont  été  vus  de  nombreux  kôtis  de  Buddhas,  ceux  qui  ont  ^-  a. 
fait  croître  en  eux-mêmes  d'innombrables  mérites  et  qui  sont  inébranlables  dans 

la  méditation,  c'est  à  ceux-là  que  tu  peux  faire  entendre  cette  vérité  suprême. 

133.  Ceux  qui,  pleins  d'énei^gie,  toujours  occupés  de  pensées  de  bienveillance, 
ne  songent  sans  cesse  qu'à  la  charité  ;  ceux  qui  font  l'abandon  de  leur  corps  et  de 
leur  vie,  tu  peux  réciter  ce  Sûtra  en  leur  présence. 

134.  Ceux  qui  ont  des  égards  pour  les  opinions  les  uns  des  autres,  qui  n'en- 
tretiennent pas  de  rapports  avec  les  ignorants,  et  qui  vivent  satisfaits  dans  les 
cavernes  des  montagnes,  tu  peux  leur  faire  entendre  ce  Sûtra  fortuné. 

135.  Ceux  qui  recherchent  des  amis  vertueux  et  qui  évitent  des  amis  pécheurs, 
les  fds  de  Buddha,  [en  un  mot,]  en  qui  tu  i-econnais  ces  qualités,  méritent  que  tu 
leur  exphques  ce  Sûtra. 

136.  Ces  fils  de  Buddha,  semblables  à  des  joyaux  précieux,  que  tu  vois  prati- 
quant sans  interruption  les  devoirs  de  la  morale ,  qui  s'appliquent  à  comprendre  les 
Sûtras  aux  grands  développements ,  tu  peux  réciter  en  leur  présence  ce  Sûtra. 
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137.  Ceux  qui  sont  exempts  de  colère  et  toujours  droits,  qui  sont  pleins  de 
compassion  pour  toutes  les  créatures,  qui  sont  respectueux  devant  le  Sugata,  tu 
peux  réciter  ce  Sûtra  en  leur  présence. 

138.  Celui  qui  exposerait  la  loi  au  milieu  de  l'assemblée,  qui,  affranchi  de  tout 
attachement,  parlerait  dans  un  recueillement  complet,  en  se  servant  de  plusieurs 
myriades  de  kôtis  d'exemples,  tu  peux  lui  enseigner  ce  Sûtra. 

139.  Et  celui  qui  porterait  à  sa  tête  les  mains  réunies  en  signe  de  respect,  dési- 
f.  56  b.     rant  obtenir  l'état  de  celui  qui  sait  tout;  celui  qui  parcourrait  les  dix  points  de 

l'espace,  cherchant  un  religieux  qui  parle  bien; 

140.  Celui  qui  compi^endrait  les  Sûtras  aux  grands  développements,  qui  ne 
trouverait  pas  de  plaisir  à  d'autres  livres,  qui  même  n'entendrait  pas  une  seule 
stance  d'autre  chose ,  celui-là  peut  entendre  cet  excellent  Sûtra. 

141 .  Il  est  semblable  à  celui  qui  porte  les  reliques  duTathâgata,  et  à  l'homme 
quel  qu'il  soit,  qui  les  recherche,  celui  qui  désirerait  ce  Sûtra,  et.  qui  l'ayant  ob- 
tenu le  porterait  à  son  front. 

142.  Il  ne  faut  jamais  penser  à  d'autres  Sûtras,  ni  à  d'autres  livres  d'une  science 
vulgaire,  car  ce  sont  là  des  objets  bons  pour  les  ignorants;  évite  de  tels  livres  et 
explique  ce  Sûtra. 

143.  Mais  il  me  faudrait,  ô  Çâriputtra,  un  Ralpa  complet  pour  dire  les  milliers 
d'espèces  de  ceux  qui  sont  parvenus  à  l'état  suprême  et  excellent  de  Bôdhi;  c'est 
en  leur  présence  que  tu  dois  exposer  ce  Sûtra. 


CHAPITRE  IV. 

LES  INCLINATIONS. 

Ensuite  le  respectable  Subhûti,  Mahâkâtyâyana,  Mahâkâçyapa  et  Mahâ- 
mâudgalyâyana ,  tous  également  respectables,  ayant  entendu  cette  loi  dont 
ils  n'avaient  pas  ouï  parler  auparavant,  et  ayant  appris,  de  la  bouche  de 
Bhagavat,  que  Çâriputtra  était  destiné  à  obtenir  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli,  frappés  d'étonnement,  de  surprise  et  de  satisfaction, 
f.  57  a.  s'étant  levés  en  ce  moment  même  de  leurs  sièges,  se  dirigèrent  vers  la 
place  où  se  trouvait  Bhagavat;  et  rejetant  sur  une  épaule  leur  vêtement  su- 
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périeur,  posant  à  terre  le  genou  droit,  tenant  les  mains  jointes  en  signe 
de  respect  du  côté  où  était  assis  Bhagavat,  le  regardant  en  face,  le  corps 
incliné  en  avant,  l'extérieur  modeste  et  recueilli,  ils  parlèrent  en  ces 
termes  à  Bhagavat  : 

Nous  sommes  vieux,  ô  Bhagavat,  âgés,  cassés;  nous  sommes  respectés 
comme  Sthaviras  dans  cette  assemblée  de  Religieux.  Epuisés  par  l'âge,  nous 
nous  disons  :  «  Nous  avons  obtenu  le  Nirvâna;  «  nous  ne  pouvons  plus  faire 
d'efforts,  ô  BhagaA^at,  pour  arriver  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement 
accompli;  nous  sommes  impuissants;  nous  sommes  hors  d'état  de  faire 
usage  de  nos  forces.  Aussi,  quand  Bhagavat  expose  la  loi,  que  Bhagavat 
reste  longtemps  assis  et  que  nous  assistons  à  cette  exposition  de  la  loi, 
alors,  ô  Bhagavat,  assis  pendant  longtemps  et  pendant  longtemps  occupés 
à  honorer  BhagaA^at,  nos  membres  et  les  portions  de  nos  membres,  ainsi 
que  nos  articulations  et  les  parties  qui  les  composent,  éprouvent  de  la  dou- 
leur. De  là  vient  que,  quand  nous  démontrons,  durant  le  temps  où  Bha- 
gavat enseigne  la  loi,  l'état  de  vide,  l'absence  de  toute  cause,  l'absence  de 
tout  objet,  nous  ne  concevons  pas  l'espérance  soit  d'atteindre  à  ces  lois 
du  Buddha,  soit  d'habiter  dans  ces  demeures  qu'on  nomme  les  terres 
des  Buddhas,  soit  de  nous  livrer  aux  voluptés  des  Bôdhisattvas  ou  à  celles 
des  Tathàgatas.  Pourquoi  cela? C'est  que,  ô  Bhagavat,  attirés  en  dehors  de  f-  5?  ^• 
la  réunion  des  trois  mondes,  nous  imaginant  être  arrivés  au  Nirvâna,  nous 
sommes  en  même  temps  épuisés  par  l'âge  et  par  les  maladies.  C'est  pour- 
quoi, ô  Bhagavat,  au  moment  où  d'autres  Bôdhisattvas  ont  été  instruits  par 
nous ,  et  ont  appris  qu'ils  parviendraient  un  jour  à  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli,  alors,  ô  Bhagavat,  pas  une  seule  pensée  d'espérance 
relative  à  cet  état,  ne  s'est  produite  en  nous.  C'est  pourquoi,  ô  Bhagavat, 
entendant  ici  de  ta  bouche  ce  que  tu  viens  de  dire  :  «  La  prédiction  de  l'état 
«futur  de  Buddha  parfaitement  accompli  s'applique  aussi  aux  Çrâvakas,  » 
nous  sommes  frappés  de  surprise  et  d'étonnement.  Nous  avons  obtenu  au- 
jourd'hui un  grand  objet,  ô  Bhagavat,  aussitôt  que  nous  avons  entendu  cette 
voix  de  Bhagavat,  que  nous  n'avions  pas  ouïe  précédemment;  nous  nous 
sommes  trouvés  en  possession  d'un  grand  joyau,  ô  Bhagavat,  en  possession 
d'un  joyau  incomparable.  Oui,  Bhagavat,  le  joyau  que  nous  avons  acquis 
n'était  ni  recherché,  ni  poursuivi,  ni  attendu,  ni  demandé  par  nous.  C'est 
là  ce  qu'il  nous  semble,  ô  Bhagavat;  c'est  là  ce  qu'il  nous  semble,  ô  Sugata. 
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C'est  comme  si  un  homme,  ô  Bhagavat,  venait  à  s'éloigner  de  la  pré- 
sence de  son  père,  et  que,  s'en  étant  éloigné,  il  allât  dans  une  autre  par- 
tie du  pays.  Qu'il  passe  là  beaucoup  d'années  [loin  de  son  père],  vingt, 

f.  58  a.  trente ,  quarante  ou  cinquante  ans.  Que  le  père  devienne  un  grand  person- 
nage, et  que  le  fils,  au  contraire,  soit  pauvre,  parcourant  le  pays  pour 
chercher  sa  subsistance.  Qu'il  visite  les  dix  points  de  l'horizon  pour  trou- 
ver des  vêtements  et  de  la  nourriture,  et  qu'il  se  rende  dans  une  autre 
partie  de  la  contrée.  Que  son  père  se  soit  aussi  retiré  dans  une  autre  pro- 
vince ;  qu'il  soit  possesseur  de  beaucoup  de  richesses,  de  grains,  d'or,  de 
trésors,  de  greniers  et  de  maisons.  Qu'il  soit  riche  de  beaucoup  de  Suvai- 
nas,  d'argent  travaillé,  de  joyaux,  de  perles,  de  lapis-lazuli,  de  conques, 
de  cristal,  de  corail,  d'or  et  d'argent.  Qu'il  ait  à  son  service  beaucoup 
d'esclaves  des  deux  sexes,  de  serviteurs  et  de  domesticjues ;  qu'il  possède 
un  grand  nombre  d'éléphants,  de  chevaux,  de  chars,  de  bœufs,  de  mou- 
tons; qu'il  ait  de  nombreux  clients.  Qu'il  ait  des  possessions  dans  de  vastes 
pays;  qu'il  perçoive  des  revenus  et  des  intérêts  considérables,  et  dirige  de 
grandes  entreprises  de  commerce  et  d'agriculture. 

Qu'ensuite,  ô  Bhagavat,  l'homme  pauvre  parcourant,  pour  trouver  de  la 
nourriture  et  des  vêtements,  les  villages,  les  bourgs,  les  villes,  les  provinces, 
les  royaumes,  les  résidences  royales,  arrive  de  proche  en  proche  à  la  ville 
où  habite  son  père,  cet  homme  possesseur  de  beaucoup  de  richesses,  d'or, 
de  Suvarnas,  de  trésors,  de  greniers,  de  maisons.  Que  cependant,  ô  Bhaga- 
vat, le  père  de  ce  pauvre  homme,  le  possesseur  de  beaucoup  de  richesses,  [etc., 
comme  ci-dessus,]  qui  habite  dans  cette  ville,  pense  sans  cesse  à  ce  fils 
qu'il  a  perdu  depuis  cinquante  ans,  et  qu'y  pensant  ainsi,  il  n'en  parle  à 

f.  58  b.  personne,  au  contraire,  qu'il  se  désole  seul  en  lui-même,  et  qu'il  réfléchisse 
ainsi:  Je  suis  âgé,  vieux,  cassé;  j'ai  beaucoup  d'or,  de  Suvarnas,  de  richesses, 
de  grains,  de  trésors,  de  greniers,  de  maisons,  et  je  n'ai  pas  un  seul  fils! 
Puisse  la  mort  ne  pas  me  surprendre  dans  cet  état  !  Toute  cette  fortune 
périrait  faute  de  quelqu'un  qui  en  pût  jouir.  Qu'il  se  souvienne  ainsi  de 
son  fils  à  plusieurs  reprises  :  Ah  !  certes  je  serais  au  comble  du  bonheur, 
si  mon  fils  pouvait  jouir  de  cette  masse  de  richesses. 

Qu'ensuite,  ô  Bhagavat,  le  pauvre  homme  cherchant  de  la  nourriture 
et  des  vêtements,  arrive  de  proche  en  proche  jusqu'à  la  maison  de  l'homme 
riche,  possesseur  de  beaucoup  d'or,  etc.  Que  le  père  de  ce  pauvre  homme 
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se  trouve  à  la  porte  de  sa  maison,  entouré  d'une  fouie  nombreuse  de 
Brâlimanes,  de  Kcliattriyas,  de  Vâiçyas,  de  Çûdras,  dont  il  reçoit  les 
hommages,  assis  sur  un  grand  trône  que  soutient  un  piédestal  orné  d'or 
et  d'argent;  qu'il  soit  occupé  à  des  affaires  de  milliers  de  kôtis  de  Suvar- 
nas,  éventé  par  un  chasse-mouche,  sous  un  vaste  dais  dressé  sur  un  terrain 
jonché  de  fleurs  et  de  perles,  auquel  sont  suspendues  des  guirlandes  de 
pierreries,  entouré  en  un  mot  de  toute  la  pompe  de  l'opulence.  Que  le 
pauvre  homme,  ô  Bhagavat,  voie  son  propre  père  assis  à  la  porte  de  sa 
maison,  au  milieu  de  cet  appareil  de  grandeur,  environné  d'une  foule  nom-  f.  Sg  a. 
breuse  de  gens,  occupé  aux  affaires  d'un  maître  de  maison;  et  qu'après 
l'avoir  vu,  effrayé  alors,  agité,  troublé,  frissonnant,  sentant  ses  poils  se 
hérisser  sur  tout  son  corps,  hors  de  lui,  il  réfléchisse  ainsi  :  Sans  contredit, 
le  personnage  que  je  viens  de  rencontrer  est  ou  le  roi,  ou  le  ministre  du 
roi.  Je  n'ai  rien  à  faire  ici;  allons-nous-en  donc.  Là  où  est  le  chemin  des 
pauvres,  c'est  là  que  j'obtiendrai  des  vêtements  et  de  la  nourriture  sans 
beaucoup  de  peine.  J'ai  tardé  assez  longtemps;  puissé-je  ne  pas  être  arrêté 
ici  et  mis  en  prison,  ou  puissé-je  ne  pa«  encourir  quelque  autre  disgrâce  ! 

Qu'ensuite  le  pauvre  homme,  ô  Bhagavat,  en  proie  à  la  crainte  produite 
sur  son  esprit  par  la  succession  des  malheurs  [qu'il  appréhende],  s^éloigne 
en  grande  hâte,  s'enfuie,  ne  reste  pas  en  ce  lieu.  Qu'en  ce  moment  l'homme 
riche,  assis  à  la  porte  de  sa  maison  sur  un  trône,  reconnaisse  à  la  pre- 
mière vue  son  propre  fils,  et  que  l'ayant  vu,  il  soit  satisfait,  content, 
ravi,  plein  de  joie,  de  satisfaction  et  de  plaisir,  et  qu'il  fasse  cette  ré- 
flexion :  Chose  merveilleuse  !  le  voilà  donc  trouvé  celui  qui  doit  jouir  de  f.  Sg  6. 
cette  grande  fortune  en  or,  en  Suvarnas,  en  richesses,  en  grains,  en  tré- 
sors, en  greniers  et  en  maisons;  j'étais  sans  cesse  occupé  à  songer  à  lui  : 
le  voici  qui  arrive  de  lui-même,  et  moi  je  suis  âgé,  vieux,  cassé. 

Qu'ensuite  cet  homme,  ô  Bbagavat,  tourmenté  par  le  désir  de  voir  son 
fils,  envoie  en  ce  moment,  en  cet  instant  même,  à  sa  poursuite  des  cou- 
reurs rapides  :  Allez,  mes  amis,  amenez-moi  bien  vite  cet  homme.  Qu'alors 
ces  hommes  partant  tous  rapidement,  atteignent  le  pauvre;  qu'en  ce  mo- 
ment le  pauvre  effrayé,  agité,  troublé,  frissonnant,  sentant  ses  poils  se 
hérisser  sur  tout  son  corps,  hors  de  lui,  pousse  un  cri  d'effroi;  qu'il 
se  désole,  qu'il  s'écrie  :  Je  ne  vous  ai  fait  aucun  tort.  Que  les  hommes 
entraînent  de  force  le  pauvre,  malgré  ses  cris.  Qu'ensuite  le  pauvre, 
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effrayé,  [etc.,  comme  ci-dessus,]  fasse  cette  réflexion  :  Puissé-je  ne  pas  être 
puni  comme  un  criminel,  puissé-je  ne  pas  être  battu  !  Je  suis  perdu  certai- 
nement. Que  se  trouvant  mal,  il  tombe  par  terre  privé  de  connaissance. 
Que  son  père  soit  à  ses  côtés,  et  qu'il  s'adresse  ainsi  à  ses  domestiques  :  Ne 
f.  60  a.  tirez  pas  ainsi  cet  homme  ;  et  que  lui  ayant  jeté  de  l'eau  froide  [au  visage], 
il  n'en  dise  pas  davantage.  Pourquoi  cela?  C'est  que  le  maître  de  maison 
connaît  l'état  des  inclinations  misérables  de  ce  pauvre  homme,  et  qu'il 
connaît  la  position  élevée  qu'il  occupe  lui-même  et  qu'il  pense  ainsi  :  C'est 
bien  là  mon  fils. 

Qu'alors,  ô  Bhagavat,  le  maître  de  maison,  grâce  à  son  habileté  dans 
l'emploi  des  moyens,  ne  dise  à  personne  :  Cet  homme  est  mon  fils.  Qu'en- 
suite il  appelle  un  autre  homme  :  "Va,  ami,  et  dis  à  ce  pauvre  homme  : 
Va-t'en  où  tu  voudras,  pauvre  homme;  tu  es  libre.  Que  fhomme  ayant 
promis  d'o])éir  à  son  maître,  se  rende  à  l'endroit  où  est  le  pauvre  homme, 
et  qu'y  étant  arrivé,  il  lui  dise  :  Va-t'en  où  tu  voudras,  pauvre  homme;  tu 
es  libre.  Qu'ensuite  le  pauvre  entendant  cette  parole,  soit  frappé  d'éton- 
nement  et  de  surprise.  Que  s'étant  lei/é,  il  quitte  cet  endroit  pour  se  rendre 
sur  le  chemin  des  pauvres,  afin  d'y  chercher  de  la  nourriture  et  des  vête- 
ments. Qu'ensuite  le  maître  de  maison,  pour  attirer  le  pauvre,  fasse  usage 
d'un  moyen  adroit.  Qu'il  emploie  pour  cela  deux  hommes  d'une  classe  in- 
férieure ,  grossiers  et  de  basse  extraction  :  Allez  tous  les  deux  vers  ce  pauvre 
{.  60  h.  homme  qui  est  arrivé  ici;  engagez-le  sur  ma  promesse,  pour  un  double 
salaire  par  jour,  à  venir  servir  ici  dans  ma  maison.  Et  s'il  vient  à  vous 
dire  :  Quelle  chose  y  a-t-il  à  faire?  répondez-lui  :  Il  faut  nettoyer  avec  nous 
l'endroit  où  l'on  jette  les  ordures.  Qu'alors  ces  hommes  s'étant  mis  à  la 
recherche  du  pauvre,  l'emploient  à  cet  ouvrage;  qu'en  conséquence,  les 
deux  hommes  avec  le  pauvre,  recevant  leur  salaire  de  la  main  de  l'homme 
riche,  nettoient  dans  sa  maison  l'endroit  où  l'on  jette  les  ordures,  et  qu'ils 
se  logent  dans  une  hutte  de  chaume  située  dans  le  district  qui  paye  tribut  à 
l'homme  riche,  maître  de  maison.  Qu'ensuite  l'homme  fortuné  regarde  à  tra- 
vers une  petite  fenêtre  ou  un  œil-de-bœuf  son  propre  fils,  occupé  à  nettoyer 
l'endroit  où  l'on  jette  les  ordures,  et  qu'en  le  voyant,  il  soit  de  plus  en 
plus  frappé  d'élonnement. 

Qu'ensuite  le  maître  de  maison  étant  descendu  de  son  logement,  s'étant 
dépouillé  de  ses  parures  et  de  ses  guirlandes,  ayant  quitté  ses  vêtements 
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beaux  et  doux  pour  en  revêtir  de  sales,  prenant  de  la  main  droite  un  pa- 
nier, couvrant  ses  membres  de  poussière,  criant  de  loin,  se  rende  dans 
l'endroit  où  est  Je  pauvre,  et  qu'y  étant  arrivé,  il  parle  ainsi  :  Portez  ces  f.  61  a. 
paniers,  ne  vous  arrêtez  pas,  enlevez  la  poussière;  et  que  par  ce  moyen  il 
adresse  la  parole  à  son  fds,  qu'il  s'entretienne  avec  lui  et  qu'il  lui  dise  : 
Fais  ici  ce  service,  ô  homme;  tu  n'iras  plus  nulle  part  ailleurs,  je  te  don- 
nerai un  salaire  suffisant  pour  ta  subsistance.  Les  choses  dont  tu  auras 
besoin,  demande-les-moi  avec  confiance,  qu'elles  vaillent  un  Kunda  \  un 
Kundikâ^,  un  Sthâlika  ^,  un  Kâchtha;  que  ce  soit  du  sel,  des  aliments,  un 
vêtement  pour  le  haut  du  corps.  J'ai  un  vieux  vêtement,  ô  homme;  si  tu 
en  as  besoin,  demande-le-moi,  je  te  le  donnerai.  Tout  ce  dont  tu  auras 
besoin  ici  en  fait  de  meubles,  je  te  le  donnerai.  Sois  heureux,  ô  homme; 
regarde-moi  comme  ton  propre  père.  Pourquoi  cela.?  C'est  que  je  suis  vieux 
et  que  tu  es  jeune,  et  que  tu  as  fait  pour  moi  beaucoup  d'ombrage,  en  net- 
toyant fendroit  où  l'on  jette  les  ordures,  et  qu'en  faisant  ton  ouvrage  tu 
n'as  donné  aucune  preuve  de  mensonge,  de  fausseté,  de  méchanceté,  d'or- 
gueil, d'égoïsme,  d'ingratitude;  je  ne  reconnais  absolument  en  toi,  ô 
homme,  aucune  des  fautes  que  je  remarque  dans  les  autres  domestiques  f.  61  h. 
qui  sont  à  mon  service.  Tu  es  maintenant  à  mes  yeux  comme  si  tu  étais 
mon  propre  fils  chéri. 

Qu'ensuite,  ô  Bhagavat,  le  maître  de  maison  appelle  ainsi  ce  pauvre 
homme  :  0  mon  fils  !  et  que  le  pauvre  homme  reconnaisse  son  père  dans 
le  maître  de  maison  qui  est  en  face  de  lui.  Que  de  cette  manière,  ô  Bha- 
gavat, le  maître  de  maison,  altéré  du  désir  de  voir  son  fils,  lui  fasse  net- 
toyer pendant  vingt  ans  fendroit  où  l'on  jette  les  ordures,  Qu'au  bout  de 
ces  vingt  ans,  le  pauvre  homme  ait  acquis  assez  de  confiance  pour  aller 
et  venir  dans  la  maison  du  riche,  mais  qu'il  demeure  dans  sa  hutte  de 
chaume.  Qu'ensuite,  ô  Bhagavat,  le  maître  de  maison  sente  qu'il  s'af- 
faiblit; qu'il  reconnaisse  que  le  moment  de  sa  fin  approche,  qu'il  parle 
ainsi  au  pauvre  homme  :  Approche,  ô  homme;  cette  grande  fortune  en  or, 
en  Suvarnas,  en  richesses,  en  grains,  en  trésors,  en  greniers,  en  maisons 
m'appartient.  Je  me  sens  extrêmement  faible;  je  désire  quelqu'un  à  qui  la 
donner,  qui  puisse  faccepter,  dans  les  mains  de  qui  je  puisse  la  déposer. 
Accepte  donc  tout.  Pourquoi  cela.*^  C'est  que,  de  même  que  je  suis  maître 
'  Un  pot,  ou  une  bouteille.  —  "  Un  petit  pot.  —  ^  Un  chaudron  ,  ou  un  vase  de  terre. 
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de  cette  fortune,  ainsi  tu  l'es  toi-même  aussi.  Puisses-tu  ne  laisser  rien 
f.  62  a.  perdre  de  mon  bien  !  Que  de  cette  manière,  ô  Bhagavat,  le  pauvre  homme 
se  trouve  propriétaire  de  la  grande  fortune  du  maître  de  maison,  composée 
d'or,  etc.,  et  qu'il  ne  ressente  pas  le  moindre  désir  pour  ce  bien;  qu'il  n'en 
demande  absolument  rien,  pas  même  la  valeur  d'un  Prastba^  de  farine; 
que  même  alors  il  continue  à  rester  dans  sa  hutte  de  chaume ,  en  conservant 
toujours  ses  pensées  de  pauvreté. 

Qu'ensuite,  ô  Bhagavat,  le  maître  de  maison  voyant  que  son  fils  est  de- 
venu capable  de  conserver  [son  bien],  qu'il  est  parfaitement  mûr,  et  que 
son  esprit  est  suffisamment  fait,  voyant  qu'à  la  pensée  de  sa  grandeur  il 
était  effrayé,  qu'il  rougissait,  qu'il  se  blâmait  de  sa  pauvreté  première; 
que  le  père,  dis-je,  au  moment  de  sa  mort,  ayant  fait  venir  ce  pauvre 
homme  après  avoir  convoqué  un  grand  nombre  de  ses  parents,  s'exprime 
ainsi  en  présence  du  roi  ou  du  ministre  du  roi,  et  devant  les  habitants  de 
la  province  et  du  village  :  Ecoutez  tous  :  cet  homme  est  mon  fds  chéri  ; 
c'est  moi  qui  l'ai  engendré.  Voilà  cinquante  ans  passés  qu'il  a  disparu 
de  telle  ville;  il  se  nomme  un  tel,  et  moi  j'ai  tel  nom.  Après  avoir 
quitté  cette  ville  pour  me  mettre  à  sa  recherche,  je  suis  venu  ici.  Cet 
homme  est  mon  fds,  et  je  suis  son  père.  Toutes  les  richesses  que  je  pos- 
f.  62  6.  sède,  je  les  abandonne  en  entier  à  cet  homme;  et  tout  ce  que  j'ai  de  for- 
tune qui  m'appartient  en  propre,  tout  cela  est  à  lui  seul.  Qu'alors,  ô 
Bhagavat,  ce  pauvre  homme  entendant  en  ce  moment  ces  paroles,  soit 
frappé  d'étonnement  et  de  surprise,  et  qu'il  fasse  cette  réflexion  :  Me  voilà 
tout  d'un  coup  possesseur  de  tout  cet  or,  de  ces  Suvarnas,  de  ces  richesses, 
de  ces  grains,  de  ces  trésors,  de  ces  greniers,  de  ces  maisons! 

De  la  même  manière,  ô  Bhagavat,  nous  sommes  l'image  des  enfants  du 
Tathâgata,  et  le  Tathâgata  nous  parle  ainsi  :  Vous  êtes  mes  enfants,  comme 
disait  le  maître  de  maison.  Et  nous,  ô  Bhagavat,  nous  avons  été  tourmen- 
tés par  les  trois  espèces  de  douleurs;  et  quelles  sont  ces  trois  espèces  de 
douleurs?  Ce  sont  la  douleur  de  la  souffrance,  la  douleur  du  changement, 
la  douleur  des  conceptions;  et  nous  nous  sommes  livrés  aux  misérables 
inclinations  du  monde.  C'est  pourquoi  Bhagavat  nous  a  fait  réfléchir  à  un 
grand  nombre  de  lois  inférieures  semblables  à  l'endroit  où  l'on  jette  les 
ordures.  Nous  nous  sommes  appliqués  à  ces  lois;  nous  y  avons  travaillé, 
'  Quarante-huit  poignées  doubles. 
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nous  nous  y  sommes  exercés,  cherchant  en  quelque  sorte,  ô  Bhagavat,  pour 
salaire  de  notre  journée  le  seul  Nirvâna;  aussi  sommes-nous  satisfaits,  ô 
Bhagavat,  d'avoir  obtenu  ce  Nirvâna,  et  nous  faisons  cette  réflexion  :  Nous 
avons  acquis  beaucoup  pour  nous  être  appliqués  à  ces  lois  en  présence  du 
Tathâgata,  pour  y.  avoir  travaillé,  pour  nous  y  être  exercés.  f.  63  a. 

Et  le  Tathâgatk  connaît  nos  misérables  inclinations  ;  de  là  vient  que  Bha- 
gavat nous  dédaigne,  qu'il  ne  s'associe  pas  avec  nous,  qu'il  ne  nous  dit  pas  : 
Le  trésor  de  la  science  du  Tathâgata,  ce  trésor  même  vous  appartiendra 
aussi.  Mais  grâce  à  son  habileté  dans  l'emploi  des  moyens,  Bhagavat  nous 
établit  les  héritiers  du  trésor  de  la  science  du  Tathâgata.  Et  nous,  nous  vi- 
vons dans  la  science  du  Tathâgata,  et  nous  ne  nous  sentons  pas,  ô  Bhagavat, 
la  moindre  espérance  au  sujet  de  ce  bien.  Aussi  sommes-nous  convaincus 
que  c'est  déjà  beaucoup  trop  pour  nous  que  nous  recevions,  en  présence 
du  Tathâgata,  le  Nirvâna  comme  salaire  de  notre  journée.  Commençant 
pour  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas ,  par  l'explication  de  la  science  du  Ta- 
thâgata, nous  faisons  la  noble  exposition  de  la  loi;  nous  développons  la 
science  du  Tathâgata,  nous  la  montrons,  nous  la  démontrons;  et  cepen- 
dant, ô  Bhagavat,  nous  sommes  sans  espérance,  indifférents  pour  ce  bien. 
Pourquoi  cela?  C'est  que,  grâce  à  l'emploi  habile  des  moyens  [dont  il  dis- 
pose], le  Tathâgata  connaît  nos  inclinations;  et  nous,  nous  ne  connaissons 
pas,  nous  ne  savons  pas  ce  qui  a  été  dit  ici  par  Bhagavat,  savoir  que  nous 
sommes  devenus  les  enfants  de  Bhagavat;  aussi  Bhagavat  nous  fait-il  sou- 
venir qu'il  nous  a  donné  l'héritage  de  la  science  du  Tathâgata.  Pourquoi 
cela?  C'est  que,  quoique  nous  soyons  devenus  les  enfants  du  Tathâgata, 
nous  avons  cependant,  d'un  autre  côté,  de  misérables  inclinations.  Si  Bha-  f.  63  h. 
gavât  reconnaissait  en  nous  l'énergie  de  la  confiance,  il  prononcerait  pour 
nous  le  nom  de  Bôdhisattva.  Mais  nous  sommes  employés  par  Bhagavat  à 
un  double  rôle,  en  ce  que  nous  sommes,  en  présence  des  Bôdhisattvas, 
appelés  des  gens  qui  ont  des  inclinations  misérables,  et  qu'eux  sont  intro- 
duits [par  nous]  dans  la  noble  science  de  l'état  de  Buddha.  Et  maintenant 
voilà  que  BhagaA^at  vient  de  parler,  parce  qu'il  voit  en  nous  l'énergie  dè  la 
confiance!  C'est  de  cette  manière,  ô  Bhagavat,  que  nous  disons:  Nous 
venons  tout  d'un  coup  d'obtenir,  sans  l'avoir  espéré,  le  joyau  de  l'omni- 
science,  joyau  non  désiré,  non  poursuivi,  non  recherché,  non  attendu,  non 
demandé,  et  cela  en  tant  que  fils  du  Tathâgata. 
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Ensuite  le  respectable  Mahâkâçyapa  prononça  dans  cette  occasion  les 
stances  suivantes  : 

1.  Nous  sommes  frappés  d'étonnement  et  de  surprise,  nous  sommes  remplis 
de  satisfaction  pour  avoir  entendu  cette  parole;  elle  est,  en  effet,  agréable,  la  voix 
du  Guide  [du  monde],  que  nous  venons  d'entendre  tout  d'un  coup  aujourd'hui. 

2.  Nous  venons  aujourd'hui  d'acquérir  en  un  instant  un  grand  amas  de  joyaux 
précieux,  de  joyaux  auxquels  nous  ne  pensions  pas,  que  nous  n'avions  jamais 
demandés;  à  peine  en  avons-nous  eu  entendu  parler,  que  nous  avons  tous  été 
remplis  d'étonnement. 

3.  C'est  comme  si  un  homme  eût  été  enlevé  dans  sa  jeunesse  par  une  troupe 
d'enfants;  qu'il  se  fût  ainsi  éloigné  de  la  présence  de  son  père,  et  qu'il  fût  allé 
très-loin  dans  un  autre  pays. 

f.  64  a.         4.  Son  père,  cependant,  pleure  son  fils  qu'il  sait  perdu;  il  parcourt,  désolé, 
tous  les  points  de  l'espace  pendant  cinquante  années  entières. 

5.  Cherchant  ainsi  son  fils,  il  arrive  dans  une  grande  ville;  s'y  ayant  construit 
une  demeure,  il  s'y  arrête  et  s'y  livre  aux  cinq  qualités  du  désir. 

6.  Il  y  acquiert  beaucoup  d'or  et  de  Suvarnas,  des  richesses,  des  grains,  des 
conques,  du  cristal,  du  corail,  des  éléphants,  des  chevaux,  des  coureurs,  des 
bœufs ,  des  troupeaux  et  des  béliei^s  ; 

7.  Des  intérêts,  des  revenus,  des  terres,  des  esclaves  des  deux  sexes,  une  foulé 
de  serviteurs;  il  reçoit  les  respects  de  milliers  dè  kôtis  d'êtres  vivants,  et  il  est 
constamment  le  favori  du  roi. 

8.  Les  habitants  de  la  ville  et  ceux  qui  résident  dans  les  villages  tiennent  de- 
vant lui  leurs  mains  l'éunies  en  signe  de  respect  ;  beaucoup  de  marchands  viennent 
se  présenter  à  lui,  après  avoir  terminé  de  nombreuses  affaires. 

9.  Cet  homme  parvient  de  cette  manière  à  l'opulence;  puis  il  avance  en  âge, 
il  devient  vieux  et  caduc;  et  il  passe  constamment  les  jours  et  les  nuits  à  penser 
au  chagrin  que  lui  cause  la  perte  de  son  fils. 

10.  «Voilà  cinquante  ans  qu'il  s'est  enfui,  cet  enfant  insensé  qui  est  mon  fils; 
«je  suis  propriétaire  d'ime  immense  fortune,  et  je  sens  déjà  le  moment  de  ma  fin 
«  qui  s'approche.  » 

f.  64  6.         11.  Cependant  ce  fils  [qui  a  quitté  son  père]  dans  sa  jeunesse,  pauvre  et  ini- 
sérable,  va  de  village  en  village,  cherchant  de  la  nourriture  et  des  vêtements. 

12.  Tantôt  il  obtient  quelque  chose  en  cherchant,  d'autres  fois  il  ne  trouve 
rien;  cet  infortuné  se  dessèche  de  maigreur  dans  la  maison  des  autres,  le  corps 
couvert  de  gale  et  d'éruptions  cutanées. 

13.  Cependant  il  arrive  dans  la  ville  où  son  père  est  établi;  et  tout  en  cher- 
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chant  de  la  nourriture  et  des  vêtements,  il  se  trouve  insensiblement  porté  à  l'endroit 
où  est  située  la  maison  de  son  père. 

14.  L'homme  fortuné,  cependant,  possesseur  de  grandes  richesses,  était  assis  à 
sa  porte  sur  un  trône ,  entouré  de  plusieurs  centaines  de  personnes  ;  un  dais  était 
suspendu  en  Yair,  au-dessus  de  sa  tête. 

15.  Des  hommes  qui  ont  sa  confiance  sont  debout  auprès  de  lui;  quelques-uns 
comptent  ses  biens  et  son  or  ;  d'autres  sont  occupés  à  tenir  des  écritures  ;  d'autres 
perçoivent  des  intérêts  et  des  revenus. 

16.  Alors  le  pauvre  voyant  la  demeure  splendide  du  maître  de  maison  :  Com- 
ment suis-je  donc  venu  ici?  [dit-il;]  cet  homme  est  le  roi,  ou  le  ministre  du  roi. 

17.  Ail!  puisié-je  n'avoir  commis  aucune  faute  [en  venant  ici]!  Puissé-je  ne 
pas  être  pris  et  mis  en  prison!  Plein  de  cette  pensée,  il  se  met  à  fuir,  en  deman- 
dant oii  est  le  chemin  des  pauvres. 

18.  Mais  le  père,  assis  sur  son  trône,  reconnaît  son  propre  fils  qui  vient  d'ar- 
river; il  envoie  des  coureurs  à  sa  poursuite  :  Amenez-moi  ce  pauvre  homme. 

19.  Aussitôt  le  pauvre  est  saisi  par  les  coureurs;  mais  à  peine  est-il  pris,  qu'il     f.  65  a. 
tombe  en  défaillance.  Certainement,  [se  dit-il,]  ce  sont  les  exécuteurs  qui  me  sai- 
sissent; à  quoi  bon  penser  aujourd'hui  à  de  la  nourriture  ou  à  des  vêtements? 

20.  A  la  vue  de  son  fils,  le  riche  prudent  se  dit  :  Cet  homme  ignorant,  faible 
d'esprit,  plein  de  misérables  inclinations ,  ne  croira  pas  que  toute  cette  splendeur  est 
à  lui;  il  ne  se  dira  pas  davantage  :  Cet  homme  est  mon  père. 

21.  Le  riche,  alors,  envoie  auprès  du^auvre  plusieurs  hommes  boiteux,  bor- 
gnes, estropiés,  mal  vêtus,  noirs,  misérables  :  Engagez,  [leur  dit-il,]  cet  homme 
à  entrer  à  mon  service. 

22.  L'endroit  où  l'on  jette  les  ordures  de  ma  maison  est  puant  et  infect;  il 
est  rempli  d'excréments  et  d'urine;  travaille  à  le  nettoyer,  je  te  donnerai  double 
salaire,  [dit  l'homme  riche  au  pauvre.] 

23.  Ayant  entendu  ces  paroles,  le  pauvre  vint,  et  se  mit  à  nettoyer  l'endroit 
indiqué;  il  fixa  même  là  sa  demeure,  dans  une  hutte  de  chaume  près  de  la  maison. 

24.  Cependant  le  riche,  occupé  sans  cesse  à  regarder  cet  homme  par  les  fe- 
nêtres ou  par  un  œil-de-bœuf,  [se  dit:]  Cet  homme  aux  inclinations  misérables 
est  mon  fils,  qui  nettoie  fendroit  où  l'on  jette  les  ordures. 

25.  Puis  il  descend,  prend  un  panier,  et  se  couvrant  de  vêtements  sales,  il  se 
présente  deA^ant  le  pauvre,  et  lui  adresse  ce  reproche:  Tu  ne  fais  pas  ton  ouvrage. 

26.  Je  te  donnerai  double  salaire,  et  une  double  portion  d'huile  pour  frotter  f.  65  b. 
tes  pieds;  je  te  donnerai  des  aliments  avec  du  sel,  des  légumes  et  une  tunique. 

27.  C'est  ainsi  qu'il  le  gourmande  en  ce  moment;  mais  ensuite  cet  homme 
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prudent  ie  serre  dans  ses  bras  [en  lui  disant]  :  Oui,  tu  fais  bien  ton  ouvrage  ici; 
tu  es  certainement  mon  fils,  il  n'y  a  là  aucun  doute. 

28.  De  cette  manière,  il  ie  fait  peu  à  peu  entrer  dans  sa  maison,  et  il  fy  emploie 
à  son  service;  et  au  bout  de  vingt  années  complètes,  il  parvient  à  lui  inspirer  de 
la  confiance. 

29.  Le  riche,  cependant,  cache  dans  sa  maison  son  or,  ses  perles,  ses  pierres 
précieuses;  il  fait  le  calcul  de  tout  cela,  et  pense  à  toute  sa  fortune. 

30.  Mais  fhomme  ignorant  qui  habite  seul  dans  la  hutte  en  dehors  de  la  mai- 
son, ne  conçoit  que  des  idées  de  pauvreté  :  Pour  moi,  [se  dit-il,]  je  n'ai  aucune 
jouissance  de  cette  espèce. 

31.  Le  riche  connaissant  ses  dispositions  [nouvelles,  se  dit^  :  Mon  fils  est 
arrivé  à  concevoir  de  nobles  pensées.  Puis  ayant  réuni  ses  parents  et  ses  amis,  il 
leur  dit  :  Je  vais  donner  tout  mon  bien  à  cet  homme. 

32.  En  présence  du  roi,  des  habitants  de  la  ville  et  du  village,  ainsi  que  d'un 
grand^ nombre  de  marchands  réunis,  il  dit  à  celte  assemblée  :  Celui-là  est  mon  fils, 
ce  fils  que  j'avais  depuis  longtemps  perdu. 

33.  Il  y  a  déjà,  [depuis  cet  événement,]  cinquante  années  complètes,  et  j'en 
ai  vu  encore  vingt  autres  depuis;  je  fai  perdu  pendant  que  j'habitais  telle  ville, 
et  c'est  en  le  cherchant  que  je  suis  arrivé  ici. 

f.  66  a.  34.  Cet  homme  est  le  propriétaire  de  toute  ma  fortune;  je  lui  ai  donné  tout 
sans  exception  :  qu'il  fasse  usage  des  biens  de  son  père,  selon  qu'il  en  aura  be- 
soin; je  lui  donne  toutes  ces  propriétés. 

35.  Mais  cet  homme  est  frappé  de  surprise  en  songeant  à  son  ancienne  pauvreté, 
à  ses  inclinations  misérables  et  à  la  grandeur  de  son  père.  En  voyant  toute  cette 
fortune,  il  se  dit  :  Me  voilà  donc  heureux  aujourd'hui! 

36.  De  la  même  manière,  le  Guide  [du  monde]  qui  connaît  parfaitement  nos 
misérables  inclinations,  ne  nous  a  pas  fait  entendi^e  ces  paroles  :  Vous  deviendrez 
des  Buddhas,  car  vous  êtes  des  Çi'âvakas,  mes  propres  enfants. 

37.  Et  le  Chef  du  monde  nous  excite  :  Ceux  qui  sont  arrivés,  [dit-il,]  à  fex- 
cellent  et  suprême  état  de  Bôdhi,jeleur  indique,  ô  Kâçyapa,  la  voie  supérieure 
que  Ton  n'a  qu'à  connaître  pour  devenir  Buddha. 

38.  Et  nous,  que  le  Sugata  envoie  vers  eux,  de  même  que  des  serviteurs,  nous 
enseignons  la  loi  suprême  à  de  nombreux  Bôdhisattvas  doués  d'une  grande  énergie, 
à  faide  de  myriades  de  kôtis  d'exemples  et  de  motifs. 

39.  Et  après  nous  avoir  entendus,  les  fils  du  Djina  comprennent  cette  voie  émi- 
nente  qui  mène  à  fétat  de  Buddha;  ils  entendent  alors  l'annonce  de  leurs  desti- 
nées futures:  Vous  serez,  [leur  dit-on,]  des  Buddhas  dans  ce  monde. 
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40.  C'est  ainsi  que  nous  remplissons  les  ordres  des  Protecteurs,  en  ce  que  nous 
gardons  le  trésor  de  la  loi,  et  que  nous  l'expliquons  aux  fds  du  Djina,  semblables 
à  cet  homme  qui  voulait  inspirer  de  la  confiance  à  son  fds. 

41.  Mais  nous  restons  absorbés  dans  nos  pensées  de  pauvreté,  pendant  que 

nous  livrons  [aux  autres]  le  trésor  du  Buddha;  nous  ne  demandons  pas  même  la  f.  66  b. 
science  du  Djina,  et  c'est  cependant  elle  que  nous  expliquons! 

42.  Nous  concevons  pour  nous  un  Nirvana  personnel;  mais  cette  science  ne 
va  pas  plus  loin,  et  nous  n'éprouvons  jamais  de  joie  en  entendant  parler  de  ces 
demeures  qu'on  nomme  les  terres  de  Buddha. 

43.  Toutes  ces  lois  conduisent  à  la  quiétude;  elles  sont  exemptes  d'imperfec- 
tions, elles  sont  à  fabri  de  la  naissance  et  de  fanéantissement,  et  cependant,  [nous 
dis-tu,]  il  n'y  a  là  réellement  aucune  loi;  quand  nous  réfléchissons  à  ce  langage, 
nous  ne  pouvons  y  ajouter  foi. 

44.  Nous  sommes,  depuis  longtemps,  insensibles  à  tout  espoir  d'obtenir  la 
science  accomplie  du  Buddha  ;  nous  ne  demandons  jamais  à  y  parvenir  :  c'est  ce- 
pendant là  le  terme  suprême  indiqué  par  le  Djina. 

45.  Dans  cette  existence  dernière  dont  le  Nirvâna  est  le  tei-me,  le  vide  [des 
lois  ]  a  été  longtemps  médité  ;  tourmentés  par  les  douleurs  des  trois  mondes ,  nous 
en  ayons  été  affranchis ,  et  nous  avons  accompli  les  commandements  du  Djina. 

46.  Quand  nous  instruisons  les  fds  du  Djina,  qui  sont  arrivés  en  ce  monde  à 
l'état  suprême  de  Bôdhi,  la  loi  quelle  qu'elle  soit  que  nous  leur  exposons,  ne  fait 
naître  en  nous  aucune  espérance. 

47.  Mais  le  précepteur  du  monde,  celui  qui  existe  par  lui-même,  nous  dé- 
daigne ,  en  attendant  le  moment  convenable  ;  il  ne  dit  pas  le  véritable  sens  de  ses 
paroles,  parce  qu'il  essaye  nos  dispositions. 

48.  Mettant  en  oeuvre  son  habileté  dans  femploi  des  moyens,  comme  fit  dans 
son  temps  f  homme  maître  d'une  grande  fortune  :  Domptez  sans  relâche,  [nous  dit- 
il,]  vos  misérables  inclinations;  et  il  donne  sa  fortune  à  celui  qui  les  a  domptées.       67  a. 

49.  Le  Chef  du  monde  fait  une  chose  bien  difficile,  lorsque  développant  son 
habileté  dans  femploi  des  moyens,  il  discipline  ses  fils,  dont  les  inclinations  sont 
misérables ,  et  leur  donne  la  science  quand  il  les  a  disciplinés. 

50.  Mais  aujourd'hui  nous  sommes  subitement  frappés  de  surpi^ise,  comme 
des  pauvres  qui  acquerraient  un  trésor,  d'avoir  obtenu  ici,  sous  l'enseignement 
du  Buddha,  une  récompense  éminente,  accomplie  et  la  première  de  toutes. 

5 1 .  Par  ce  que  nous  avons  longtemps  observé ,  sous  l'enseignement  de  celui  qui 
connaît  le  monde,  les  règles  de  la  morale,  nous  recevons  aujourd'hui  la  récom- 
pense de  notre  ancienne  fidélité  à  en  remplii^  les  devoirs, 
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52.  Parce  que  nous  avons  suivi  les  préceptes  excellents  et  purs  de  la  conduite 
religieuse,  sous  l'enseignement  du  Guide  [des  hommes],  nous  en  recevons  aujour- 
d'hui une  récompense  éminente,  noble,  accomplie  et  qui  donne  le  calme. 

53.  C'est  aujourd'hui,  ô  Chef,  que  nous  sommes  devenus  des  Çrâvakas;  aussi 
exposerons-nous  l'éminent  état  de  Bôdhi;  nous  expliquerons. le  sens  du  mot  de 
Bôdhi;  aussi  sommes-nous  comme  de  redoutables  Çrâvakas. 

54.  Aujourd'hui,  ô  Chef,  nous  sommes  devenus  des  Arhats;  nous  sommes  de- 
venus dignes  des  respects  du  monde  formé  de  la  réunion  des  Dêvas ,  des  Mâras  et 
des  Brahmâs,  en  un  mot  de  l'ensemble  de  tous  les  êtres. 

55.  Quel  est  celui  qui,  même  en  y  employant  ses  efforts  pendant  de  nombreux 
kôtis  de  Kalpas,  serait  capable  de  rivaliser  avec  toi,  toi  qui  accomplis  les  œuvres 
si  difficiles  que  tu  exécutes  ici,  dans  le  monde  des  hommes? 

56.  Ce  serait,  en  effet,  un  rude  travail  que  de  rivaliser  avec  toi,  un  travail  pé- 
f.  67  b.     nible  pour  les  mains,  les  pieds,  la  tête,  le  cou,  les  épaules,  la  poitrine,  dût-on  y 

employer  autant  de  Kalpas  complets  qu'il  y  a  de  grains  de  sable  dans  le  Gange. 

57.  Qu'un  homme  donne  de  la  nourriture,  des  aliments,  des  boissons,  des  vê- 
tements ,  des  lits  et  des  sièges ,  avec  d'excellentes  couvertures  ;  qu'il  fasse  construire 
des  Vihâras  de  bois  de  santal ,  et  qu'il  les  donne  à  de  dignes  personnages ,  après  y 
avoir  étendu  des  tapis  faits  d'étoffes  précieuses  ; 

58.  Qu'il  donne  sans  cesse  au  Sugata,  pour  l'honorer,  de  nombreuses  espèces 
de  médicaments  destinés  aux  malades  ;  qu'il  pratique  faumône  pendant  des  Kalpas 
aussi  nombreux  que  les  sables  du  Gange,  non,  il  ne  sera  pas  capable  de  rivaliser 
avec  toi. 

59.  Les  lois  du  Buddha  sont  celles  d'un  être  magnanime  ;  il  a  une  vigueur  in- 
comparable, une  grande  puissance  surnaturelle;  il  est  ferme  dans  l'énergie  de  la 
patience;  il  est  accompli,  il  est  le  grand  roi,  le  Djina  :  il  est  tolérant  [  pour  tous  ] 
comme  pour  ses  enfants. 

60.  Revenant  sans  cesse  sur  lui-même,  il  expose  la  loi  à  ceux  qui  portent  des 
signes  favorables-,  il  est  le  maître  de  la  loi,  le  souverain  de  tous  les  mondes,  le 
grand  souverain,  flndra  des  Guides  du  monde. 

61.  Il  montre  à  chacun , divers  objets  dignes  d'être  obtenus,  parce  qu'il  connaît 
avec  exactitude  la  situation  de  tous  les  êtres;  et  comme  il  sait  quelles  sont  leurs 
inclinations  diverses,  il  expose  la  loi  à  faide  de  mille  motifs, 

62.  Le  Tathâgata,  qui  connaît  la  conduite  des  êtres  et  des  âmes  autres  [que 
lui],  emploie  divers  moyens  pour  enseigner  la  loi,  lorsqu'il  expose  le  suprême 
état  de  Bôdhi. 
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CHAPITRE  V. 

LES   PLANTES  MEDICINALES. 

« 

Alors  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  respectable  Mahâkâçyapa,  et  aux  autres  f.  68  a. 
Sthaviras  qui  étaient  des  grands  Auditeurs  :  Bien,  bien,  ô  Mahâkâçyapa!  et 
encore  bien  pour  vous,  que  vous  ayez  prononcé  ie  véritable  éloge  des  qua- 
lités du  Tathâgata;  car  ce  sont  là,  ô  Kâçyapa,  les  véritables  qualités  du 
Tathâgata.  Mais  il  en  possède  encore  un  plus  grand  nombre  d'autres  qui 
sont  incommensurables,  innombrables,  dont  il  ne  serait  pas  facile  d'at- 
teindre le  terme ,  dût-on  exister  pendant  des  Kalpas  sans  fin.  Le  Tathâgata , 
ô  Kâçyapa,  est  le  maître  des  lois;  il  est  le  roi,  le  souverain,  le  maître  de 
toutes  les  lois.  En  quelque  lieu  que  le  Tathâgata  dépose  la  loi,  cette  loi 
est  comme  il  la  dépose.  Le  Tathâgata,  ô  Kâçyapa,  sait  montrer  convena- 
blement, déposer,  déposer  avec  la  science  des  Tathâgatas  toutes  les  lois; 
et  il  les  dépose  de  manière  que  ces  lois  arrivent  au  rang  qu'occupe  celui 
qui  a  l'omniscience.  Le  Tathâgata  contemple  l'ordre  du  sens  de  toutes  les 
lois;  ayant  acquis  la  possession  du  sens  de  toutes  les  lois,  ayant  acquis  la 
faculté  de  réfléchir  sur  toutes  les  lois,  ayant  acquis  la  perfection  suprême 
de  la  science  de  l'habileté  à  déterminer  toutes  les  lois  avec  certitude,  le 
Tathâgata  vénérable,  etc.,  ô  Kâçyapa,  enseigne  la  science  de  celui  qui  sait 
tout;  il  communique,  il  dépose  cette  science  [dans  l'esprit  des  autres]. 

C'est,  ô  Kâçyapa,  comme  si  dans  cet  univers  formé  d'un  grand  millier  f.  68  b. 
de  trois  mille  mondes,  au-dessus  des  herbes,  des  buissons,  des  plantes 
médicinales,  des  rois  des  forêts  de  différentes  couleurs  et  de  différentes 
espèces,  des  familles  de  plantes  médicinales  ayant  des  noms  divers,  qui 
naissent  sur  la  terre,  dans  les  montagnes,  ou  dans  les  cavernes  des  mon- 
tagnes, il  venait  à  s'élever  un  grand  nuage  plein  d'eau,  et  que  s' étant  élevé, 
ce  nuage  couvrît  tout  cet  univers  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille 
mondes,  et  qu'après  l'avoir  couvert,  il  laissât  tomber  l'eau  qu'il  contient 

lO. 
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partout  en  même  temps.  Alors,  ô  Kâçyapa,  les  herbes,  les  buissons,  les 
plantes  médicinales,  les  rois  des  forêts  qui  se  trouvent  dans  cet  univers 
formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille  mondes,  leurs  tiges,  leurs  branches, 
leurs  feuilles,  leurs  rameaux  qui  sont  jeunes  et  tendres,  ceux  qui  sont  par- 
venus à  une  moyenne  grosseur,  comme  ceux  qui  ont  atteint  tout  leur  dé- 
veloppement; tous  ces  végétaux,  avec  les  rois  des  forêts,  les  arbres  et  les 
grands  arbres,  boivent,  chacun  selon  ses  forces,  sa  part  et  sa  destination, 
l'élément  de  l'eau  qui  vient  de  la  pluie  versée  par  ce  grand  nuage;  et  au 
moyen  de  cette  eau  qui  est  homogène  et  qui  est  versée  abondamment  par 
ce  nuage  unique,  ils  acquièrent,  chacun  selon  la  force  de  sa  semence,  un 
développement  régulier,  de  la  croissance,  de  l'augmentation  et  de  la  gros- 
seur: c'est  ainsi  qu'ils  produisent  des  fleurs  et  des  fruits.  Alors  ils  reçoivent 
chacun  individuellement  des  noms  divers.  Etablies  sur  la  même  terre, 
toutes  ces  familles  de  plantes  médicinales  et  de  germes  se  développent 
par  l'action  d'une  eau  partout  homogène, 
i.  69  a.        De  la  même  manière,  ô  Kâçyapa,  le  Tatliâgata  vénérable,  etc.,  naît  dans 
le  monde  :  comme  un  grand  nuage  s'élève,  ainsi  naît  le  Tathâgata.  Il  en- 
seigne de  la  voix  le  monde  entier  avec  les  Dêvas,  les  hommes  et  les  Asuras. 
Tout  de  même,  ô  Kâçyapa,  que  le  grand  nuage  couvre  cet  univers  formé 
d'un  grand  millier  de  trois  mille  mondes,  ainsi  le  Tathâgata  vénérable,  etc., 
fait  entendre  sa  voix  en  présence  du  monde  formé  de  la  réunion  des  Dê- 
vas, des  hommes  et  des  Asuras.  Il  prononce  ces  paroles  :  Je  suis  le  Tathâ- 
gata, ô  vous  tous,  Dêvas  et  hommes,  le  Tathâgata  vénérable,  etc.;  passé 
à  l'autre  rive,  j'y  fais  passer  les  autres;  délivré,  je  délivre;  consolé,  je 
console  ;  arrivé  au  Nirvâna  complet,  j'y  conduis  les  autres.  Avec  mon  in- 
telligence absolue,  je  connais  parfaitement  tel  qu'il  est  ce  monde-ci  et 
l'autre  monde,  je  sais  tout,  je  vois  tout.  Accourez  tous  à  moi,  Dêvas  et 
hommes,  pour  entendre  la  loi.  Je  suis  celui  qui  montre  le  chemin,  qui 
indique  le  chemin,  qui  le  connaît,  l'enseigne  et  le  possède  parfaitement. 
Alors ,  ô  Kâçyapa ,  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
d'êtres  vivants  accourent  auprès  du  Tathâgata  pour  entendre  la  loi  ;  et  le 
Tathâgata,  qui  connaît  les  sens  et  les  divers  degrés  d'énergie  que  pos- 
f.  69  h.      sèdent  ces  êtres,  présente  à  chacun  d'eux  diverses  expositions  de  la  loi, 
énonce  pour  chacun  d'eux  des  développements  divers  de  la  loi,  variés, 
agréables,  faits  pour  plaire,  pour  donner  du  contentement,  pour  produire 
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du  bonheur  et  des  avantages,  développements  grâce  auxquels  ces  êtres, 
au  sein  même  des  conditions  visibles,  deviennent  heureux,  pour,  en- 
suite, après  avoir  fait  leur  temps,  renaître  dans  les  bonnes  voies  de  l'exis- 
tence. Alors  ils  jouissent  abondamment,  là  où  ils  naissent,  de  tous  les 
plaisirs;  ils  entendent  la  loi,  et  l'ayant  entendue  ils  sont  dégagés  de  toute 
espèce  de  ténèbres;  et  ils  s'appliquent  successivement  à  la  loi  de  celui  qui 
sait  tout,  chacun  selon  sa  force,  sa  part,  son  objet  et  sa  situation. 

De  même,  ô  Kâçyapa,  que  le  grand  nuage,  après  avoir  couvert  la  totalité 
de  cet  univers  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille  mondes,  verse  son 
eau  partout  également,  et  rafraîchit  également  de  son  eau  toutes  les  herbes, 
tous  les  buissons,  toutes  les  plantes  médicinales  et  tous  les  rois  des  fo- 
rêts; de  même  que  les  herbes,  les  buissons,  les  plantes  médicinales  et  les 
rois  des  forêts  boivent  cette  eau,  chacun  selon  sa  force,  sa  part,  son  but 
et  sa  situation,  et  que  tous  ces  végétaux  parviennent  au  développement 
assigné  à  leur  espèce;  de  même,  ô  Kâçyapa,  la  loi  qu'expose  le  Tathâ- 
gata  vénérable,  etc.,  cette  loi  est  la  loi  universelle  de  tous;  elle  est  d'une 
seule  et  même  nature,  et  sa  nature,  c'est  celle  de  l'affranchissement,  de 
l'indifférence,  de  l'anéantissement,  en  un  mot  c'est  le  terme  auquel  aboutit 
la  science  de  celui  qui  sait  tout.  Alors,  ô  Kâçyapa,  les  êtres  qui  écoutent 
le  Tathâgata  exposant  la  loi,  qui  la  possèdent,  qui  s'y  appliquent,  ces  êtres  f.  70  a. 
ne  se  connaissent  pas,  ne  se  savent  pas,  ne  se  comprennent  pas  eux-mêmes. 
Pourquoi  cela.*^  C'est  que,  ô  Kâçyapa,  c'est  le  Tathâgata  seul  qui  connaît 
réellement  ces  êtres,  qui  voit  avec  certitude,  qui  sait  réellement  qui,  com- 
ment et  quels  ils  sont;  qui  sait  à  quoi  ils  pensent,  comment  ils  pensent, 
par  quoi  ils  pensent,  ce  qu'ils  imaginent,  comment  ils  imaginent,  par  quoi 
ils  imaginent,  ce  qu'ils  atteignent,  comment  et  par  quoi  ils  atteignent  cela. 

De  même,  ô  Kâçyapa,  connaissant  la  loi  dont  la  nature  est  homogène, 
dont  la  nature  est  celle  de  l'affranchissement  et  du  Nirvâna,  qui  aboutit 
au  Nirvâna,  qui  repose  perpétuellement  dans  le  Nirvâna,  dont  le  terrain  est 
homogène,  qui  a  pour  étendue  l'espace,  je  sais,  par  égard  pour  les  incli- 
nations des  êtres,  ne  pas  déployer  tout  d'un  coup  la  science  de  celui  qui 
sait  tout  aux  yeux  des  créatures  placées  chacune  dans  des  positions  di- 
verses, basses,  élevées  ou  moyennes,  comme  sont  les  herbes,  les  buissons, 
les  plantes  médicinales  et  les  rois  des  forêts.  Vous  êtes  étonnés,  vous  êtes 
surpris,  ô  Kâçyapa,  de  ce  que  vous  ne  pouvez  comprendre  le  langage  énig- 
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matique  du  Tathâgata.  Pourquoi  cela?  C'est  qu'il  est  difficile  à  comprendre, 
ô  Kâçyapa,  le  langage  énigmatique  des  Tathâgatas  vénérables,  etc. 
f  yo  b.        Ensuite  Bhagavat,  pour  exposer  ce  sujet  plus  amplement,  prononça  dans 
cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

1.  Moi  qui  sviis  le  roi  de  la  loi,  moi  qui  suis  né  dans  le  monde  et  qui  dompte 
l'existence,  j'expose  la  loi  aux  créatures,  après  avoir  reconnu  leui-s  inclinations. 

2.  Les  grands  héros,  dont  l'intelligence  est  ferme,  conservent  longtemps  ma 
parole;  ils  gardent  aussi  mon  secret,  et  ne  le  révèlent  pas  aux  créatures. 

3.  Du  moment,  en  effet,  que  les  ignorants  entendraient  cette  science  si  diffi- 
cile à  comprendre ,  concevant  aussitôt  des  doutes  dans  leur  folie ,  ils  en  seraient 
déchus  et  tomberaient  dans  Terreur. 

4.  Je  proportionne  mon  langage  au  sujet  et  aux  forces  de  chacun;  et  je  re- 
dresse une  doctrine  par  une  explication  contraire. 

5.  C'est,  ô  Kâçyapa,  comme  si  un  nuage  s' élevant  au-dessus  de  l'univers,  le 
couvrait  dans  sa  totalité,  en  cachant  toute  la  terre. 

6.  Rempli  d'eau,  entouré  dune  guirlande  d'éclairs,  ce  grand  nuage,  qui  re- 
tentit du  bruit  de  la  foudre,  répand  la  joie  chez  toutes  les  créatures. 

7.  Arrêtant  les  rayons  du  soleil,  rafraîchissant  la  sphère  [du  monde],  descen- 
dant assez  près  de  terre  pour  qu'on  le  touche  de  la  main,  il  laisse  tomber  ses 
eaux  de  toutes  parts. 

8.  C'est  ainsi  que  répandant  d'une  manière  uniforme  une  masse  immense  d'eau, 
et  resplendissant  des  éclairs  qui  s'échappent  de  ses  flancs,  il  réjouit  la  terre. 

9.  Et  les  plantes  médicinales  qui  ont  poussé  à  la  surface  de  cette  terre,  les 
herbes ,  les  buissons ,  les  rois  des  forêts ,  les  arbres  et  les  grands  arbres  ; 

10.  Les  diverses  semences  et  tout  ce  qui  forme  la  verdure;  tous  les  végétaux 
qui  se  trouvent  dans  les  montagnes,  dans  les  cavernes  et  dans  les  bosquets; 

f.  71  a.         11.  Les  herbes,  en  un  mot,  les  buissons  et  les  arbres,  ce  nuage  les  remplit  de 
joie;  il  répand  la  joie  sur  la  terre  altérée,  et  il  humecte  les  herbes  médicinales. 

12.  Or  cette  eau  tout  homogène  qu'a  répandue  le  nuage,  les  herbes  et  les 
buissons  la  pompent  chacun  selon  sa  force  et  selon  sa  destination. 

13.  Et  les  diverses  espèces  d'arbres,  ainsi  que  les  grands  arbres,  les  petits 
et  les  moyens,  tous  boivent  cette  eau,  chacun  selon  son  âge  et  sa  force;  ils  la 
boivent  et  croissent,  chacun  selon  le  besoin  qu'il  en  a. 

14.  Pompant  l'eau  du  nuage  par  leur  tronc,  par  leur  tige,  par  leur  écorce,  par 
leurs  branches,  par  leurs  rameaux,  par  leurs  feuilles,  les  grandes  plantes  médici- 
nales poussent  des  fleurs  et  des  fruits. 
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15.  Chacune  selon  sa  force,  suivant  sa  destination  et  conformément  à  la  na- 
ture du  germe  d'où  elle  sort,  produit  un  fruit  distinct;  et  cependant  c'est  une  eau 
homogène,  que  celle  qxii  est  tombée  du  nuage. 

16.  De  même,  ô  Kâçyapa,  le  Buddha  vient  au  monde,  semblable  au  nuage  qui 
couvre  l'univers;  et  à  peine  le  Chef  du  monde  est-il  né,  qu'il  parle  et  qu'il  en- 
seigne aux  créatures  la  véritable  doctrine. 

17.  Et  c'est  ainsi  que  parle  le  grand  Rïchi,  honoré  dans  le  monde  réuni  aux 
Dêvas  :  Je  suis  le  Tathâgata,  le  Djina,  le  meilleur  des  hommes;  j'ai  paru  dans  le 
monde  semblable  au  nuage. 

18.  Je  comblerai  de  joie  tous  les  êtres  dont  les  membres  sont  desséchés,  qui 
sont  attachés  à  la  triple  condition  de  l'existence;  j'établirai  dans  le  bonheur  les 
êtres  consumés  par  la  peine,  et  je  leur  donnerai  les  plaisirs  et  le  Nirvâna. 

19.  Ecoutez-moi,  ô  vous,  troupes  des  Dêvas  et  des  hommes;  approchez  pour  £  -ji  h. 
me  voir.  Je  suis  le  Tathâgata  bienheureux,  l'être  sans  supérieur,  qui  est  né  ici, 

dans  le  monde,  pour  le  sauver. 

20.  Et  je  prêche  à  des  milliers  de  kôtis  d'êtres  vivants  la  loi  pure  et  très- 
belle;  sa. nature  est  une  et  homogène  :  c'est  la  délivrance  et  le  Nirvâna. 

21.  C'est  avec  une  seule  et  même  voix  que  j'expose  la  loi,  prenant  sans  cesse 
pour  sujet  l'état  de  Bôdhi;  car  cette  loi  est  uniforme;  l'inégalité  n'y  trouve  pas 
place ,  non  plus  que  l'affection  ou  la  haine. 

22.  Convertissez-vous  ;  jamais  il  n'y  a  en  moi  ni  préférence  ni  aversion  pour 
qui  que  ce  soit;  c'est  la  même  loi  que  j'expose  pour  les  êtres,  la  même  pour  l'un 
que  pour  l'autre. 

23.  Exclusivement  occupé  de  cette  œuvre,  j'expose  la  loi;  soit  que  je  marche, 
que  je  reste  debout,  que  je  sois  couché  sur  mon  lit  ou  assis  sur  mon  siège,  ja- 
mais je  n'éprouve  de  fatigue. 

24.  Je  remplis  de  joie  tout  l'univers,  semblable  à  un  nuage  qui  verse  [par- 
tout] une  eau  homogène,  toujours  également  bien  disposé  pour  les  Aryas  comme 
pour  les  hommes  les  plus  bas,  pour  les  hommes  vertueux  comme  pour  les  mé- 
chants ; 

25.  Pour  les  hommes  perdus  comme  pour  ceux  qui  ont  une  conduite  régu- 
lière; pour  ceux  qui  suivent  des  doctrines  hétérodoxes  et  de  fausses  opinions, 
comme  pour  ceux  dont  les  opinions  et  les  doctrines  sont  saines  et  parfaites. 

26.  Enfin  j'expose  la  loi  aux  petits  comme  aux  intelligences  supérieures  et  à 

ceux  dont  les  organes  ont  une  puissance  surnaturelle;  inaccessible  à  la  fatigue,  je  f-  72  «. 
répands  [partout]  d'une  manière  convenable  la  pluie  de  la  loi. 

27.  Après  avoir  écouté  ma  voix  selon  la  mesure  de  leurs  forces,  les  êtres  sont 
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établis  dans  différentes  situations,  parmi  les  Dêvas ,  parmi  les  hommes,  dans  de 
beaux  corps,  parmi  les  Çakras,  les  Brahmâs  et  les  Tchakravartins. 

28.  Ecoutez,  je  vais  vous  expliquer  ce  que  c'est  que  ces  humbles  et  petites 
plantes  qui  se  trouvent  ici  dans  le  monde,  ce  que  sont  ces  autres  plantes  moyennes 
et  ces  arbres  d'une  grande  hauteur. 

29.  Les  hommes  qui  vivent  avec  la  connaissance  de  la  loi  exempte  d'impei'fec- 
tion ,  qui  ont  obtenu  le  Nirvâna ,  qui  ont  les  six  connaissances  surnaturelles  et 
les  trois  sciences,  ces  hommes  sont  nommés  les  petites  plantes. 

30.  Les  hommes  qui  vivent  dans  les  cavernes  des  montagnes  et  qui  aspirent 
à  l'état  de  Pratyêkabuddha ,  ces  hommes,  dont  Tintelligence  est  à  demi  purifiée, 
sont  nommés  les  plantes  moyennes. 

31.  Ceux  qui  sollicitent  le  rang  de  héros,  en  disant  :  Je  serai  un  Buddha,  je 
serai  le  Chef  des  Dêvas  et  des  hommes,  et  qui  cultivent  l'énergie  et  la  contempla- 
tion, ceux-là  sont  nommés  les  plantes  les  plus  élevées. 

32.  Et  les  fils  de  Sugata  qui,  pleins  de  retenue  et  observant  la  quiétude,  culti- 
vent en  ce  monde  la  charité ,  qui  ne  conçoivent  aucun  doute  sur  le  rang  de  héros 
parmi  les  hommes ,  ceux-là  sont  nommés  les  arbres. 

33.  Ceux  qui  font  tourner  la  roue  qui  ne  revient  pas  en  arrière,  les  hommes 
fermes  qui  possèdent  la  puissance  des  facultés  surnaturelles,  et  qui  délivrent  de 

f.  72  h.     nombreux  kôtis  d'êtres  vivants ,  ceux-là  sont  nommés  les  grands  arbres. 

34.  C'est  cependant  une  seule  et  même  loi  qui  est  prêchée  par  le  Djina,  tout 
comme  c'est  une  eau  homogène  que  verse  le  nuage;  ces  hommes  qui  possèdent, 
comme  je  viens  de  le  dire,  des  facultés  diverses,  sont  comme  les  plantes  [di- 
verses] qui  poussent  à  la  surface  de  la  terre. 

35.  Tu  connais  par  cet  exemple  et  par  cette  explication  les  moyens  dont  dispose 
le  Tathâgata;  tu  sais  comment  il  prêche  une  loi  unique,  dont  les  divers  développe- 
ments ressemblent  aux  gouttes  de  la  pluie. 

36.  Et  moi  aussi,  je  ferai  tomber  la  pluie  de  la  loi,  et  le  monde  tout  entier 
en  sera  rempli  de  satisfaction-,  et  les  hommes  méditeront,  chacun  selon  ses  forces, 
sur  cette  loi  homogène  que  j'expose  bien. 

37.  De  même  que,  pendant  que  la  pluie  tombe,  les  herbes  et  les  buissons,  ainsi 
que  les  plantes  de  moyenne  grandeur,  les  arbres  et  ceux  qui  sont  les  plus  élevés 
brillent  tous  dans  les  dix  points  de  fespace, 

38.  De  même  cette  condition  [de  l'enseignement]  qui  existe  toujours  pour  le 
bonheur  du  monde,  réjouit  par  des  lois  diverses  la  totalité  de  l'univers;  le  monde 
entier  en  est  comblé  de  joie,  comme  les  plantes  qui  se  couvrent  de  fleurs. 

39.  Les  plantes  moyennes  qui  croissent  [sur  la  terre],  ce  sont  les  Arhats, 
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qui  sont  fermes  dans  la  destruction  des  fautes,  [et]  qui,  parcourant  les  forêts  im- 
menses, montrent  aux  Bôdhisattvas  la  loi  bien  enseignée. 

40.  Les  nombreux  Bôdbisattvas ,  doués  de  mémoire  et  de  fermeté,  qui,  s'étant 
fait  une  idée  exacte  des  trois  mondes ,  rechercbent  l'état  suprême  de  Bôdhi ,  pren- 
nent sans  cesse  de  l'accroissement  comme  les  arbres. 

41.  Ceux  qui  possèdent  les  facultés  surnaturelles  et  les  quatre  contemplations, 

qui,  ayant  entendu  parler  du  A'ide,  en  éprouvent  de  la  joie,  et  qui  émettent  de  leurs  f-  «• 
corps  des  milliers  de  rayons,  sont  appelés  les  grands  arbres. 

42.  Cet  enseignement  de  la  loi,  ô  Kâçyapa,  est  comme  l'eau  que  le  nuage  laisse 
tomber  [également  partout],  et  par  l'action  de  laquelle  les  grandes  plantes  pro- 
duisent avec  abondance  des  fleurs  mortelles. 

43.  J'explique  la  loi  qui  est  sa  cause  à  elle-même  ;  j'enseigne,  en  son  temps, 
l'état  de  Bôdbi  qui  appartient  au  Buddlia  :  c'est  là  ma  suprême  habileté  dans 
l'emploi  des  moyens  ,  c'est  celle  de  tous  les  Guides  du  monde. 

44.  Ce  que  j'ai  dit,  c'est  la  vérité  suprême;  mes  Çrâvakas  arrivent  complè- 
tement au  Nirvana;  ils  suivent  l'excellente  voie  qui  conduit  à  fétat  de  Bôdhi; 
tous  ces  Çrâvakas  qui  m'écoutent  deviendront  des  Buddhas. 

Encore  un  autre  développement,  ô  Kâçyapa.  Le  Tathâgata  est  égal  et 
non  inégal  pour  tous  les  êtres,  quand  il  s'agit  de  les  convertir.  C'est,  ô 
Kâçyapa,  comme  les  rayons  du  soleil  et  de  la  lune,  qui  brillent  pour 
tout  le  monde,  pour  l'homme  vertueux  comme  pour  le  méchant,  pour 
ce  qui  est  élevé  comme  pour  ce  qui  est  bas,  pour  ce  qui  a  une  bonne 
odeur  comme  pour  ce  qui  en  a  une  mauvaise  ;  partout  ces  rayons  tombent 
également  et  non  pas  inégalement.  Ainsi  font,  ô  Kâçyapa,  les  rayons  de  l'in 
telligence,  douée  du  savoir  de  l'omniscience,  des  Tathâgatas  vénérables,  etc. 
L'enseignement  complet  de  la  bonne  loi  a  lieu  également  pour  tous  les 
êtres  entrés  dans  les  cinq  voies  de  l'existence,  pour  ceux  qui,  selon  leur 
inclination,  ont  pris  ou  le  grand  véhicule,  ou  le  véhicule  des  Pratyêkabud-  f.  78  b. 
dhas,  ou  celui  des  Çrâvakas.  Et  il  n'y  a  ni  diminution  ni  augmentation  de 
la  sagesse  absolue  dans  [tel  ou  tel]  Tathâgata.  Bien  au  contraire,  tous 
existent  également,  sont  nés  également  pour  réunir  la  science  et  la  vertu. 
Il  n'y  a  pas,  ô  Kâçyapa,  trois  véhicules;  il  y  a  seulement  des  êtres  qui 
agissent  différemment  les  uns  des  autres  :  c'est  à  cause  de  cela  que  l'on 
désigne  trois  véhicules. 

Cela  dit,  le  respectable  Mahâkâçyapa  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  S'il  n'y  a 
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pas,  ô  Bhagavat,  trois  véhicules  difFérents,  à  quoi  bon  employer  dans  le 
présent  monde  les  dénominations  distinctes  de  Çrâvakas,  de  Pratyêkabud- 
dhas  et  de  Bôdhisattvas  ?  Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  au  respectable 
Mahâkâçyapa  :  C'est,  ô  Kâçyapa,  comme  quand  un  potier  fait  des  pots 
divers  avec  la  même  argile.  De  ces  pots,  les  uns  deviennent  des  vases  à 
contenir  la  mélasse,  d'autres  des  vases  pour  le  beurre  clarifié,  d'autres 
des  vases  pour  le  lait  et  pour  le  caillé,  d'autres  des  vases  inférieurs  et  im- 
purs. La  variété  n'appartient  pas  à  l'argile  ;  c'est  uniquement  de  la  différence 
des  matières  qu'on  y  dépose  que  provient  la  diversité  des  vases.  De  même, 
il  n'y  a  réellement  qu'un  seul  véhicule,  qui  est  le  véhicule  du  Buddha  ;  il 
n'y  a  pas  un  second,  il  n'y  a  pas  un  troisième  véhicule. 

f.  74  a.  Cela  dit,  le  respectable  Mahâkâçyapa  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Si  les  êtres, 
ô  Bhagavat,  sortis  de  cette  réunion  des  trois  mondes  ont  des  inclinations 
diverses,  y  a-t-ii  pour  eux  un  seul  Nirvâna,  ou  bien  deux,  ou  bien  trois .►^ 
Bhagavat  dit  :  Le  Nirvâna,  ô  Kâçyapa,  résulte  de  la  compréhension  de  l'é- 
galité de  toutes  les  lois;  il  n'y  en  a  qu'un  seul,  et  non  pas  deux  ni  trois. 
C'est  pourquoi,  ô  Kâçyapa,  je  te  proposerai  une  parabole;  car  les  hommes 
pénétrants  connaissent  par  la  parabole  le  sens  de  ce  qu'on  leur  dit. 

C'est  comme  si,  ô  Kâçyapa,  un  homme  aveugle  de  naissance  disait  :  Il 
n'y  a  pas  de  formes  dont  les  unes  aient  de  belles  et  les  autres  de  vilaines 
couleurs.  Il  n'y  a  pas  de  spectateurs  pour  des  formes  ayant  de  belles  ou 
de  vilaines  couleurs.  Il  n'existe  ni  soleil  ni  lune  ;  il  n'y  a  ni  constellations 
ni  étoiles;  il  n'y  a  pas  de  spectateurs  qui  voient  les  étoiles;  et  que  d'autres 
hommes  vinssent  à  dire  devant  cet  aveugle  de  naissance  :  Il  y  a  des  formes 
dont  les  unes  ont  de  belles,  les  autres  de  vilaines  couleurs.  H  y  a  des 
spectateurs  pour  des  formes  ayant  de  belles  ou  de  vilaines  couleurs.  Il 
existe  un  soleil  et  une  lune;  il  y  a  des  constellations,  des  étoiles;  il  y  a 
des  spectateurs  qui  voient  les  étoiles;  et  que  l'aveugle  ne  voulût  pas  croire 
ces  hommes,  ni  s'en  rapporter  à  eux.  Alors,  qu'il  y  ait  un  médecin  con- 
naissant toutes  les  maladies;  qu'il  voie  cet  homme  aveugle  de  naissance, 
et  que  cette  réflexion  lui  vienne  à  l'esprit  :  C'est  de  la  conduite  coupable 
de  cet  homme  [dans  une  vie  antérieure]  qu'est  née  cette  maladie.  Les 

f-^àb.  maladies,  quelles  qu'elles  soient,  qui  paraissent  en  ce  monde,  sont  au 
nombre  de  quatre  :  les  maladies  qui  sont  produites  par  le  vent,  celles  qui 
le  sont  par  la  bile,  celles  qui  le  sont  par  le  phlegme  et  celles  qui  le  sont 
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par  l'état  morbide  de  ces  trois  principes  réunis.  Que  ce  médecin  réflé- 
chisse ensuite  à  plusieurs  reprises  au  moyen  de  guérir  cette  maladie,  et 
que  cette  réflexion  lui  vienne  à  l'esprit  :  Les  substances  qui  sont  en  usage 
ici  ne  sont  pas  capables  de  détruire  ce  mal  ;  mais  il  existe  dans  l'Himavat, 
le  roi  des  montagnes,  quatre  plantes  médicinales;  et  quelles  sont-elles?  La 
première  se  nomme  celle  qui  possède  toutes  les  saveurs  et  toutes  les  couleurs; 
la  seconde,  celle  cjui  délivre  de  toutes  les  maladies;  la  troisième,  celle  qui 
neutralise  tous  les  poisons;  la  quatrième,  celle  qui  procure  le  bien-être  dans 
quelque  situation  que  ce  soit.  Ce  sont  là  les  quatre  plantes  médicinales.  Qu'en- 
suite le  médecin,  se  sentant  touché  de  compassion  pour  l'aveugle  de  nais- 
sance, pense  au  moyen  de  se  rendre  dans  l'Himavat,  le  roi  des  montagnes; 
que  s'y  étant  rendu,  il  monte  au  sommet;  qu'il  descende  dans  les  vallées, 
qu'il  traverse  la  montagne  en  cherchant,  et  qu'après  avoir  cherché,  il  dé- 
couvre ces  quatre  plantes  médicinales,  et  que  les  ayant  découvertes,  il  les 
donne  [à  l'aveugle  pour  qu'il  les  prenne],  l'une  après  l'avoir  mâchée  avec 
les  dents,  l'autre  après  l'avoir  pilée,  celle-ci  après  l'avoir  fait  cuire  en  la 
mêlant  avec  d'autres  substances,  celle-là  en  la  mêlant  avec  d'autres  subs-  ~ 
tances  crues;  une  autre  en  se  l'introduisant  dans  une  partie  donnée  du  f-  75  a. 
corps  au  moyen  d'une  aiguille,  une  autre  après  l'avoir  consumée  dans  le  feu, 
une  dernière,  enfin,  en  l'employant  après  l'avoir  mêlée  avec  d'autres  subs- 
tances comme  aliment  ou  comme  boisson. 

Qu'ensuite  l'aveugle  de  naissance,  par  suite  de  l'emploi  de  ces  moyens, 
recouvre  la  vue,  et  que  l'ayant  recouvrée,  il  voie  en  dehors  de  lui,  au  de- 
dans de  lui,  de  loin,  de  près;  qu'il  voie  les  rayons  du  soleil  et  de  la  lune, 
les  constellations,  les  étoiles,  toutes  les  formes,  et  qu'il  parle  ainsi  :  Certes 
j'étais  un  insensé,  moi  qui  jadis  ne  croyais  pas  à  ceux  qui  voyaient,  et 
qui  ne  m'en  rapportais  pas  à  eux.  Maintenant  je  vois  tout;  je  suis  délivré 
de  mon  aveuglement;  j'ai  recouvré  la  vue,  et  il  n'est  en  ce  monde  personne 
qui  l'emporte  e  i  rien  sur  moi. 

Or,  qu'en  ce  moment  se  présentent  des  Rïchis  doués  des  cinq  connais- 
sances surnaturelles;  que  ces  sages,  habiles  à  disposer  de  la  vue  divine,  de 
l'ouïe  divine,  de  la  connaissance  des  pensées  d' autrui,  de  la  mémoire  de 
leurs  existences  antérieures  et  d'un  pouvoir  surnaturel,  parlent  en  ces 
termes  à  cet  homme  :  Tu  n'as  fait,  ô  homme,  que  recouvrer  la  vue,  et  tu 
ne  connais  encore  rien.  D'où  te  vient  donc  cet  orgueil?  Tu  n'as  pas  la 

1 1. 
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sagesse  et  tu  n'es  pas  instruit.  Puis,  qu'ils  lui  parlent  de  cette  manière  :  Quand 
tu  es  assis,  ô  homme,  dans  l'intérieur  de  ta  maison,  tu  ne  vois  pas,  tu  ne 

f.  75  b.  connais  pas  les  autres  formes  qui  sont  au  dehors  ;  tu  ne  distingues  pas  les 
êtres,  selon  qu'ils  ont  des  pensées  bienveillantes  ou  hostiles  [pour  toi];  tu 
ne  perçois  pas,  tu  n'entends  pas  à  la  distance  de  cinq  Yôdjanas  le  bruit  de 
la  conque,  du  tambour  ou  de  la  voix  humaine;  tu  ne  peux  te  transporter, 
même  à  la  distance  d'un  Krôça  \  sans  te  servir  de  tes  pieds;  tu  as  été  en- 
gendré et  tu  t'es  développé  dans  le  ventre  de  ta  mère ,  et  tu  ne  te  rappelles 
rien  de  tout  cela.  Comment  donc  es-tu  savant,  et  comment  connais-tu  tout, 
et  comment  peux-tu  dire  :  Je  vois  tout.^^  Reconnais  donc  bien,  ô  homme, 
que  ce  qui  est  la  clarté  est  l'obscurité;  reconnais  encore  que  ce  qui  est 
l'obscurité  est  la  clarté. 

Qu'ensuite  cet  homme  parle  ainsi  à  ces  Rïchis  :  Quel  moyen  faut- il  que 
j'emploie,  ou  quelle  bonne  œuvre  faut-il  que  je  fasse,  pour  acquérir  une 
pareille  sagesse?  Puissé-je,  par  votre  faveur,  obtenir  ces  qualités!  Qu'alors 
ces  Rïchis  parlent  ainsi  à  cet  homme  :  Si  tu  veux  cela,  pense  à  la  loi, 
assis  dans  le  désert,  ou  dans  la  forêt,  ou  dans  les  cavernes  des  montagnes, 
et  affranchis-toi  de  la  corruption  [du  mal].  Alors,  doué  de  qualités  puri- 
fiées, tu  obtiendras  les  connaissances  surnaturelles.  Qu'ensuite  cet  homme, 
suivant  ce  conseil,  entrant  dans  la  vie  religieuse,  habitant  dans  le  désert, 
la  pensée  fixée  sur  un  seul  objet,  s' étant  affranchi  de  la  soif  du  monde, 

f.  76  a.  obtienne  les  cinq  connaissances  surnaturelles;  et  qu'ayant  acquis  ces  con- 
naissances, il  réfléchisse  ainsi  :  La  conduite  que  j'ai  suivie  antérieurement 
ne  m'a  mis  en  possession  d'aucune  loi  ni  d'aucune  qualité.  Maintenant,  au 
contraire,  je  vais  comme  le  désire  ma  pensée  ;  auparavant  je  n'avais  que  peu 
de  sagesse,  que  peu  de  jugement;  j'étais  aveugle. 

Voilà,  ô  Kâçyapa,  la  parabole  que  je  voulais  te  proposer,  pour  te  faire 
comprendre  le  sens  de  mon  discours;  voici  maintenant  ce  qu'il  faut  y  voir. 
L'expression  d'aveugle  de  naissance,  ô  Kâçyapa,  désigne  les  êtres  qui  sont 
renfermés  dans  la  révolution  du  monde,  où  l'on  entre  par  cinq  voies; 
ce  sont  ceux  qui  ne  connaissent  pas  l'excellente  loi  et  qui  accumulent 
[  sur  eux-mêmes  ]  l'obscurité  et  les  ténèbres  épaisses  de  la  corruption  [  du 
mal].  Ils  sont  aveuglés  par  l'ignorance ,  et  dans  cet  état  d'aveuglement,  ils 
recueillent  les  conceptions  ainsi  que  le  nom  et  la  forme  qui  sont  l'effet  des 
'  Quatre  cents  coudées. 
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conceptions,  jusqu'à  ce  qu'enfin  a  lieu  la  production  de  ce  qui  n'est  qu'une 
grande  masse  de  misères.  C'est  de  cette  manière  que  les  êtres  aveuglés  par 
l'ignorance  sont  renfermés  dans  la  révolution  du  monde. 

Mais  le  Tathâgata,  qui  est  placé  en  dehors  de  la  réunion  des  trois 
mondes,  éprouvant  pour  eux  de  la  compassion,  ému  de  pitié  comme  un 
père  l'est  pour  son  fds  unique  qui  lui  est  cher,  après  être  descendu  dans 
la  réunion  des  trois  mondes,  contemple  les  êtres  roulants  dans  le  cercle  de 
la  transmigration;  et  les  êtres  ne  connaissent  pas  le  moyen  véritable  de 
sortir  du  monde.  Alors  Bhagavat  les  voit  avec  l'œil  de  la  sagesse,  et  les 
ayant  vus,  il  les  connaît.  Ces  êtres,  [dit-il,]  après  avoir  accompli  antérieu- 
rement le  principe  de  la  vertu,  ont  des  haines  faibles  et  des  attachements  ^-  76  l- 
vifs,  ou  des  attachements  faibles  et  des  haines  et  des  erreurs  vives.  Quel- 
ques-uns ont  peu  d'intelligence,  d'autres  sont  sages;  ceux-ci  sont  parvenus 
à  la  maturité  et  sont  purs,  ceux-là  suivent  de  fausses  doctrines.  A  ces  êtres, 
Bhagavat,  grâce  à  l'habile  emploi  des  moyens  dont  il  dispose,  enseigne 
trois  véhicules.  Alors  les  Bôdhisattvas,  semblables  à  ces  Rïchis,  qui  étaient 
doués  des  cinq  connaissances  surnaturelles  et  d'une  vue  parfaitement  claire, 
les  Bôdhisattvas,  dis-je,  ayant  conçu  la  pensée  de  l'état  de  Bôdhi,  ayant 
acquis  une  patience  miraculeuse  dans  la  loi ,  sont  élevés  à  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli. 

Dans  cette  comparaison,  le  Tathâgata  doit  être  regardé  comme  le  grand 
médecin;  tous  les  êtres  doivent  être  regardés  comme  aveuglés  par  l'erreur, 
ainsi  que  l'aveugle  de  naissance.  L'affection,  la  haine,  l'erreur,  et  les 
soixante-deux  fausses  doctrines,  ce  sont  le  vent,  la  bile  et  le  phlegme.  Les 
quatre  plantes  médicinales  sont  [les  quatre  vérités  suivantes]  :  l'état  de 
vide,  l'absence  d'une  cause,  l'absence  d'un  objet,  et  l'entrée  du  Nirvana. 
De  même  que,  selon  les  diverses  substances  qu'on  emploie,  on  guérit 
diverses  maladies,  ainsi  les  êtres  se  représentant  l'état  de  vide,  l'absence 
d'une  cause,  l'absence  d'un  objet,  et  l'entrée  de  l'affranchissement,  arrêtent 
[l'action  de  ]  l'ignorance  ;  de  l'anéantissement  de  l'ignorance  vient  celui  des 
conceptions,  jusqu'à  ce  qu'enfin  ait  lieu  l'anéantissement  de  ce  qui  n'est 
qu'une  grande  masse  de  maux.  De  cette  manière,  la  pensée  de  l'homme  f.  77  «. 
n'est  ni  dans  la  vertu  ni  dans  le  péché. 

L'homme  qui  fait  usage  du  véhicule  des  Çrâvakas,  ou  des  Pratyêka- 
buddhas,  doit  être  regardé  comme  l'aveugle  qui  recouvre  la  vue.  Il  brise 
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les  chaînes  des  misères  de  la  transmigration  ;  débarrassé  des  chaînes  des 
misères,  il  est  délivré  de  la  réunion  des  trois  mondes,  où  l'on  entre  par 
cinq  voies.  C'est  pourquoi  celui  qui  fait  usage  du  véhicule  des  Çrâvakas 
sait  ce  qui  suit,  prononce  les  paroles  qui  suivent  :  Il  n'y  a  plus  désormais 
d'autres  lois  faites  pour  être  connues  par  un  Buddha  parfaitement  accompli , 
j'ai  atteint  le  Nirvana.  Mais  Bhagavat  lui  montre  la  loi  :  Comment,  [  dit-il ,  ] 
celui  qui  n'a  pas  obtenu  toutes  les  lois,  aurait-il  atteint  le  Nirvâna.»^ 
Bhagavat  l'introduit  alors  dans  l'état  de  Bôdhi.  Ayant  conçu  la  pensée 
de  l'état  de  Bôdhi ,  le  Çrâvaka  n'est  plus  dans  la  révolution  du  monde ,  et  il 
n'a  pas  encore  atteint  le  Nirvana.  Se  faisant  une  idée  exacte  de  la  réunion 
des  trois  mondes,  il  voit  le  monde  vicie  dans  les  dix  points  de  l'espace, 
semblable  à  une  apparition  magique  ,  à  une  illusion ,  semblable  à  un  songe , 
à  un  mirage,  à  un  écho.  Il  voit  toutes  les  lois,  celles  de  la  cessation  de  la 
naissance ,  comme  celles  qui  sont  contraires  à  l'anéantissement;  celles  de  la 
délivrance,  comme  celles  qui  sont  contraires  à  f  affranchissement  ;  celles 
qui  n'appartiennent  pas  aux  ténèbres  et  à  fobscurité,  comme  celles  qui 
sont  contraires  à  la  clarté.  Celui  qui  voit  ainsi  les  lois  profondes,  celui-là 
voit,  à  la  manière  de  l'aveugle,  les  pensées  et  les  dispositions  diverses  de 
tous  les  êtres  qui  remplissent  la  réunion  des  trois  mondes. 

Ensuite  Bhagavat,  pour  exposer  ce  sujet  plus  amplement,  prononça  dans 
cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

f.  77  6.  45.  De  même  que  les  rayons  du  soleil  et  de  la  lune  tombent  également  sur 
tous  les  hommes,  svir  les  bons  comme  sur  les  méchants,  sans  qu'il  y  ait  diminu- 
tion ni  augmentation  de  leur  éclat; 

46.  Ainsi  la  splendeur  de  la  science  du  Tathâgata,  semblable  au  soleil  et  à  la 
lune,  convertit  également  tous  les  êtres,  sans  augmenter  ou  sans  diminuer  [pour 
fun  ou  pour  fautre  ]. 

47.  De  même  que  le  potier  qui  fabrique  des  vases  de  terre,  produit  avec  la 
même  argile  des  vases  divers,  des  vases  pour  la  mélasse,  le  lait,  le  beurre  clarifié 
et  l'eau , 

48.  Quelques-uns  pour  le  lait  caillé,  d'autres  pour  des  substances  impures;  et 
cependant ,  pour  fabriquer  tous  ses  vases ,  il  ne  prend  que  la  même  espèce  d'argile  ; 

49.  Et  les  vases  ne  sont  distingués  les  uns  des  autres  que  par  la  substance 
qu'on  y  renferme;  de  même,  quoiqu'il  n'y  ait  pas  de  différences  entre  les  êtres, 
les  Tathâgatas,  se  fondant  sur  la  diversité  de  leurs  inclinations  , 
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50.  Célèbrent  diverses  espèces  de  véhicules,  mais  le  véhicule  du  Buddha  est 
le  seul  réel.  Quand  on  ignore  ce  que  c'est  que  la  roue  de  la  transmigration ,  on  ne 
connaît  pas  le  Nirvâna. 

51.  Mais  celui  qui  reconnaît  que  les  lois  sont  vides  et  privées  d'une  essence 
propre,  pénètre  à  fond  l'état  de  Bôdhi  qui  appartient  aux  Bienheureux  parfaite- 
tement  Buddhas. 

52.  Une  sagesse  intimement  inhérente  [à  celui  qui  la  possède],  c'est  ce  qu'on 
nomme  un  Djina  individuel;  le  Çrâvaka  se  reconnaît  k  ce  qu'il  est  privé  de  la 
connaissance  du  vide. 

53.  Mais  le  Buddha  parfaitement  accompli  est  celui  qui  pénètre  toutes  les  lois; 
aussi  emploie-t-il  des  centaines  de  moyens  pour  enseigner  la  loi  aux  créatures. 

54.  C'est  comme  si  un  aveugle  de  naissance,  ne  voyant  ni  le  soleil,  ni  la  lune, 
ni  les  constellations,  ni  les  étoiles,  disait  dans  son  ignorance  :  Il  n'existe  absolu- 
ment pas  de  formes. 

55.  Mais  qu'un  grand  médecin  éprouve  de  la  compassion  pour  cet  aveugle  de 
naissance,  et  que  s'étant  rendu  dans  l'Himavat,  il  traverse  la  montagne,  et  en  visite 
les  vallées  et  les  sommets. 

56.  Qu'il  rapporte  de  cette  montagne  les  quatre  plantes  dont  la  première  est 
celle  qui  possède  toutes  les  couleurs  et  toutes  les  saveurs,  et  qu'il  les  emploie 
comme  médicament. 

57.  Qu'il  les  fasse  prendre  à  l'aveugle  de  naissance,  l'vme  après  l'avoir  broyée 
avec  ses  dents,  l'autre  après  l'avoir  pilée,  l'autre  en  l'introduisant  dans  son  corps 
avec  la  pointe  d'une  aiguille. 

58.  Qu'ayant  recouvré  la  vue,  cet  homme  voie  le  soleil,  la  lune,  les  constella- 
tions et  les  étoiles  ;  et  qu'il  reconnaisse  qu'il  n'a  parlé ,  comme  il  faisait  aupara- 
vant, que  par  ignoi'ance. 

59.  De  même,  aveuglés  dès  leur  naissance  par  la  grande  ignorance,  les  êtres 
sont  condamnés  à  la  transmigration;  ne  connaissant  pas  la  roue  de  la  production 
des  causes  et  effets,  ils  entrent  dans  la  voie  de  la  douleui\ 

60.  De  même  le  Meilleur  des  êtres,  le  Tathâgata  qui  sait  tout,  naît,  plein  de 
compassion  comme  le  grand  médecin,  dans  le  monde  troublé  par  l'ignorance. 

61.  Habile  dans  l'emploi  des  moyens,  le  Précepteur  [du  monde]  expose  la 
bonne  loi;  il  enseigne  l'état  suprême  de  Bôdhi  à  celui  qui  est  entré  dans  le  pre- 
mier des  véhicules. 

62.  Le  Guide  [des  hommes]  expose  une  science  moyenne  à  celui  qui  n'a  qu'une 
moyenne  sagesse;  il  enseigne  un  autre  état  de  Bôdhi  pour  celui  qui  est  épouvanté 
par  la  transmigration. 
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63.  Le  Çràvaka  intelligent  qui  est  sorti  de  l'enceinte  des  trois  mondes,  se  dit 
alors  :  J'ai  atteint  le  pur,  le  fortuné  Nirvana.  Ce  n'est  cependant  que  par  la  con- 

1".  78  b.     naissance  de  toutes  les  lois  que  s'acquiert  le  Nirvana  immortel. 

64.  Mais  c'est  alors  comme  quand  les  grands  Rïchis,  dans  leur  compassion  pour 
.  l'aveugle,  lui  disent  :  Tu  es  un  insensé,  ne  crois  pas  avoir  acquis  la  science. 

65.  Car  quand  tu  es  assis  dans  l'intérieur  de  ta  maison,  tu  ne  peux,  à  cause 
de  la  faiblesse  de  ton  intelligence ,  connaître  ce  qui  se  passe  au  dehors. 

66.  Ce  que  fait  ou  ce  que  ne  fait  pas  un  homme  renfei'mé  dans  f intérieur  [de 
sa  maison] ,  tu  ne  le  sais  pas  aujourd'hui  en  le  regardant  du  dehors;  comment 
donc,  avec  aussi  peu  d'intelligence,  peux-tu  dire  que  tu  sais? 

67.  Tu  es  incapable  d'entendre  ici  la  voix  [d'un  homme  qui  parlerait]  à  la 
distance  de  cinq  Yôdjanas;  à  bien  plus  forte  raison,  tu  ne  peux  entendre  une  voix 
qui  viendrait  de  plus  loin. 

68.  Tu  es  hors  d'état  de  reconnaître  ceux  qui  ont  pour  toi  des  dispositions 
bienveillantes  ou  hostiles;  d'où  te  vient  donc  cet  orgueil? 

69.  S'il  te  faut  aller  seulement  à  la  distance  d'un  Rrôça,  tu  ne  peux  te  passer 
de  tes  pieds  ;  tu  as  complètement  oublié  ce  que  tu  as  fait  dans  le  sein  de  ta  mère. 

70.  Celui  qui  possède  les  cinq  connaissances  surnaturelles,  est  le  seul  qui  s'ap- 
pelle en  ce  monde,  Celui  qui  sait  tout;  mais  toi,  qui  ne  sais  absolument  rien,  c'est 
par  erreur  que  tu  dis  :  Je  sais  tout. 

71.  Si  tu  désires  fomniscience,  mets-loi  en  possession  des  connaissances  sur- 
naturelles ;  et  pour  en  obtenir  la  possession ,  médite ,  retiré  dans  le  désert ,  sur  la 
loi  qui  est  pure;  c'est  ainsi  que  tu  acquerras  les  connaissances  surnaturelles. 

72.  Cet  homme  adopte  donc  ce  parti,  et,  retiré  dans  le  désert,  il  médite  avec 
recueillement;  et  bientôt,  doué  des  qualités  convenables,  il  a  acquis  les  cinq 
connaissances  surnaturelles. 

1'.  7g  a.  73.  De  la  même  manière  tous  les  Çràvakas  s'imaginent  qu'ils  ont  atteint  le 
Nirvana;  mais  le  Djina  les  instruit  en  disant  :  Ce  n'est  là  qu'un  [lieu  de]  repos,  ce 
n'est  pas  là  le  Nirvâna. 

74.  Quelque  doctrine  que  les  Buddhas  enseignent,  c'est  un  effet  des  moyens 
dont  ils  disposent  :  il  n'y  a  pas  de  Nirvana  sans  omniscience;  c'est  à  fomniscience 
qu'il  faut  s'appliquer. 

75.  La  science  infinie  des  trois  voies  [du  temps],  les  cinq  perfections  accom- 
plies, le  vide,  f  absence  de  toute  cause,  f  absence  de  tout  objet  ; 

76.  L'idée  de  fétat  de  Bôdhi,  ainsi  que  les  autres  lois  qui  conduisent  au 
Nirvâna,  celles  qui  sont  parfaites  ,  comme  celles  qui  ne  le  sont  pas,  qui  sont  calmes 
et  semblables  à  f  espace  ; 
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7  7 .  Les  quatre  demeures  de  Brahmâ  ;  les  lois  qui  sont  présentées  en  abrégé , 
celles  qui  sont  exposées  par  les  grands  Rïchis  pour  discipliner  les  êtres  ; 

78.  [Toutes  ces  lois  en  un  mot,]  celui  qui  reconnaît  que  leur  nature  propre 
est  celle  d'un  songe,  d'une  illusion,  qu'elles  n'ont  pas  plus  de  substance  que  la  tige 
du  Kadalî  [n'a  de  solidité],  qu'elles  sont  semblables  à  un  écho; 

79.  Et  qui  connaît  complètement  la  véritable  nature  de  la  réunion  des  trois 
mondes,  celui-là  connaît  le  Nirvâna  qui  n'est  ni  enchaîné  ni  affranchi. 

80.  Il  sait  que  toutes  les  lois  sont  égales,  vides,  indivisibles,  sans  essence;  il  ne 
les  contemple  pas  et  n'aperçoit  même  aucune  loi. 

81.  Doué  d'une  grande  sagesse,  un  tel  homme  voit  le  corps  de  la  loi  d'une  ma- 
nière complète;  il  n'existe  en  aucune  façon  trois  véhicules,  il  n'y  en  a  au  contraire 
qu'un  seul  en  ce  monde. 

82.  Toutes  les  lois  sont  égales;  et  en  cette  qualité,  elles  sont  perpétuellement  f.  79  b. 
uniformes;  celui  qui  connaît  cette  vérité,  connaît  l'immortel  et  fortuné  Nirvâna. 


CHAPITRE  VI. 

LES  PRÉDICTIONS. 


Ensuite  Bhagavat,  après  avoir  prononcé  ces  stances,  parla  ainsi  à  l'as- 
semblée tout  entière  des  Religieux:  Je  vais  vous  témoigner  mon  affection, 
ô  Religieux:  je  vais  vous  instruire.  Oui,  ce  Religieux  Kâçyapa,  l'un  de  mes 
Çrâvakas,  honorera  trente  mille  fois  dix  millions  de  Buddhas,  il  les  trai- 
tera avec  respect,  il  leur  offrira  son  hommage,  son  adoration,  ses  prières. 
Il  possédera  la  bonne  loi  de  ces  bienheureux  Buddhas.  A  sa  dernière  exis- 
tence ,  dans  l'univers  nommé  Avabhâsa ,  dans  le  Kalpa  nommé  Mahâvyâha , 
il  paraîtra  au  monde  comme  Tathâgata ,  sous  le  nom  de  Raçmiprabhâsa , 
vénérable ,  etc. ,  doué  de  science  et  de  conduite ,  etc.  La  durée  de  son  exis- 
tence sera  de  douze  moyens  Kalpas;  sa  bonne  loi  subsistera  pendant  vingt 
moyens  Kalpas,  et  l'image  de  sa  bonne  loi  durera  vingt  autres  moyens 
Kalpas.  La  terre  de  Buddha  où  il  paraîtra  sera  pure,  parfaite,  débarrassée     f.  80  a. 
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de  pierres,  de  graviers,  d'aspérités,  de  torrents,  de  précipices,  d'ordures 
et  de  taches;  elle  sera  unie,  agréable,  bonne,  belle  à  voir,  reposant  sur 
un  fond  de  lapis-lazuli ,  ornée  d'arbres  de  diamant,  couverte  d'enceintes 
tracées  en  forme  de  damier  avec  des  cordes  d'or,  jonchée  de  fleurs.  Là 
naîtront  plusieurs  centaines  de  mille  de  Bôdhisattvas  ;  là  existeront  des 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Çrâvakas  en  nombre  infini.  Là 
ne  paraîtra  pas  Mâra  le  pêcheur;  on  n'y  connaîtra  pas  la  suite  de  Mâra,  car 
Mâra  et  sa  troupe  y  reprendront  une  nouvelle  existence;  bien  plus,  dans 
cet  univers,  les  Mâras  s'appliqueront,  sous  l'enseignement  du  bienheureux 
Tathâgata  Raçmiprabhâsa ,  à  comprendre  parfaitement  la  bonne  loi. 
Alors  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

1 .  Je  vois ,  ô  Religieux ,  avec  ma  vue  de  Buddha ,  que  le  Sthavira  Kâçyapa  de- 
viendra Buddha,  dans  l'avenir,  dans  un  Kdpa  incalculable,  après  qu'il  aura  rendu 
un  cuite  aux  Meilleurs  des  hommes. 

2.  Ce  Kâçyapa  verra  ti-ente  mille  kôtis  complets  de  Djinas;  ce  Religieux,  pour 
f.  80  b.     obtenir  la  science  de  Buddha ,  remplira  alors  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse. 

3.  Après  qu'il  aura  rendu  un  cuite  aux  Meilleurs  des  hommes,  s'étant  perfec- 
tionné dans  cette  science  excellente ,  il  sera ,  au  temps  de  sa  dernière  existence ,  le 
Chef  du  monde ,  le  grand  et  incomparable  Richi. 

4.  La  terre  qu'il  habitera  sera  excellente,  variée,  pure,  très-belle  à  voir, 
agréable  ,  toujours  florissante  et  ornée  de  cordes  d'or. 

5.  Là,  sur  la  terre  de  ce  Religieux,  des  arbres  de  diamant  très-variés  croî- 
tront çà  et  là  dans  des  enceintes  tracées  en  forme  de  damier,  et  répandront  une 
odeur  agréable. 

6.  Elle  sera  ornée  d'une  grande  abondance  de  fleurs,  et  des  fleurs  les  plus  va- 
riées; on  n'y  rencontrera  ni  torrents,  ni  précipices;  efle  sera  unie,  fortunée,  belle. 

7.  Là  existeront  plusieurs  milliers  de  kôtis  de  Bôdhisattvas,  doués  des  grandes 
facultés  surnaturelles  et  parfaitement  maîtres  de  leurs  pensées;  ils  comprendront 
les  Sûtras  aux  grands  développements,  exposés  par  les  Protecteurs. 

8.  Non,  quand  même  à  l'aide  d'une  science  divine,  on  compterait  pendant  des 
Kalpas ,  on  ne  pourrait  avoir  la  mesm"e  des  Çrâvakas ,  rois  de  la  loi ,  exempts  d'im- 
perfections, qui  y  paraîtront  dans  leur  dernière  existence. 

9.  Le  Buddha  Raçmiprabhâsa  existera  pendant  douze  moyens  Kalpas,  et  sa 
bonne  loi  pendant  vingt  moyens  Kalpas;  fimage  de  cette  loi  en  durera  autant  dans 

f.  81  a.     l'univers  de  ce  Buddha. 
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Ensuite  le  respectable  Sthavira  Mahâmâudgalyâyana ,  avec  Subhûti  et 
Mahâkâtyâyana ,  tremblants  de  tous  leurs  membres,  regardèrent  Bhagavat 
avec  des  yeux  fixes.  En  ce  moment,  chacun  d'eux  prononça  mentalement 
les  stances  suivantes  : 

10.  0  vénérable,  ô  grand  héros,  bon  de  race  de  Çâkya,  ô  toi,  le  Meilleur  des 
hommes ,  prononce  le  nom  de  Buddha  pai^  compassion  pour  nous. 

11.  0  toi ,  le  Meilleur  des  hommes ,  toi  qui  connais  certainement  le  moment 
favorable ,  répands  pour  nous  aussi  ton  ambroisie ,  en  nous  prédisant  que  nous 
serons  des  Djinas. 

12.  Qu'un  homme  sorti  par  un  temps  de  famine,  et  ayant  trouvé  de  la  nour- 
ritm"e,  se  dise,  après  avoh  réfléchi  à  plusieurs  reprises  :  J'ai  de  la  nomTiture  dans 
les  mains  ! 

13.  Pareille  est  notre  satisfaction,  en  pensant  au  char  misérable  dans  lequel 
nous  sommes  entrés  ;  nous  avons  obtenu  la  science  de  Buddha ,  semblcd)les  à  des 
êtres  qui  ont  trouvé  de  la  nourriture  par  un  temps  mauvais. 

14.  Et  cependant  le  grand  Solitaire  pai^aitement  Buddha,  ne  nous  annonce  pas 
nos  destinées  futures;  c'est  comme  s'il  nous  disait  :  Ne  mangez  pas  la  novuriture 
que  vous  avez  dans  la  main. 

15.  Avec  une  satisfaction  égale,  ô  héros,  depuis  que  nous  avons  entendu  cette 
voix  excellente ,  nous  savons  que  si  nous  apprenons  nos  destinées  futures ,  nous  au- 
rons atteint  le  Nhvâna. 

16.  Prédis-les-nous  donc,  ô  grand  héros,  toi  qui  désires  le  bien,  toi  qui  es 
plein  d'une  grande  miséricorde  !  Puisse,  ô  grand  Solitaire ,  arriver  le  terme  de  nos 
pensées  misérables  ! 

Alors  Bhagavat  connaissant  avec  sa  pensée  les  réflexions  qui  s'élevaient  f.  Si  b. 
dans  l'esprit  de  ces  Sthaviras  ,  grands  Çrâvakas,  s'adressa  de  nouveau  en  ces 
termes  à  l'assemblée  tout  entière  des  Religieux.  Ce  Sthavira  Subhûti ,  l'un 
de  mes  grands  Çrâvakas ,  ô  Religieux ,  honorera  trente  fois  cent  mille  my- 
riades de  kôtis  de  Buddhas,  il  les  traitera  avec  respect,  etc.  [comme  ci- 
dessus,  f.  79  6.]  Il  observera  sous  eux  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse,  et 
se  préparera  à  obtenir  l'état  de  Bôdhi.  Après  avoir  fait  un  noviciat  de  cette 
espèce,  parvenu  à  sa  dernière  existence,  il  paraîtra  dans  le  monde  eornme 
Tathâgata,  sous  le  nom  de  Çaçikêtu,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et 
de  conduite,  etc. 

12. 
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La  terre  de  Buddha  où  il  paraîtra  se  nommera  Ratnasambhava ,  et  son 
Kalpa  Ratnâvabhâsa.  Cette  terre  de  Buddha  sera  unie,  agréable,  reposant 
sur  un  fond  de  cristal,  parsemée  d'arbres  de  diamant,  débarrassée  de 
torrents,  de  précipices,  d'ordures  et  de  taches,  jonchée  de  belles  fleurs. 
Les  hommes  y  jouiront  du  bonheur  d'habiter  des  maisons  ayant  des 
f.  82  a.  étages  élevés.  Ce  Tathâgata  y  aura  beaucoup  de  Çrâvakas,  un  nombre 
de  Çrâvakas  dont  le  calcul  ne  peut  atteindre  le  terme.  Là  paraîtront  aussi 
plusieurs  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas.  La  durée  de 
l'existence  de  ce  Bienheureux  sera  de  douze  moyens  Kalpas.  Sa  bonne 
loi  subsistera  pendant  vingt  moyens  Kalpas,  et  l'image  de  sa  bonne  loi 
durera  vingt  autres  moyens  Kalpas.  Ce  Bienheureux  se  tenant  suspendu 
au  milieu  des  airs,  enseignera  la  loi  aux  Religieux;  il  disciplinera  plu- 
sieurs centaines  de  mille  de  Bôdhisattvas ,  et  plusieurs  centaines  de  mille 
de  Çrâvakas. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

17.  Je  vais  aujourd'hui  vous  témoigner  mon  affection,  ô  Religieux,  je  vais  vous 
instruire,  écoutez-moi  :  Ce  Sthavira  Subhûti,  l'un  de  mes  Çrâvakas,  sera  Buddha 
dans  favenir. 

18.  Et  après  avoir  vu  trente  myriades  complètes  de  kôtis  de  Buddhas,  doués 
d'vme  grande  puissance,  ce  Religieux  observera,  pour  obtenir  cette  science,  les 
règles  de  la  conduite  religieuse  qui  sont  entre  elles  dans  un  parfait  accord. 

19.  Ce  héros,  au  temps  de  sa  dernière  existence,  décoré  des  trente-deux  signes 
[  de  beauté  ] ,  et  semblable  à  un  poteau  d'or,  sera  un  grand  Rïchi ,  bon  pour  le 
monde  et  plein  de  compassion. 

f.  82  è.  20.  Ce  sera  une  terre  belle  à  voir,  excellente  et  agréable  pour  un  grand 
nombre  d'êtres,  que  celle  qu'habitera  fami  du  monde,  occupé  à  sauver  des  my- 
riades de  kôtis  de  créatures. 

21.  Là  existeront  beaucoup  de  Bôdhisattvas ,  revêtus  d'une  grande  puissance , 
habiles  à  faire  tourner  la  roue  qui  ne  revient  pas  en  arrière,  et  qui,  doués  de 
sens  pénétrants,  embelliront  cette  terre  de  Buddha,  sous  renseignement  de  ce 
Djina. 

22.  Ce  Djina  aura  beaucoup  de  Çrâvakas,  des  Çrâvakas  dont  il  n'existe  ni  cal- 
cul, ni  mesure,  qui  seront  doués  des  six  connaissances  surnaturelles,  de  la  triple 
science  et  des  grandes  facultés ,  et  qui  seront  établis  dans  les  six  affranchissements. 

23.  La  force  de  sa  puissance  surnaturelle  sera  inconcevable,  lorsqu'il  enseignera 
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l'état  suprême  de  Bôdhi;  des  Dêvas  et  des  hommes,  en  nombre  égal  aux  sables  du 
Gange,  tiendront  toujours  devant  lui  les  mains  réunies  en  signe  de  respect. 

24.  Il  existera  pendant  douze  moyens  Kalpas,  et  sa  bonne  loi  pendant  vingt 
autres  moyens  Kalpas;  l'image  de  la  loi  du  Meilleur  des  hommes  durera  encore 
vingt  autres  moyens  Kalpas. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  de  nouveau  à  l'assemblée  tout  entière 
des  Religieux  :  Je  vais  vous  témoigner  mon  affection,  ô  Religieux,  je  vais 
vous  instruire.  Oui,  ce  Sthavira  Kâtyâyana,  l'un  de  mes  Çrâvakas,  honorera 
huit  mille  myriades  de  kôtis  deBuddhas,  il  les  traitera  avec  respect,  etc. 
Il  élèvera  à  ces  bienheureux  Buddhas,  parvenus  au  Nirvâna  complet,  des  f.  83  «. 
Stupas  hauts  de  cent  lôdjanas,  ayant  une  circonférence  de  cinquante 
Yôdjanas,  et  faits  des  sept  substances  précieuses,  savoir:  d'or,  d'argent,  de 
lapis-lazuli ,  de  cristal,  de  perle  rouge,  d'émeraude  et  de  diamant,  ce 
qui  forme  la  septième  chose  précieuse.  Il  rendra  un  culte  à  ces  Stupas, 
avec  des  fleurs,  de  l'encens,  des  odeurs,  des  guirlandes  de  fleurs,  des 
substances  onctueuses,  des  poudres  parfumées,  des  vêtements,  des  pa- 
rasols, des  étendards,  des  drapeaux,  des  enseignes.  Ensuite,  bien  long- 
temps après,  il  accomplira  de  nouveau  ces  mêmes  devoirs  en  présence 
de  vingt  fois  dix  millions  de  Buddhas;  il  les  traitera  avec  respect,  etc. 
Dans  sa  dernière  existence  et  sous  sa  dernière  forme  corporelle,  il  naîtra 
au  monde  comme  Tathâgata,  sous  le  nom  de  Djambûnadaprabha,  véné- 
rable, etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.  La  terre  de  Buddha  où 
il  paraîtra  sera  très-pure,  unie,  agréable,  bonne,  belle  à  voir,  reposant 
sur  un  fond  de  cristal,  parsemée  d'arbres  de  diamant,  recouverte  de 
cordes  d'or,  tapissée  de  lits  de  fleurs,  débarrassée  de  troupes  d'Asuras,  f.  83  h. 
de  gens  de  Yama  et  d'êtres  nés  dans  des  matrices  d'animaux,  remplie 
de  beaucoup  de  Dêvas  et  d'hommes,  embellie  par  plusieurs  centaines  de 
mille  de  Çrâvakas,  ornée  de  plusieurs  centaines  de  mille  de  Bôdhisattvas. 
La  durée  de  son  existence  sera  de  douze  moyens  Kalpas,  sa  bonne  loi 
subsistera  pendant  vingt  moyens  Kalpas. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

25.  Écoutez-moi  tous  aujourd'hui,  car  je  prononce  une  parole  véritable;  le 
Sthavira  Kâtyâyana, l'un  de  mes  Çrâvakas,  rendra  un  culte  aux  Guides  [du  monde]. 
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26.  Il  offrira  aux  Guides  du  monde  des  hommages  variés  et  nombreux;  et 
quand  ces  Buddhas  seront  entrés  dans  le  Nirvana  complet,  il  leur  fera  élever  des 
Stùpas,  et  il  leur  rendra  un  culte  avec  des  fleurs  et  des  parfums. 

27.  Parvenu  à  sa  dernière  existence,  il  deviendra  Djina  dans  une  terre  parfai- 
tement pure  ;  après  avoir  acquis  cette  science  d'une  manière  complète ,  il  l'en- 
seignera à  des  milliers  de  kôtis  de  créatures. 

28.  Comblé  d'honneurs  par  le  monde  réuni  aux  Dêvas,  il  sera  un  Bienheureux 
répandant  la  lumière,  sous  le  nom  de  Djambûnadaprabha,  et  il  sauvera  des  kôtis 
de  Dêvas  et  d'hommes. 

29.  Des  Bôdhisattvas  et  des  Grâvakas  nombreux,  qui  existeront  sur  cette  terre 
sans  qu'on  puisse  les  calculer  ni  les  compter,  orneront  renseignement  de  ce 

£  84  a.     Buddha ,  tous  affranchis  de  fexistence  et  exempts  de  terreur. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  de  nouveau  à  l'assemblée  tout  entière  des 
Religieux:  Je  vais  vous  témoigner  mon  affection,  ô  Religieux,  je  vais  vous 
instruire.  Oui,  le  Sthavira  Mahâmâudgalyâyana,  l'un  de  mes  Çrâvakas, 
après  avoir  réjoui  vingt-huit  mille  Buddhas ,  honorera  ces  bienheureux 
Buddhas  de  diverses  manières,  et  les  traitera  avec  respect,  etc.  Il  fera 
élever  à  ces  bienheureux  Buddhas,  entrés  dans  le  Nirvana  complet,  des 
Stupas,  faits  des  sept  substances  précieuses,  savoir:  d'or,  d'argent,  de 
lapis-lazuli ,  de  cristal,  de  perle  rouge,  d'émeraude,  et  de  diamant, 
hauts  de  mille  Yôdjanas,  ayant  une  circonférence  de  cinq  cents  Yôdjanas.  Il 
offrira  à  ces  Stùpas  des  hommages  de  diverses  espèces ,  avec  des  fleurs ,  etc. 
[comme  ci-dessus  pour  Kâtyâyana.]  Ensuite,  longtemps  après,  il  rendra 
de  nouveau  ces  mêmes  devoirs  à  vingt  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis 
de  Buddhas;  il  les  traitera  avec  respect,  etc.  Parvenu  à  sa  dernière  exis- 
1.  84  h.  tence ,  il  paraîtra  au  monde  comme  Tathâgata ,  sous  le  nom  de  Tamâlapa- 
tratchandanagandha ,  vénérable,  etc. ,  doué  de  science  et  de  conduite ,  etc.  La 
terre  de  Buddha  où  il  paraîtra  sera  nommée  Manôbhirâma ,  son  Kalpa  se  nom- 
mera Ratiprapûrna.  Cette  terre  de  Buddha  sera  très-pure,  unie ,  etc.  [comme 
ci-dessus  pour  Kâtyâyana,]  parsemée  d'arbres  de  diamant,  jonchée  de 
fleurs  qui  y  seront  répandues,  fréquentée  par  plusieurs  milliers  d'hommes, 
de  Dêvas,  de  Rïchis  ,  qui  seront  des  Çrâvakas  et  des  Bôdhisattvas.  La  durée 
de  l'existence  de  ce  Buddha  sera  de  vingt-quatre  moyens  Kalpas.  Sa  bonne 
loi  subsistera  quarante  moyens  Kalpas,  et  l'image  de  sa  bonne  loi  durera 
quarante  autres  moyens  Kalpas. 
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Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 


30.  Ce  Religieux  de  la  famille  Mâudgalya,  l'un  de  mes  Çrâvakas,  après  avoir 
revêtu  un  coi-ps  humain,  verra  vingt-huit  mille  Djinas  protecteurs,  exempts  de 
toute  souillure. 

31.  Il  remplira  sous  eux  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse ,  recherchant  la 
science  de  Buddha;  il  rendra  alors  des  honneurs  variés  à  ces  Guides  [du  monde], 
aux  Meillem-s  des  hommes. 

32.  Après  avoir  gardé  leur  loi  excellente,  vaste  et  pure,  pendant  mille  fois  dix 
mille  Kalpas,  quand  ces  Sugatas  seront  entrés  dans  le  Nirvana  complet,  il  rendra 
un  culte  à  leurs  Stupas. 

33.  Il  fera  élever,  en  l'honneur  de  ces  excellents  Djinas,  des  Stupas  formés  de 
substances  précieuses  et  accompagnés  d'étendards,  honorant  ces  Protecteurs  qui 
avaient  été  bons  pour  le  monde ,  avec  des  fleurs  et  des  parfums ,  et  faisant  entendre 
le  bruit  des  instruments. 

34.  Au  temps  de  sa  dernière  existence,  dans  une  agréable  et  délicieuse  terre,  il 
sera  un  Buddha  bon  pour  le  monde  et  plein  de  compassion,  sous  le  titre  de  Tamâ- 
lapatratchandanagandha, 

35.  La  durée  de  l'existence  de  ce  Sugata  sera  de  vingt-quatre  moyens  Kalpas 
complets ,  pendant  lesquels  il  exposera  sans  relâche ,  aux  hommes  et  aux  Dêvas , 
les  bonnes  règles  des  Buddhas. 

36.  Là,  de  nombreux  milliers  de  kôtis  de  Çrâvakas  duDjina,  en  nombre  égal 
à  celui  des  sables  du  Gange,  tous  doués  des  six  connaissances  surnaturelles,  de  la 
triple  science,  et  d'une  grande  puissance  magique,  existeront  sous  l'enseignement 
de  ce  Sugata. 

37.  Beaucoup  de  Bôdhisattvas ,  incapables  de  retourner  en  arrière,  déployant 
leur  énergie,  toujours  doués  de  sagesse  et  d'une  application  intense,  existeront 
sous  l'enseignement  du  Sugata;  il  en  pai^aîtra  de  nombreux  milliers  dans  cette 
terre  de  Buddha. 

38.  Quand  ce  Djina  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  sa  bonne  loi  dui'era 
en  ce  temps-là  vingt  et  encore  vingt  moyens  Kalpas  complets;  l'image  de  sa  loi 
aura  la  même  durée. 

39.  Ces  cinq  personnages,  mes  Çrâvakas,  doués  des  grandes  facultés  surnatu- 
relles, qui  ont  été  destinés  en  ma  pi-ésence  à  l'état  suprême  de  Bôdlii,  seront,  dans 
un  temps  à  venu,  des  Djinas  existants  par  eux-mêmes  ;  apprenez  de  ma  bouche 
[quelle  a  été  jadis]  leur  conduite. 
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CHAPITRE  VIL 

L'ANCIENNE  APPLICATION. 

Jadis,  ô  Religieux,  dans  le  temps  passé,  bien  avant  des  Kalpas  plus 
innombrables  que  ce  qui  est  sans  nombre,  immenses,  incommensurables, 
inconcevables,  sans  comparaison  comme  sans  mesure,  aA^ant  cette  époque 
et  bien  avant  encore,  apparut  au  monde  le  Tatbâgata,  nommé  Mahâbhi- 
djnâdjnânâbhibhû,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.; 
c'est,  ô  Religieux,  dans  l'univers  Sambhava  et  dans  le  Kalpa  Maliârûpa, 
que  parut ,  il  y  a  bien  longtemps ,  ce  Tatbâgata.  C'est  comme  si ,  ô  Re- 
ligieux, broyant  la  terre  qui  se  trouve  ici,  dans  cet  univers  formé  de  la 
réunion  d'un  grand  millier  de  trois  mille  mondes ,  un  homme  la  réduisait 
tout  entière  en  poudre.  Qu'ensuite,  prenant  dans  cet  univers  un  atome 
f.  86  a.  de  poussière  extrêmement  lin ,  l'homme  franchissant  mille  univers  du 
côté  de  l'orient,  y  dépose  cet  atome  de  poussière  extrêmement  fin.  Que 
cet  homme  prenant  un  second  atome  de  poussière  extrêmement  fin , 
franchissant  mille  univers  par  delà  les  premiers,  y  dépose  ce  second 
atome  de  poussière;  que  de  cette  manière  cet  homme  dépose  la  totalité 
de  cette  terre  du  côté  de  l'orient.  Qu'en  pensez-vous,  ô  Religieux.»^  Est-il 
possible  d'atteindre  par  le  calcul  le  terme  et  la  limite  de  ces  mondes? 
Les  Religieux  dirent  :  Cela  n'est  pas  possible,  ô  Bhagavat;  cela  n'est  pas 
possible,  ô  Sugata.  Bhagavat  reprit:  Bien  au  contraire,  ô  Religieux,  il  n'est 
pas  impossible  qu'un  calculateur,  qu'un  grand  calculateur,  trouve  par  le 
calcul  le  terme  de  ces  mondes,  tant  de  ceux  sur  lesquels  ont  été  déposés 
ces  atomes  de  poussière  extrêmement  fins,  que  de  ceux  sur  lesquels  on 
n'en  a  pas  déposé.  Il  n'en  est  pas  de  même  des  cent  mille  myriades  de 
kôtis  de  Kalpas  [  écoulés  depuis  ce  Buddha  ]  ;  l'emploi  du  calcul  n'en 
peut  atteindre  le  terme.  Eh  bien,  tout  ce  qu'il  y  a  de  Kalpas  passés  de- 
puis que  ce  Bienheureux  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  tout  cela 
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forme  l'époque  [dont  je  me  souviens],  cette  époque  qui  échappe  égale- 
ment à  la  pensée  et  à  toute  mesure.  Et  ce  Tathâgata,  ô  Religieux,  entré 
depuis  si  longtemps  dans  le  Nirvana  complet,  je  me  le  rappelle,  parce  que     f.  86  6. 
je  déploie  l'énergie  de  la  vue  de  la  science  des  Tatliâgatas,  comme  si  son 
Nirvana  complet  devait  avoir  lieu  aujourd'hui  ou  demain. 

Ensuite  Bhagavat  prononça,  dans  cette  occasion,  les  stances  suivantes: 

1 .  Plusieurs  fois  dix  millions  de  Kalpas  se  sont  écoulés  depuis  le  temps  où  exis- 
tait le  grand  Solitaire  Abhidjnâdjnânâbhibhû ,  le  Meilleur  des  hommes;  il  fut,  dans 
ce  temps-là,  le  Djina  sans  supérieur. 

2.  C'est  comme  si  un  homme  venait  à  réduii^e  en  une  poudre  extrêmement  fine 
les  trois  mille  mondes  dont  se  compose  cet  univers,  et  qu'après  avoir  pris  un  atome 
de  cette  poudre,  il  allât  le  déposer  pai'  delà  mille  terres. 

3.  Que  transportant  ainsi  successivement  un  second,  un  troisième  atome,  il  fi- 
nisse par  avoir  transporté  la  totalité  de  cette  masse  de  poussière  ;  que  cet  univers 
soit  entièrement  vide ,  et  que  toute  cette  poussière  soit  épuisée. 

4.  Eh  bien!  le  nombre  des  atomes  de  poussière,  de  ces  atomes  dont  il  n'y  a  pas 
de  mesure,  qui  se  trouveraient  dans  ces  univers  si  on  les  avait  complètement  ré- 
duits en  poudre,  ce  nombre,  je  le  prends  comme  l'image  de  celui  des  Kalpas 
écoulés  [depuis  ce  Buddha]. 

5.  Ainsi  sont  incommensurables  les  nombreux  kôtis  de  Kalpas  écoulés  depuis 
que  ce  Sugata  est  entré  dans  le  Nù'vâna  complet;  les  atomes  de  poussière  [dont 
j'ai  parlé]  réimis  tous  n'en  donnent  qu'une  idée  incomplète  ;  les  Kalpas  passés 
depuis  cette  époque  ne  sont  pas  moins  nombreux. 

6.  Le  Guide  [du  monde]  parvenu  au  Nirvana  depuis  si  longtemps,  ses  Crâva- 

kas,  ainsi  que  ses  Bôdhisattvas ,  je  me  les  rappelle  tous  comme  si  c'était  aujour-  f-  87  a. 
d'hui  ou  demain,  tant  est  grande  la  science  des  Tathâgatas. 

7.  Telle  est  en  effet,  ô  Religieux,  la  science  duTatliâgata  dont  le  savoir  est  in- 
fini; oui,  je  sais  ce  qui  s'est  passé  depuis  plusieurs  centaines  de  Kalpas,  au  moyen 
de  ma  mémoii^e  subtile  et  parfaite. 

La  durée  de  l'existence  de  ce  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjîiâdjiiânâ- 
bhibhii,  vénérable,  etc.,  fut,  ô  Religieux,  de  cinquante-quatre  fois  cent  mille 
myriades  de  kôtis  de  Kalpas.  Ce  bienheureux  Tathâgata,  avant  d'être  Buddha 
parfait,  étant  entré  dans  l'intime  et  suprême  essence  de  l'état  de  Bôdhi, 
pour  parvenir  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  brisa  et 
vainquit  toutes  les  troupes  de  Mâra.  Et  après  les  avoir  vaincues  et  brisées, 
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il  pensa  qu'il  allait  atteindre  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement 
accompli.  Cependant  les  lois  de  cet  état  ne  lui  apparaissaient  pas  encore 
face  à  face.  Il  resta  donc  pendant  un  moyen  Kalpa  auprès  de  l'arbre  Bôdhi, 
dans  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi;  il  passa  encore  un  second  moyen 
Kalpa  dans  cette  situation  ;  et  cependant  il  ne  parvint  pas  à  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli.  Il  passa  ainsi  un  troisième,  un  quatrième, 
un  cinquième,  un  sixième,  un  septième,  un  huitième,  un  neuvième,  un 
dixième  moyen  Kalpa  auprès  de  l'arbre  Bôdhi ,  dans  la  pure  essence  de  l'é- 
tat de  Bôdhi,  gardant  pendant  tout  ce  temps  la  même  posture,  c'est-à-dire 
f-  87  b.  les  jambes  croisées,  sans  se  lever  une  seule  fois  dans  l'un  de  ces  inter- 
valles, conservant  sa  pensée  comme  son  corps  dans  une  complète  immobi- 
lité. Et  cependant  les  lois  de  l'état  de  Buddha  ne  lui  apparaissaient  pas 
encore  face  à  face. 

Or,  ô  Religieux,  pendant  qu'il  était  ainsi  entré  dans  la  pure  essence  de 
l'état  de  Bôdhi,  les  Dêvas  Trâyastrimças  lui  préparèrent  un  grand  trône, 
haut  de  cent  mille  Yôdjanas,  sur  lequel  le  Bienheureux  ne  fut  pas  plutôt 
assis  qu'il  parvint  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  A  peine 
le  Bienheureux  fut-il  entré  dans  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi,  que  les  fils 
des  Dêvas  nommés  Brahmakâyikas  firent  tomber  une  pluie  divine  de  fleurs 
dans  une  étendue  de  cent  Yôdjanas  autour  du  siège  sur  lequel  il  était  assis. 
Ils  firent  en  même  temps  souffler  dans  fair  des  vents  qui  enlevaient  celles  de 
ces  fleurs  c|ui  étaient  fanées.  La  pluie  de  fleurs  qui  tombait  sur  le  Bienheu- 
reux parvenu  à  la  pure  essence  de  fétat  de  Bôdhi ,  ils  la  firent  tomber  sans 
aucune  interruption;  ils  l'en  couvrirent  ainsi  pendant  dix  moyens  Kalpas 
complets,  et  la  répandirent  sur  lui  jusqu'à  ce  que  vint  le  moment  où  il  entra 
f.  88  a.  dans  le  Nirvana  complet.  Les  fils  des  Dêvas  nommés  Tchâturmahârâdjakâyi- 
kas  firent  résonner  les  timbales  divines,  les  frappant  sans  interruption  en 
l'honneur  du  Bienheureux  qui  était  entré  dans  l'intime  et  suprême  essence 
de  fétat  de  Bôdhi.  Pendant  dix  moyens  Kalpas  complets,  ils  firent  retentir 
sans  cesse  et  ensemble  des  instruments  divins  au-dessus  de  la  tête  du  Bien- 
heureux ,  jusqu'à  ce  que  vint  le  moment  où  il  entra  dans  le  grand  Nirvana. 

Ensuite,  ô  Religieux,  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjnâdjnânâbhi- 
bhû,  vénérable,  etc. ,  parvint  au  bout  de  dix  moyens  Kalpas  à  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli.  Aussitôt  que  les  seize  fils  légitimes  qu'il 
avait  eus  pendant  qu'il  était  Kumâra ,  et  dont  faîné  se  nommait  Djnânâkara , 
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connurent  qu'il  était  parvenu  à  cet  état ,  ces  seize  fils  de  roi  qui  possédaient 
chacun  divers  jouets  agréables,  variés  et  beaux  à  voir,  les  ayant  tous  aban- 
donnés, parce  qu  ils  avaient  appris  que  le  Bienheureux  était  parvenu  à  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli;  ces  seize  fils,  dis-je,  environnés  f-  88  6. 
et  suivis  de  leurs  mères  et  de  leurs  nourrices  qui  pleuraient,  ainsi  que  du 
grand  monarque  Tchakravartin ,  roi  vénérable,  maître  d'un  grand  trésor, 
des  conseillers  royaux  et  de  plusieurs  centaines  de  milliers  de  myriades 
de  kôtis  d'êtres  vivants,  se  rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  le  bienheu- 
reux Tathâgata  Mahâbhidjnâdjnânâbhibhû,  vénérable,  etc.,  qui  était  entré 
dans  l'intime  et  suprême  essence  de  fétat  de  Bôdhi,  afin  de  vénérer,  d'a- 
dorer, d'honorer  ce  Bienheureux.  Quand  ils  s'y  furent  rendus ,  ayant  salué, 
en  les  touchant  de  la  tête ,  les  pieds  du  Bienheureux,  ayant  tourné  trois  fois 
autour  de  lui,  en  commençant  par  la  droite,  les  mains  réunies  en  signe  de 
respect,  ils  célébrèrent  le  Bienheureux  dans  des  stances  régulières  qu'ils  pro- 
noncèrent en  sa  présence. 

8.  Tu  possèdes  les  grandes  connaissances  surnatui'elles ,  tu  es  sans  supérieur  et 
tu  as  été  perfectionné  pendant  des  Kalpas  sans  fin  ;  tes  excellentes  réflexions  à 
feffet  de  sauver  tous  les  êtres  vivants,  sont  arrivées  à  leur  perfection. 

9.  Ils  ont  été  bien  difficiles  à  traverser  ces  dix  moyens  Kalpas  que  tu  as  pas- 
sés ,  assis  sur  le  même  siège  ;  pendant  cet  intervalle  de  temps ,  tu  n'as  remué  ni  ton 
coi^ps,  ni  tes  pieds,  ni  tes  mains,  et  tu  ne  t'es  pas  transporté  dans  un  autre  lieu. 

10.  Ton  intelligence  arrivée  au  comble  de  la  quiétude  est  parfaitement  calme; 
elle  est  immobile  et  à  jamais  à  fabri  de  toute  agitation;  finattention  t'est  inconnue; 
exempt  de  toute  faute ,  tu  restes  dans  une  quiétude  inaltérable.  f-  89  «. 

11.  Et  voyant  que  tu  es  heureusement  et  en  sûreté  arrivé,  sans  éprouver  aucun 
mal,  à  l'état  suprême  de  Bôdhi,  [nous  nous  disons:  ]  Puissions-nous  obtenir  un 
pareil  bonheur!  et  t' ayant  vu,  ô  lion  parmi  les  rois,  nous  croissons  [en  vertu]. 

12.  Toutes  ces  créatures,  qui  n'ont  pas  de  protecteur,  qui  sont  maUieureuses , 
semblables  à  des  hommes  auxquels  on  a  aiTaché  les  yeux,  privées  de  félicité,  ne 
connaissent  pas  la  voie  qui  conduit  au  terme  du  malheur,  et  elles  ne  développent 
pas  leur  énergie  pour  raffranchissement. 

13.  Elles  prolongent  pour  longtemps  leur  séjour  dans  les  lieux  de  châtiments; 
leurs  lois  sont  d'être  privées  de  la  possession  de  corps  divins;  elles  n'entendent  ja- 
mais la  voix  des  Djinas  ;  enfin ,  ce  monde  tout  entier  est  plongé  dans  les  ténèbres 
de  f  aveuglement. 
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14.  Aujourd'hui,  ô  toi  qui  connais  le  monde,  tu  as  atteint  ici  ce  lieu  fortuné, 
excellent  et  exempt  d'imperfection  ;  nous  et  les  mondes ,  nous  sommes  devenus  les 
objets  de  ta  faveur;  aussi  cherchons-nous,  ô  chef,  un  asile  auprès  de  toi. 

Ensuite,  ô  Religieux,  ces  seize  fils  de  roi  ayant  célébré  dans  ces  stances 
prononcées  devant  lui,  le  bienheureux Tathàgata  Mahâbhidjnâdjîiânâbhibhû, 
lui  adressèrent  la  prière  suivante,  pour  qu'il  fît  tourner  la  roue  de  la  loi  : 
Que  Bhagavat,  que  Sugata  enseigne  la  loi  pour  l'utilité  et  le  bonheur  de 
beaucoup  d'êtres,  par  compassion  pour  le  monde,  pour  l'avantage,  pour 
f.  89  b.  l'utilité  et  pour  le  bonheur  du  grand  corps  des  êtres,  Dêvas  et  hommes. 
Ensuite  ils  prononcèrent  les  stances  suivantes  : 

1 5 .  Enseigne  la  loi ,  ô  toi  qui  es  le  Meilleur  des  hommes  ;  enseigne  la  loi ,  toi  qui 
portes  les  signes  des  cent  vertus  ;  ô  Guide  [  du  monde  ] ,  ô  grand  Rïchi  qui  n'as 
pas  ton  égal ,  tu  as  acquis  la  science  rare  et  éminente. 

16.  Expose-la  au  monde  réuni  aux  Dêvas,  et  sauve-nous  ainsi  que  ces  créatures; 
enseigne-nous  la  science  des  Tathâgatas,  pour  que  nous  obtenions  fexcellent  état 
de  Bôdhi,  ainsi  que  tous  ces  êtres. 

17.  Car  tu  connais  toute  science  et  toute  conduite;  tu  connais  les  pensées  et 
les  bonnes  œuvres  accomplies  autrefois  ;  tu  connais  les  inclinations  de  toutes  les 
créatures.  Fais  donc  tourner  la  suprême  et  excellente  roue. 

Or,  en  ce  temps-là,  ô  Religieux,  au  moment  où  le  bienheureux  Tathà- 
gata Mahâbhidjîiâdjiïânâbhibhû ,  vénérable,  etc.,  parvenait  à  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli,  dans  les  dix  points  de  l'espace  et  dans  chacun 
des  dix  points  de  l'espace,  cinquante  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
d'univers  furent  ébranlés  de  six  manières  différentes,  et  furent  éclairés 
d'une  grande  lumière.  Et  dans  les  intervalles  qui  séparent  tous  ces  univers 
les  uns  des  autres,  au  sein  de  cette  nuit  profonde  et  de  ces  ténèbres 
épaisses  qui  sont  dans  une  perpétuelle  agitation,  et  où  ces  deux  flambeaux 
f.  90  a.  de  la  lune  et  du  soleil,  si  puissants,  si  énergiques,  si  resplendissants,  ne 
peuvent  parvenir  à  répandre  la  lumière  par  leur  propre  lumière,  la  cou- 
leur par  leur  propre  couleur,  et  l'éclat  par  leur  propre  éclat,  au  sein  de  ces 
ténèbres  elles-mêmes,  apparut  en  ce  moment  la  splendeur  d'une  grande 
lumière.  Les  êtres  eux-mêmes  qui  étaient  nés  dans  les  intervalles  de  ces 
univers,  se  virent  les  uns  les  autres,  se  reconnurent  les  uns  les  autres,  [se 
disant  entre  eux:]  Oh!  voici  d'autres  êtres  nés  ici!  voici  d'autres  êtres  nés  ici! 
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Les  palais  et  les  chars  divins  des  Dêvas  qui  se  trouvaient  dans  tous  ces  univers 
jusqu'au  monde  de  Brahmâ,  furent  ébranlés  de  six  manières  différentes  et 
éclairés  d'une  grande  lumière  qui  surpassait  la  puissance  divine  des  Dêvas. 
C'est  ainsi,  ô  Religieux,  qu'en  ce  moment  eut  lieu,  dans  tous  ces  mondes ,  un 
grand  tremblement  de  terre,  et  une  grande  et  noble  apparition  de  lumière. 

Ensuite,  ô  Religieux,  à  l'orient,  dans  ces  cinquante  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis  d'univers,  les  chars  des  Brahmâs  qui  s'y  trouvaient  bril- 
lèrent, furent  éclairés,  resplendirent,  furent  lumineux  et  éclatants.  Aussi,  ô 
Religieux,  cette  réflexion  vint-elle  à  l'esprit  des  Brahmâs:  Ces  chars  des  f-  90  b. 
Brahmâs  brillent  extraordinairement;  ils  sont  éclairés,  ils  resplendissent, 
ils  sont  lumineux  et  éclatants.  Qu'est-ce  que  cet  événement  nous  présage  ? 
Alors  tous  les  Mahâbrahmâs  qui  se  trouvaient  dans  ces  cinquante  cen- 
taines de  mille,  etc.  d'univers,  s'étant  rendus  chacun  dans  les  palais  les  uns 
des  autres,  se  communiquèrent  entre  eux  cette  question.  Ensuite,  ô  Reli- 
gieux, dans  ces  cinquante  centaines  de  mille,  etc.  d'univers,  leMahâbrahmâ 
nommé  Sarvasattvatrâtâ  adressa  à  la  grande  troupe  des  Brahmâs  les  stances 
suivantes  : 

18.  Tous  nos  excellents  chai's,  amis,  brillent  aujourd'hui  d'une  manière  ex- 
traordinaire ,  de  beauté ,  de  splendeur  et  d'un  grand  éclat  ;  quelle  en  peut  être  main- 
tenant la  cause  ? 

19.  Cherchons  bien  ia  cause  de  ce  phénomène;  quel  est  le  fils  des  Dêvas  né 
aujourd'hui,  de  la  puissance  duquel  nous  voyons  en  ce  moment  cet  effet  qui  n'a 
pas  existé  auparavant  ? 

20.  Ou  bien  serait-ce  qu'il  serait  né  aujoiud'hui  quelque  part  dans  le  monde, 
rm  Buddha,  roi  des  chefs  des  hommes,  qui  produirait  ce  miracle,  que  ces  chai's 
brillent  de  splendeur  dans  les  dix  points  de  fespace  ? 

Ensuite,  ô  Religieux,  les  Mahâbrahmâs  qui  se  trouvaient  dans  ces  cin- 
quante centaines  de  mille,  etc.  d'univers,  réunis  tous  ensemble  en  un  f.  91  a. 
seul  corps,  étant  montés  chacun  sur  leurs  chars  divins  de  Brahmâ  et 
ayant  pris  des  corbeilles  de  fleurs  divines  de  la  grandeur  du  mont  Su- 
mêru,  parcoururent  en  cherchant  les  quatre  points  de  l'horizon,  et  étant 
parvenus  du  côté  de  l'occident,  ces  Mahâbrahmâs  y  virent  le  bienheureux 
Tathâgata  Mahâbhidjîiâdjnânâbhibhû,  vénérable,  etc.,  parvenu  à  l'intime  et 
suprême  essence  de  l'état  de  Bôdlii,  assis  sur  un  trône  auprès  de  l'arbre 
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Bôdhi,  entouré  et  servi  par  des  Dêvas,  des  Nâgas,  des  Yakchas,  des 
Gandharvas,  des  Asuras,  des  Garudas,  des  Kinnaras,  des  Mahôragas,  des 
hommes,  des  êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  sollicité  par 
les  seize  fils  de  roi  de  faire  tourner  la  grande  roue  de  la  loi.  Ayant  regardé 
de  nouveau,  ils  se  dirigèrent  du  côté  où  se  trouvait  le  Bienheureux,  et 
y  étant  parvenus,  ayant  salué  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête,  et  ayant 
tourné  autour  de  lui  en  signe  de  respect  plus  de  cent  mille  fois,  ils  cou- 
vrirent le  Bienheureux  de  ces  corbeilles  de  fleurs  de  la  grandeur  du  mont 
Sumêru,  les  répandirent  sur  lui  en  abondance,  et  en  ayant  couvert  farbre 
Bôdhi  sur  une  étendue  de  dix  Yôdjanas,  ils  offrirent  à  ce  Bienheureux  leurs 
f.  91  h.  chars  de  Brahmâ.  Que  le  Bienheureux  accepte  ces  chars  de  Brahmâ,  [lui 
dirent-ils,]  pour  nous  témoigner  sa  compassion  !  Que  le  Bienheureux  jouisse, 
que  Sugata  jouisse  de  ces  chars  de  Brahmâ  par  compassion  pour  nous  ! 

Alors,  ô  Religieux,  tous  ces  Mahâbrahmâs  ayant  offert  au  Bienheureux 
chacun  son  propre  char,  célébrèrent  en  ce  moment  le  Bienheureux  dans 
des  stances  régulières  qu'ils  prononcèrent  en  sa  présence. 

21.  Un  Djina  merveilleux,  incomparable,  vient  de  naître,  bon  pour  le  monde, 
et  plein  de  compassion-,  tu  es  né  le  chef,  le  précepteur,  le  maître  spirituel;  tu  ré- 
pands aujourd'hui  ta  bienveillance  dans  les  dix  points  de  fespace. 

22.  Il  n'y  a  pas  moins  de  cinquante  fois  dix  millions  complets  d'univers  d'ici 
jusqu'au  monde  d'où  nous  sommes  venus,  dans  l'intention  d'honorer  le  Djina,  en 
faisant  fentier  abandon  de  tous  nos  excellents  chars. 

23.  C'est  par  le  mérite  de  nos  oeuvres  antérieures  que  nous  avons  acquis  ces 
chars  beaux  et  variés  ;  accepte-les  par  compassion  pour  nous  ;  que  celui  qui  connaît 
le  monde  en  jouisse  comme  il  le  désirera. 

Après  avoir  célébré,  ô  Religieux,  par  ces  stances  régulières  prononcées 
en  sa  présence,  le  Bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjnâdjiiânâbhibhû ,  vé- 
f.  92  a.  nérable ,  etc.,  les  Mahâbrahmâs  lui  parlèrent  ainsi  :  Que  le  Bienheureux, 
que  le  Sugata  fasse  tourner  la  roue  de  la  loi  dans  le  monde  !  Que  le 
Bienheureux  enseigne  le  Nirvana!  Que  le  Bienheureux  sauve  les  êtres  !  Que 
le  Bienheureux  témoigne  sa  bienveillance  à  ce  monde  !  Que  le  maître  de  la 
loi  enseigne  la  loi  à  ce  monde  réuni  aux  Dêvas,  aux  Mâras  et  aux  Brahmâs, 
à  l'ensemble  des  créatures,  Dêvas  et  hommes,  Çramanas  et  Brâhmanes. 
Cela  sera  pour  l'utilité  et  pour  le  bonheur  de  beaucoup  d'êtres,  par  com- 


CHAPITRE  VII.  103 

passion  pour  le  monde,  pour  l'utilité,  l'avantage  et  le  bonheur  du  grand 
corps  des  êtres,  Dêvas  et  hommes. 

Alors,  ô  Religieux,  ces  Brahmâs,  au  nombre  de  cinquante  fois  cent  mille 
myriades  de  kôtis,  adressèrent  au  Bienheureux,  d'une  seule  voix  et  d'un 
commun  accord,  ces  stances  régulières: 

24.  Enseigne ,  ô  Bienhevireux ,  la  loi  !  enseigne-la,  ô  toi,  le  meilleur  des  hommes  ! 
Enseigne  aussi  la  force  de  la  charité;  sauve  les  créatures  du  malheur. 

25.  Cehii  qui  illumine  le  monde  est  aussi  difficile  à  rencontrer  que  la  fleur  de 
rUdumbara;  tu  es  né,  ô  grand  héros;  nous,  nous  sollicitons  le  Tathâgata. 

Cependant,  ô  Religieux,  le  Bienheureux  gardait  le  silence  et  ne  répon- 
dait rien  aux  Mahâbrahmâs. 

Ensuite,  ô  Religieux,  au  sud-est,  dans  ces  cinquante  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  d'univers,  les  chars  des  Brahmâs  qui  s'y  trouvaient 
brillèrent,  furent  éclairés,  resplendirent,  furent  lumineux  et  éclatants.  Aussi,  f.  92  h. 
ô  Religieux,  cette  réflexion  vint-elle  à  l'esprit  des  Brahmâs  :  Ces  chars  des 
Brahmâs  brillent  extraordinairement ;  ils  sont  éclairés,  ils  resplendissent, 
ils  sont  lumineux  et  éclatants.  Qu'est-ce  que  cet  événement  nous  présage? 
Alors  tous  les  Mahâbrahmâs  qui  se  trouvaient  dans  ces  cinquante  centaines 
de  mille,  etc.  d'univers,  s' étant  rendus  chacun  dans  les  palais  les  uns  des 
autres,  se  communiquèrent  entre  eux  cette  question. 

Ensuite,  ô  Religieux,  le  Mahâbrahmâ  nommé  Adhimâtrakâmnika  adressa 
à  la  grande  troupe  des  Brahmâs  les  stances  suivantes  : 

26.  De  quelle  cause  est-il  feffet,  amis,  le  miracle  qui  se  voit  ici  en  ce  moment? 
Tous  ces  chars  brillent  d'une  splendeur  extraoï-dinaire. 

27.  Serait-ce  qu'il  serait  arrivé  ici  quelque  fils  des  Dêvas,  plein  de  vertu,  par 
la  puissance  duquel  tous  ces  chars  sont  éclairés  ? 

28.  Ou  serait-ce  qu'il  vient  de  naître  dans  ce  monde  un  Buddha,  le  Meillem^  des 
hommes,  par  la  puissance  duquel  tous  ces  chars  ont  aujourd'hui  l'apparence  que 
nous  leur  voyons  ? 

29.  Réunissons-nous  tous  pour  chercher  la  cause  de  ce  fait,  laquelle  ne  doit  pas 
être  peu  considérable;  car  jamais  en  effet  un  tel  prodige  ne  nous  est  apparu. 

30.  Rendons-nous  dans  les  quatre  points  de  fespace;  visitons  des  myriades  de 
terres  de  Buddha  ;  certainement  l'apparition  d'un  Buddha  aura  lieu  aujourd'hui 
dans  ce  monde. 
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Ensuite,  ô  Religieux,  ces  Brahmâs,  au  nombre  de  cinquante  centaines 
de  mille  de  myriades  de  kôtis,  étant  montés  chacun  sur  leur  char  divin 
de  Brahmâ  et  ayant  pris  des  corbeilles  de  fleurs  divines  de  la  grandeur 
du  mont  Sumêru,  parcoururent  en  cherchant  les  cjuatre  points  de  l'horizon, 
et  étant  parvenus  du  côté  du  nord-ouest,  ces  Mahâbrahmâs  y  virent  le 
bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjnâdjîïânâbhibhû,  vénérable,  [etc.  comme 
ci-dessus,  f .  9  i  a  jusqu'à:]  Alors,  ô  Pieligieux,  tous  ces  Mahâbrahmâs  ayant 
offert  au  Bienheureux  chacun  son  propre  char,  célébrèrent  en  ce  moment 
le  Bienheureux  dans  des  stances  régulières  qu'ils  prononcèrent  en  sa 
présence. 

31.  Adoration  à  toi,  ô  grand  Rïchi,  être  incomparable,  Dêva  supérieur  aux 
Dêvas ,  dont  la  voix  est  comme  celle  du  Kalavigka  !  ô  Guide  du  monde  réuni  aux 
Dêvas,  nous  te  seduons,  toi  qui  es  bon  pour  le  monde  et  plein  de  compassion. 

32.  O  chef,  c'est  une  merveille  que  tu  sois  né  aujourd'hui  dans  le  monde,  une 
merveille  rare,  et  qui  ne  s'est  pas  vue  depuis  bien  longtemps;  il  y  a  aujourd'hui 
cent  quatre-vingts  Kalpas  complets  depuis  que  le  monde  n'a  pas  possédé  de  Buddha. 

33.  L'univers  était  vide  des  Meilleurs  des  hommes,  et  pendant  tout  ce  temps 
les  lieux  où  l'homme  est  puni  ne  faisaient  que  s'augmenter  ;  le  nombre  des  corps 
divins  diminuait  au  contraire  ;  oui ,  il  y  a  bien  de  cela  quatre-vingts  myriades  de 
Kalpas. 

34.  Aujourd'hui,  celui  qui  est  l'œil,  la  voie,  l'appui,  le  protecteur,  le  père, 
f.  94  «■     l'ami  [des  créatures  ],  celui  qui  est  bon,  plein  de  miséricorde,  le  roi  de  la  loi, 

est  apparu  dans  ce  monde  par  [suite  de]  nos  bonnes  œuvres. 

Après  avoir  ainsi  célébré,  ô  Religieux,  par  ces  stances  régulières  pro- 
noncées en  sa  présence,  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjriâdjhânâ- 
bhibhû,  vénérable ,  etc.,  les  Mahâbrahmâs  lui  parlèrent  ainsi  :  Que  le 
Bienheureux ,  que  le  Sugata  fasse  tourner  la  roue  de  la  loi  dans  le  monde  ! 
[etc.  comme  ci-dessus,  f.  92  a  jusqu'à:  ]  Alors,  ô  Religieux,  ces  Brahmâs, 
au  nombre  de  cinquante  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis,  adressèrent 
au  Bienheureux,  d'une  seule  voix  et  d'un  commun  accord,  les  deux 
stances  suivantes  : 

35.  Fais  tourner,  ô  grand  solitaire,  l'excellente  roue;  enseigne  la  loi  dans  les 
f.  94  b.     dix  points  de  fespace  ;  sauve  les  êtres  tourmentés  par  les  conditions  du  malheur; 

fais  naître  chez  les  créatures  la  joie  et  le  contentement  : 


i\  98  a. 
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36.  Afin  que  t'ayant  entendu,  ils  obtiennent  l'état  de  Buddha,  ou  qu'ils  aillent 
dans  des  demeures  divines;  que  tous  quittent  leurs  corps  d'Asuras,  et  qu'ils  de- 
viennent calmes ,  maîtres  d'evix-mèmes  et  heureux. 

Cependant,  ô  Religieux,  le  Bienheureux  gardait  le  silence  et  ne  ré- 
pondait rien  aux  Mahâbralimâs. 

Ensuite,  ô  Religieux,  au  midi,  dans  ces  cinquante  centaines  de  mille,  etc. 
d'univers,  les  chars  de  Brahmâ  qui  s'y  trouvaient  brillèrent,  furent  éclairés, 
resplendirent,  furent  lumineux  et  éclatants,  [etc.  comme  ci-dessus,  f.  90  b 
jusqu'à:]  Ensuite,  ô  Religieux,  dans  ces  cinquante  centaines  de  mille,  etc. 
d'univers,  le  Mahâbrahmâ  nommé  Sudharma  adressa  les  deux  stances  sui- 
vantes à  la  grande  troupe  des  Brahmâs  : 

37.  Ce  n'est  pas  sans  cause,  ce  n'est  pas  sans  motif,  ô  amis,  que  tous  ces  chars  f.  95  a. 
paraissent  aujourd'hui  lumineux;  cette  lumière  nous  annonce  quelque  prodige  dans 

le  monde;  cherchons-en  bien  l'origine. 

38.  Plusieurs  centaines  de  Kalpas  se  sont  écoulées  depuis  qu'on  n'a  vu  un  pro- 
dige de  cette  espèce;  sans  doute  c'est  un  fds  des  Dêvas  qui  est  né  ici,  ou  bien 
c'est  un  Buddha  qui  a  paru  dans  le  monde. 

Ensuite,  ô  Religieux,  les  Mahâbrahmâs  qui  se  trouvaient  dans  ces  cin- 
quante centaines  de  mille,  etc.  d'univers,  réunis  tous  ensemble  en  un  seul 
corps,  étant  montés  chacun  sur  leurs  chars  divins  de  Brahmâ  et  ayant 
pris  des  corbeilles  de  fleurs  divines  de  la  grandeur  du  mont  Sumèru,  par- 
coururent, en  cherchant,  les  quatre  points  de  l'horizon,  et  étant  parvenus 
du  côté  du  nord,  ces  Mahâbrahmâs  y  virent  ie  bienheureux  Tathâgata  Mahâ- 
bhidjnâdjnânâbhibhû,  vénérable,  [etc.  comme  ci-dessus,  f.  91  a  jusqu'à:  ] 
Alors,  ô  Religieux,  tous  ces  Mahâbrahmâs  ayant  offert  au  Bienheureux  f.  96  i. 
chacun  son  propre  char,  célébrèrent  en  ce  moment  le  Bienheureux  dans  des 
stances  régulières  qu'ils  prononcèrent  en  sa  présence. 

39.  Elle  est  difficile  à  obtenir  la  vue  des  Guides  [  du  monde].  Sois  le  bien- 
venu ,  ô  toi  qui  détruis  fexistence  et  la  cupidité  !  Il  y  a  bien  longtemps ,  il  y  a  des 
centaines  de  Kaipas  complets  qu'on  ne  t'a  vu  dans  le  monde. 

40.  0  Chef  du  monde  !  remplis  de  joie  les  créatures  altérées,  toi  qu'on  n'a  pas 

vu  avant  aujourd'hui,  toi  que  l'on  voit  si  i^arement  ;  tout  de  même  que  la  fleur  de  f.  96  a. 
l'Udumbara  est  difficile  à  rencontrer,  ainsi,  ô  Guide,  il  est  rare  qu'on  te  voie. 

i4 
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4L  C'est  par  ta  puissance ,  ô  Guide  [  du  monde  ] ,  que  nos  chars  brillent  aujour- 
d'hui d'un  éclat  surnaturel  ;  accepte-les ,  ô  toi  dont  la  vue  est  infinie ,  et  consens  à 
en  jouir  par  bienveillance  pour  nous. 

Après  avoir  ainsi  célébré,  ô  Religieux,  par  ces  stances  régulières  pronon- 
cées en  sa  présence,  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjiàâdjnânâbhibhii, 
vénérable,  etc.,  les  Mahâbrahmâs  lui  parlèrent  ainsi:  Que  le  Bienheureux, 
que  le  Sugata  fasse  tourner  la  roue  de  la  loi  dans  le  monde  !  [etc.  comme 
ci-dessus,  f.  92  a  jusqu'à:]  Alors,  ô  Religieux,  ces  Brahmâs,  au  nombre  de 
cinquante  lois  cent  mille  myriades  de  kôtis,  adressèrent  au  Bienheureux, 
f.  96  h.     d'une  seule  voix  et  d'un  commun  accord,  les  deux  stances  suivantes: 

42.  Enseigne  la  loi,  ô  bienheureux  Guide  [des  hommes],  et  fais  tourner  cette 
roue  de  la  loi  ;  fais  résonner  la  timbale  de  la  loi ,  et  enfle  la  conque  de  la  loi. 

43.  Fais  tomber  dans  le  monde  la  pluie  de  la  loi  excellente  -,  fais  entendre  le 
langage  dont  le  son  est  doux  ;  prononce  la  parole  de  la  loi  qu'on  te  demande  ; 
sauve  des  myriades  de  kôtis  de  créatures. 

Cependant,  ô  Religieux,  le  Bienheureux  gardait  le  silence,  et  ne  répon- 
dait rien  aux  Mahâbrahmâs. 

Pour  tout  dire,  enfin,  la  même  chose  eut  lieu  au  sud-ouest;  la  même 
chose  eut  lieu  à  l'ouest;  la  même,  au  nord-ouest;  la  même,  au  nord;  la  même, 
au  nord-est;  la  même,  au  point  de  l'espace  qui  est  au-dessous  [de  la  terre]. 

Ensuite,  ô  Religieux,  au  point  de  l'espace  qui  est  en  haut,  dans  ces  cin- 
quante centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  d'univers,  les  chars  de 
Brahmâ  qui  s'y  trouvaient  brillèrent,  furent  éclairés,  resplendirent,  furent 
lumineux  et  éclatants.  Aussi,  ô  Religieux,  cette  réflexion  vint-elle  à  l'esprit 
des  Brahmâs:  Ces  chars  de  Brahmâ  brillent  extraordinairement ,  ils  sont 
éclairés,  ils  resplendissent,  ils  sont  lumineux  et  éclatants.  Qu'est-ce  que 
f.  97  a.  cet  événement  nous  présage .-^  Ensuite,  ô  Religieux,  tous  les  Mahâbrahmâs 
qui  se  trouvaient  dans  ces  cinquante  centaines  de  mille,  etc.  d'univers  s'é- 
tant  rendus  chacun  dans  le  palais  les  uns  des  autres ,  se  communiquèrent 
cette  question.  Alors,  ô  Religieux,  le  Mahâbrahmâ  nommé  Çikhin  adressa 
à  la  grande  troupe  des  Brahmâs  les  stances  suivantes  : 

44.  Quelle  est,  amis,  la  cause  pour  laquelle  nos  chars  resplendissent?  Pourquoi 
brillent-ils  d'un  éclat,  d'une  couleur  et  d'une  lumière  extraordinaires? 
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45.  Non,  nous  n'avons  pas  vu  précédemment  un  pareil  miracle,  et  personne 
n'a  rien  entendu  auparavant  de  pareil;  voilà  qu'aujourd'hui  nos  chars  brillent  d'une 
splendeur  et  d'un  éclat  extraordinaires  :  quelle  en  peut  être  la  cause  ? 

46.  Serait-ce  que  quelque  fils  des  DcA^as  est  né  en  ce  monde  en  récompense 
de  sa  pieuse  conduite?  Serait-ce  sa  puissance  qui  se  manifeste?  Ou  bien  aurait-il 
paru  enfin  un  Buddha  dans  le  monde  ? 

Ensuite,  ô  Religieux,  les  Mahâbrahmâs  qui  se  trouvaient  dans  ces  cin- 
quante centaines  de  mille,  etc.  d'univers,  réunis  tous  ensemble  en  un  seul 
corps,  étant  montés  chacun  sur  leurs  chars  divins  de  Brahmâ,  et  ayant 
pris  des  corbeilles  de  fleurs  divines  de  la  grandeur  du  mont  Sumêru,  par- 
coururent, en  cherchant,  les  quatre  points  de  l'horizon,  et  étant  parvenus 
au  point  qui  est  en  haut,  ces  Mahâbrahmâs  y  virent  le  Bienheureux  f-  97  b. 
Tathâgata  Mahâbhidjnâdjîïânâbhibhû,  vénérable,  etc.,  parvenu  à  l'intime  et 
suprême  essence  de  l'état  de  Bôdhi,  assis  sur  un  trône  auprès  de  l'arbre 
Bôdhi,  entouré  et  servi  par  des  Dêvas,  des  Nâgas,  des  Yakchas,  des  Gan- 
dharvas,,  des  Asuras,  des  Garudas,  des  Kinnaras,  des  Mahôragas,  des 
hommes  et  des  êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  sollicité  par  les 
seize  Râdjakumâras  de  faire  tourner  la  roue  de  la  loi.  Ayant  regardé  de 
nouveau,  ils  se  dirigèrent  du  côté  où  se  trouvait  le  Bienheureux,  et  y 
étant  parvenus ,  saluant  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête,  et  ayant  tourné 
autour  de  lui,  en  signe  de  respect,  plus  de  cent  mille  fois,  ils  cousirent  le 
Bienheureux  de  ces  corbeilles  de  fleurs  de  la  grandeur  du  mont  Sumêru, 
les  répandirent  sur  lui  en  abondance ,  et  en  ayant  couvert  l'arbre  Bôdhi  sur 
une  étendue  de  dix  Yôdjanas,  ils  offrirent  à  ce  Bienheureux  leurs  chars  de 
Brahmâ.  Que  le  Bienheureux  accepte  ces  chars  de  Brahmâ,  [lui  dirent-ils,] 
pour  nous  témoigner  sa  compassion.  Que  le  Bienheureux  jouisse,  que  le 
Sugata  jouisse  de  ces  chars  de  Brahmâ  par  compassion  pour  nous.  Alors,  ô 
Religieux,  tous  ces  Mahâbrahmâs  ayant  offert  au  Bienheureux  chacun  son  f.  98  «. 
propre  char,  célébrèrent  en  ce  moment  le  Bienheureux  dans  ces  stances 
régulières  qu'ils  prononcèrent  en  sa  présence. 

47.  Elle  est  excellente  la  vue  des  Buddhas,  des  Chefs  du  monde ,  des  Protecteurs; 
car  ce  sont  les  Buddhas  qui  délivrent  les  créatures  enchaînées  dans  l'enceinte  des 
trois  mondes. 

48.  Les  Indras  du  monde,  dont  la  vue  est  infinie,  embrassent  de  leur  regard 

là. 
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les  dix  points  de  l'espace;  ouvrant  la  porte  de  l'immortalité,  ils  sauvent  un  grand 
nombre  d'êtres. 

49.  Us  sont  inconcevables,  ils  sont  vides  les  Kaipas  écoulés  jadis,  pendant  les- 
quels l'absence  des  chefs  des  Djinas  avait  plongé  les  dix  points  de  l'espace  dans  les 
ténèbres. 

50.  [  Pendant  ce  temps,  ]  les  Enfers  redoutables,  les  existences  animales  et  les 
Asuras ,  n'avaient  fait  que  s'accroître  ;  des  milliers  de  kôtis  de  créatures  avaient  pris 
naissance  parmi  les  Prêtas. 

51.  Les  corps  divins  étaient  abandonnés-,  les  êtres,  après  leur  mort,  entraient 
dans  la  mauvaise  voie  ;  n'ayant  pas  entendu  la  loi  des  Buddhas ,  la  voie  du  péché 
leur  était  seule  ouverte. 

52.  La  connaissance  de  la  pure  règle  de  la  conduite  religieuse  est  étrangère  à 
tous  les  êtres  ;  pour  eux  le  bonheur  est  anéanti ,  et  l'idée  du  bonheur  n'existe  pas 
davantage. 

53.  Ils  sont  privés  de  morale,  et  restent  étrangers  à  la  bonne  loi;  n'étant  pas 
disciplinés  par  le  Chef  du  monde,  ils  tombent  dans  la  mauvaise  voie. 

54.  0  lumière  du  monde,  c'est  un  bonheur  que  tu  sois  né,  toi  qui,  depuis  si 
longtemps,  n'as  pas  paru  [  dans  l'univers  ]  ;  tu  es  né  ici  par  compassion  pour  tous 
les  êtres. 

f-  9^  55.  Tu  as  heureusement  et  sans  peine  acquis  la  science  excellente  d'un  Buddha  ; 

nous  éprouvons  de  la  joie  à  ta  présence,  ainsi  que  ce  monde  réuni  aux  Dêvas. 

56.  C'est  par  ta  puissance,  ô  Seigneur,  que  nos  chars  sont  devenus  si  beaux; 
nous  te  les  donnons,  ô  grand  héros  :  veuille  bien,  ô  Solitaire,  les  accepter. 

=  57.  Jouis-en,  ô  Guide  [du  monde], par  compassion  pour  nous;  et  nous,  puis- 

sions-nous, ainsi  que  toutes  les  créatures,  toucher  à  l'état  suprême  de  Bôdhi  ! 

Après  avoir  ainsi  célébré,  ô  Religieux,  dans  ces  stances  régulières,  pronon- 
cées en  sa  présence,  le  bienheureux  Tathâgata  Maliâbhidjnâdjnânâbhibhû , 
vénérable,  etc.,  les  Mahâbrahmâs  lui  parlèrent  ainsi  :  Que  le  Bienheureux, 
que  le  Sugata  fasse  tourner  la  roue  de  la  loi  dans  le  monde!  Que  le  Bien- 
heureux enseigne  le  Nirvâna!  Que  le  Bienheureux  sauve  les  êtres!  Que  le 
Bienheureux  témoigne  sa  bienveillance  à  ce  monde!  Que  le  Bienheureux, 
que  le  maître  de  la  loi  enseigne  la  loi  à  ce  monde  réuni  aux  Dêvas,  aux 
Mâras,  aux  Brahmâs,  à  l'ensemble  des  créatures,  Dêvas  et  hommes,  Çra- 
manas  et  Brahmanes!  Cela  sera  pour  l'utilité  et  pour  le  bonheur  de  beau- 
coup d'êtres,  par  compassion  pour  le  monde,  pour  l'utilité,  l'avantage  et 
le  bonheur  du  grand  corps  des  êtres,  Dêvas  et  hommes. 
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Alors,  ô  Religieux,  ces  Brahmâs,  au  nombre  de  cinquante  fois  cent 
mille  myriades  de  kôtis,  adressèrent  au  Bienheureux,  d'une  seule  voix  et 
d'un  commun  accord ,  ces  deux  stances  régulières  :  ^' 

58.  Fais  tourner  la  roue  excellente,  laquelle  n'a  pas  de  supérieure;  frappe  les  tim- 
bales de  l'immortalité;  délivre  les  créatures  des  cent  espèces  de  maux,  et  montre- 
leur  le  chemin  du  Nirvâna. 

59.  Expose-nous  la  loi  que  nous  cherchons  ;  témoigne  ta  bienveillance  à  ce 
monde  et  à  nous  ;  fais  entendre  ta  voix  douce  et  belle ,  qui  a  retenti ,  il  y  a  des 
milliers  de  kôtis  de  Kalpas. 

Ensuite,  ô  Religieux,  le  bienheureux  Mahâbhidjnâdjnânâbhibhû,  vénéra- 
ble, etc.,  connaissant  la  prière  de  ces  cent  mille  myriades  de  kôtis  de 
Brahmâs,  ainsi  que  celle  de  ses  seize  fils,  les  Râdjakumâras,  fit  tourner  en 
cet  instant  la  grande  roue  de  la  loi,  qui  a  trois  tours  et  se  compose  de 
douze  parties  constituantes,  cette  roue  cjue  n'a  plus  fait  tourner  de  nou- 
veau dans  le  monde,  d'une  manière  légale,  ni  un  Çramana,  ni  un  Brah- 
mane, ni  un  Dêva,  ni  un  Mâra,  ni  un  Brahmâ,  ni  quelque  autre  être  que 
ce  soit;  [et  il  le  fit]  en  disant  :  Ceci  est  le  malheur;  ceci  est  la  production 
du  malheur;  ceci  est  l'anéantissement  du  malheur;  ceci  est  la  voie  qui  con- 
duit à  l'anéantissement  du  malheur;  voilà  la  vérité  des  Aryas.  Il  expliqua 
aussi  avec  étendue  comment  se  développe  la  production  de  l'enchaînement 
mutuel  des  causes,  en  disant  :  Les  conceptions,  ô  Religieux,  ont  pour 
cause  l'ignorance;  la  connaissance  a  pour  cause  les  conceptions;  le  nom  et  f.  99  h. 
la  forme  ont  pour  cause  la  connaissance  ;  les  six  sièges  [des  sens]  ont  pour 
cause  le  nom  et  la  forme;  le  contact  a  pour  cause  les  six  sièges  [des  sens]; 
la  sensation  a  pour  cause  le  contact;  le  désir  a  pour  cause  la  sensation;  la 
caption  a  pour  cause  le  désir;  l'existence  a  pour  cause  la  caption;  la  nais- 
sance a  pour  cause  l'existence;  de  la  naissance,  qui  en  est  la  cause,  vien- 
nent la  vieillesse  et  la  mort,  les  peines,  les  lamentations,  la  douleur,  le 
chagrin,  le  désespoir.  C'est  ainsi  qu'a  lieu  la  production  de  ce  qui  n'est 
qu'une  grande  masse  de  maux.  De  l'anéantissement  de  l'ignorance  vient 
celui  des  conceptions;  de  l'anéantissement  des  conceptions,  celui  de  la  con- 
naissance; de  l'anéantissement  de  la  connaissance,  celui  du  nom  et  de  la 
forme;  de  l'anéantissement  du  nom  et  de  la  forme,  celui  des  six  sièges 
[des  sens];  de  l'anéantissement  des  six  sièges  [des  sens],  celui  du  contact; 
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de  ranéantissement  du  contact,  celui  de  la  sensation;  de  l'anéantissement 
de  la  sensation,  celui  du  désir;  de  l'anéantissement  du  désir,  celui  de  la 
caption;  de  l'anéantissement  de  la  caption,  celui  de  l'existence;  de  l'anéan- 
tissement de  l'existence,  celui  de  la  naissance;  de  l'anéantissement  de  la 
naissance,  celui  de  la  vieillesse,  de  la  mort,  des  peines,  des  lamentations, 
de  la  douleur,  du  chagrin,  du  désespoir.  C'est  ainsi  qu'a  lieu  l'anéantisse- 
ment de  ce  qui  n'est  qu'une  grande  masse  de  maux. 

Or,  ô  Religieux,  pendant  que  le  bienheureux  Tathâgata  MahâbhidjÊiâ- 
f.  loo  a.  djîïânâbhibhû,  vénérable,  etc.,  faisait  ainsi  tourner  la  roue  de  la  loi  en  pré- 
sence de  l'assemblée  formée  par  le  monde  réuni  aux  Dêvas,  aux  Mâras  et 
aux  Brahmâs,  et  par  l'ensemble  des  créatures,  Çramanas,  Brâhmanes,  Dêvas, 
hommes  et  Asuras,  alors,  en  ce  moment  même,  ©Religieux,  les  esprits  de 
soixante  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  d'êtres  vivants  furent  d'eux- 
mêmes  affranchis  de  leurs  imperfections,  et  tous  ces  êtres  furent  mis  en 
possession  des  trois  sciences,  des  six  connaissances  surnaturelles  et  de  la 
contemplation  des  huit  [moyens  d']  affranchissement.  Le  bienheureux  Ta- 
thâgata Mahâbhidjnâdjriânâbhibhii ,  vénérable,  etc.,  fit  ensuite  successive- 
ment, ô  Religieux,  une  seconde  exposition  de  la  loi,  puis  de  même  une 
troisième,  puis  enfin  une  quatrième.  Alors,  ô  Religieux,  à  chaque  exposi- 
tion de  la  loi  que  fit  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjnâdjnânâbhibhû , 
vénérable,  etc.,  les  esprits  de  cent  mille  myriades  de  kôtis  d'êtres  vivants 
furent  d'eux-mêmes  affranchis  de  leurs  imperfections.  A  partir  de  ce  moment, 
ô  Religieux,  l'assemblée  des  Çrâvakas  du  Bienheureux  dépassa  tout  calcul. 

De  plus,  en  ce  temps-là,  ô  Religieux,  les  seize  fils  de  roi  qui  étaient 
devenus  Kumâras,  quittèrent  tous  leur  maison  dans  l'excès  de  leur  foi, 
f.  loo  b.  afin  d'entrer  dans  la  vie  religieuse,  et  devinrent  tous  des  Çrâmanêras  sages, 
éclairés,  intelligents,  habiles,  serviteurs  de  plusieurs  centaines  de  mille  de 
Buddhas,  et  aspirant  à  obtenir  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli. Alors,  ô  Religieux,  ces  seize  Çrâmanêras  s'adressèrent  en  ces  termes 
au  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjiîiâdjnânâbhibhû,  vénérable,  etc.  Ces 
nombreuses  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Çrâvakas  du  Ta- 
thâgata, ô  Bienheureux,  sont,  grâce  à  l'enseignement  de  la  loi  qu'a  fait  le 
Bienheureux,  arrivés  à  posséder  complètement  les  grandes  facultés  surna- 
turelles, la  grande  énergie,  la  grande  puissance.  Que  le  Tathâgata  véné- 
rable, etc.,  ô  Bienheureux,  consente  donc,  par  compassion  pour  nous,  à 
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nous  enseigner  la  loi ,  en  commençant  par  l'état  suprême  de  Buddha  par- 
faitement accompli;  car  nous  aussi,  nous  sommes  les  disciples  duTathâgata. 
Nous  demandons,  ô  Bienheureux,  la  vue  de  la  science  du  Tatliâgata;  le 
Bienheureux  lui-même  est  en  cette  matière  le  témoin  de  nos  intentions. 
Toi  qui  connais,  ô  Bienheureux,  les  pensées  de  tous  les  êtres,  tu  sais 
quel  est  notre  désir. 

Or,  en  ce  moment,  ô  Religieux,  à  la  vue  de  ces  jeunes  enfants,  fils  de 
roi,  qui  étant  entrés  dans  la  vie  religieuse,  étaient  devenus  Çrâmanêras, 
la  moitié  de  la  foule  dont  se  composait  la  suite  du  roi  Tchakravartin ,  entra     f-  loi  a. 
dans  la  vie  religieuse,  formant  ensemble  quatre-vingts  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  d'êtres  vivants. 

Alors,  ô  Religieux,  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjnâdjnânâbhibhû, 
vénérable,  etc.,  ayant  reconnu  l'intention  de  ces  Çrâmanêras,  expliqua  d'une 
manière  étendue,  pendant  vingt  mille  Kalpas,  le  Siitra  nommé  le  Lotus  de 
la  bonne  loi,  contenant  de  grands  développements,  etc.  [comme  plus  haut, 
f.  /i  a  ] ,  en  présence  des  quatre  assemblées  réunies. 

De  plus,  en  ce  temps-là,  ô  Religieux,  les  seize  Çrâmanêras  reçurent,  sai- 
sirent, pénétrèrent,  comprirent  parfaitement  les  discours  prononcés  par  le 
Bienheureux.  Ensuite,  ô  Religieux,  le  bienheureux  Tathâgata Mahâbhidjnâ- 
djiiânâbhibhû,  vénérable,  etc.,  prédit  aux  seize  Çrâmanêras  leurs  destinées 
futures,  en  leur  disant  qu'ils  parviendraient  un  jour  à  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli  ;  et  pendant  qu'il  expliquait  cette  exposition 
de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  les  Çrâvakas  étaient  pleins  de  confiance, 
ainsi  que  les  seize  Çrâmanêras  ;  mais  plusieurs  centaines  de  mille  de  my- 
riades de  kôtis  d'êtres  vivants  sentaient  naître  des  doutes  dans  leur  esprit. 
Alors,  ô  Religieux,  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjnâdjnânâbhibhû,  f.  loi  l. 
vénérable,  etc.,  après  avoir  expliqué  sans  relâche,  pendant  huit  mille  Kal- 
pas, cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  se  retira  dans  le 
Vihâra  pour  s'y  absorber  dans  la  méditation  ;  et  y  étant  entré ,  ô  Religieux , 
le  Tathâgata  resta  dans  le  Vihâra  durant  quatre-vingt-quatre  mille  Kalpas, 
ainsi  absorbé  dans  la  méditation 

Ensuite,  ô  Religieux,  les  seize  Çrâmanêras  voyant  que  le  bienheureux  Ta- 
thâgata Mahâbhidjnâdjnânâbhibhû,  vénérable,  etc.,  était  absorbé  dans  la 
méditation,  après  avoir  fait  disposer  pour  chacun  d'eux  des  trônes,  sièges 
de  la  loi,  s'y  assirent,  et  après  avoir  vénéré  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâ- 
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bliidjnâdjnânâbhibhû,  ils  expliquèrent  avec  de  grands  développements,  aux 
quatre  assemblées  réunies,  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne 
loi,  pendant  quatre-vingt-quatre  mille  Kalpas.  Dans  cette  circonstance,  ô 
Religieux,  chacun  de  ces  Çrâmanêras  devenu  Bôdhisattva,  mûrit,  instruisit, 
remplit  de  joie,  combla  de  satisfaction,  dirigea  des  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kotis  d'êtres  vivants,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de 
soixante  fois  soixante  Ganges,  pour  les  conduire  à  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli, 
f.  102  a.  Ensuite,  ô  Religieux,  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjhâdjnânâbhi- 
bhû,  vénérable,  etc.,  à  l'expiration  des  quatre-vingt-quatre  mille  Kalpas, 
]e  Bienheureux,  dis-je,  doué  de  mémoire  et  de  sagesse,  se  releva  de  cette 
méditation  ;  et  s'en  étant  relevé ,  le  Bienheureux  se  dirigea  vers  le  lieu  où 
se  trouvait  le  siège  de  la  loi  ;  et  y  étant  arrivé ,  il  s'assit  sur  le  siège  qui 
lui  était  destiné. 

A  peine,  ô  Religieux,  le  bienheureux  Tathâgata  Mahâbhidjnâdjnânâ- 
bhibhû  fut-il  assis  sur  le  siège  de  la  loi,  que  jetant  les  yeux  sur  le  cercle 
entier  de  l'assemblée,  il  s'adressa  ainsi  à  la  réunion  des  Religieux  :  Ils  ont 
acquis  une  chose  étonnante ,  ô  Religieux ,  ils  ont  acquis  une  chose  merveil- 
leuse, les  seize  Çrâmanêras,  pleins  de  sagesse,  qui  ont  honoré  plusieurs 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas,  qui  ont  rempli  les 
devoirs  religieux,  qui  se  sont  exercés  dans  la  science  de  Buddha,  qui  l'ont 
saisie,  qui  la  transmettent  et  l'expliquent  [aux  autres].  Honorez ,  ô  Religieux, 
ces  seize  Çrâmanêras;  car  tous  ceux,  quels  qu'ils  soient,  ô  Religieux,  qui 
faisant  usage  du  véhicule  des  Çrâvakas,  ou  de  celui  des  Pratyêkabuddhas , 
ou  de  celui  des  Bôdhisattvas ,  ne  mépriseront  pas ,  ne  blâmeront  pas  ces  fils 
de  famille  occupés  à  exposer  la  loi ,  deviendront  bientôt  possesseurs  de 
1.  102  b.  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli;  tous  ceux-là  obtiendront 
la  science  du  Tathâgata. 

De  plus,  ô  Religieux,  ces  seize  fils  de  famille  expliquèrent  à  plusieurs 
reprises,  sous  renseignement  de  ce  Bienheureux,  cette  exposition  de  la  loi 
du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Et  les  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  d'êtres 
vivants,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de  soixante  fois  soixante  Ganges, 
qui  avaient  été  introduits  dans  fétat  de  Buddha  par  chacun  de  ces  seize  Çrâ- 
manêras, devenus  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  ces  myriades  d'êtres,  dis-je, 
entrèrent  dans  la  vie  religieuse  avec  ces  Çrâmanêras,  chacun  dans  leurs 
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diverses  existences;  tous  jouirent  de  leur  vue;  ils  entendirent  la  bonne  loi 
de  leur  bouche  même;  ils  comblèrent  de  joie  quarante  mille  kôtis  de 
Buddhas,  et  quelques-uns  les  en  comblent  même  encore  aujourd'hui. 

Je  vais  vous  témoigner  mon  affection,  ô  Religieux  ,  je  vais  vous  instruire. 
Oui,  ces  seize  fils  de  roi,  devenus  Kumâras,  qui  s' étant  faits  Çrâmanêras  sous 
l'enseignement  de  ce  Bienheureux,  sont  devenus  interprètes  de  la  loi,  ces 
personnages,  dis-je,  sont  tous  parvenus  à  l'état  suprême  de  Buddha  par- 
faitement accompli;  tous  ils  se  trouvent,  ils  vivent,  ils  existent  dans  ce 
monde ,  occupés ,  dans  les  dix  points  de  l'espace ,  dans  de  nombreuses  terres 
de  Buddha,  à  enseigner  la  loi  à  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades 
de  kôtis  de  Çrâvakas  et  de  Bôdhisattvas.  Par  exemple,  ô  Religieux,  à  i  loi  a. 
l'orient,  dans  l'univers  Abhirati,  est  le  Tathâgata  nommé  Akchôbhya,  véné- 
rable, etc.,  et  le  Tathâgata  nommé  Mêrukuta,  vénérable,  etc.  Au  sud-est, 
ô  Religieux,  se  trouve  le  Tathâgata  nommé  Simhaghôcha ,  vénérable,  etc. ,  et 
le  Tathâgata  nommé  Simhadhvadja ,  vénérable,  etc.  Au  midi,  ô  Religieux, 
se  trouve  le  Tathâgata  nommé  Akâçapratichthita ,  vénérable,  etc.,  et  le 
Tathâgata  nommé  Nityaparivrîta ,  vénérable,  etc.  Au  sud-ouest,  ô  Reli- 
gieux, se  trouve  le  Tathâgata  nommé  Indradhvadja,  vénérable,  etc.,  et  le 
Tathâgata  nommé  Brahmadkvadja ,  vénérable,  etc.  A  l'occident,  ô  Pieligieux, 
se  trouve  le  Tathâgata  nommé  Amitâbha,  vénérable ,  etc. ,  et  le  Tathâgata 
nommé  Sarvalôkadhâtûpadravôdvégapratyultîrna ,  vénérable,  etc.  Au  nord- 
ouest,  ô  Religieux,  se  trouve  le  Tathâgata  nommé  Tamâlapatratchandana- 
gandha,  vénérable ,  etc. ,  et  le  Tathâgata  nommé  Mêrukalpa ,  vénérable ,  etc. 
Au  nord,  ô  Religieux,  se  trouve  le  Tathâgata  nommé  Mêghasvara,  véné- 
rable, etc.,  et  le  Tathâgata  nommé  Mêghasvararddja,  vénérable,  etc. 
Au  nord-est,  ô  Religieux,  se  trouve  le  Tathâgata  nommé  Sarvalôkahhayàstam-  f.  io3  h. 
bhitatvavidhvamsanakara ,  vénérable,  etc.,  et  moi,  ô  Religieux,  qui  suis  le 
seizième,  et  qui,  sous  le  nom  de  Çâkyamuni,  et  en  qualité  de  Tathâgata,  vé- 
nérable, etc.,  suis  parvenu,  dans  la  région  centrale  de  l'univers  Saha,  à 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 

De  plus,  ô  Religieux,  ceux  des  êtres  qui,  pendant  que  nous  étions  Çrâma- 
nêras, sous  l'enseignement  du  Bienheureux,  ont  entendu  la  loi  de  notre 
bouche,  ces  nombreuses  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  d'êtres  vi- 
vants, en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange,  qui  suivaient  chacun  des 
seize  Bôdhisattvas ,  et  que  chacun  de  nous  séparément  introduisait  dans  l'état 
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suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  tous  ces  êtres,  ô  Religieux, 
placés  aujourd'hui  même  sur  le  terrain  des  Çrâvakas,  sont  mûris  pour  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli  ;  ils  sont  parvenus  au  rang  qui 
assure  la  possession  de  cet  état.  Pourquoi  cela?  C'est  que,  ô  Religieux,  la 
science  des  Tathâgatas  n'obtient  pas  aisément  la  confiance  des  hommes.  Et 
quels  sont  donc,  ô  Religieux,  ces  êtres  sans  nombre  et  sans  mesure,  sem- 
blables aux  sables  du  Gange ,  ces  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
d'êtres  vivants  qui,  pendant  que  j'étais  Bôdhisattva,  sous  l'empire  du  Bien- 

f.  lo/t  a.  heureux,  ont  entendu  de  ma  bouche  la  parole  de  l'omniscience.*^  C'est  vous, 
ô  Religieux,  qui,  en  ce  temps,  à  cette  époque,  étiez  ces  êtres. 

Et  ceux  qui  dans  l'avenir  seront  Çrâvakas,  lorsque  je  serai  entré  dans  le 
Nirvâna  complet ,  ceux-là  entendront  exposer  les  règles  de  la  conduite  des 
Bôdhisattvas,  mais  ils  ne  s'imagineront  pas  qu'ils  sont  des  Bôdhisattvas.  Ces 
êtres,  en  un  mot,  ô  Religieux,  ayant  tous  l'idée  du  Nirvâna  complet,  entreront 
dans  cet  état.  Il  y  a  plus  ,  ô  Religieux,  s'il  arrivait  que  je  dusse  me  retrouver 
dans  d'autres  univers  sous  d'autres  noms,  ces  êtres  y  renaîtraient  aussi  de 
nouveau,  cherchant  la  science  des  Tathâgatas,  et  ils  entendraient  de  nouveau 
cette  doctrine  :  Le  Nirvâna  complet  des  Tathâgatas  est  unique;  il  n'y  a  pas 
là  un  autre  ni  un  second  Nirvâna.  Il  faut  reconnaître  ici,  ô  Religieux,  [dans 
l'indication  de  plusieurs  Nirvanas,]  un  effet  de  l'habileté  dans  l'emploi  des 
moyens  dont  les  Tathâgatas  disposent  ;  c'est  là  l'exposition  de  l'enseignement 
de  la  loi.  Lorsque  le  Tathâgata  ,  ô  Religieux,  reconnaît  que  le  temps,  que 
le  moment  du  Nirvâna  complet  est  venu  pour  lui,  et  qu'il  voit  que  l'assem- 
blée est  parfaitement  pure,  qu'elle  est  pleine  de  confiance,  qu'elle  com- 
prend les  lois  du  vide,  qu'elle  est  livrée  à  la  contemplation,  livrée  à  la 
grande  contemplation,  alors,  ô  Religieux,  le  Tathâgata,  se  disant  :  «Voici 
«  le  temps  arrivé,  »  après  avoir  rassemblé  tous  les  Bôdhisattvas  et  tous  les 
Çrâvakas,  leur  fait  entendre  ensuite  ce  sujet  :  Il  n'y  a  certainement  pas,  ô 

f.  io4  b.  Religieux,  dans  le  monde  im  second  véhicule,  ni  un  second  Nirvâna;  que 
dire  donc  de  l'existence  d'un  troisième  ?  C'est  là  un  effet  de  l'habileté  dans 
l'emploi  des  moyens  dont  disposent  les  Tathâgatas  vénérables  ,  etc.,  [qu'il 
paraisse  exister  plusieurs  véhicules,]  lorsque  voyant  la  réunion  des  êtres 
profondément  perdue,  livrée  à  des  affections  misérables,  plongée  dans  la 
fange  des  désirs,  le  Tathâgata  leur  expose  l'espèce  de  Nirvâna  dans  lequel 
ils  sont  capables  d'avoir  confiance. 
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C'est,  ô  Religieux,  comme  s'il  y  avait  ici  une  épaisse  forêt  de  cinq  cents 
Yôdjanas  d'étendue,  et  qu'une  grande  troupe  de  gens  y  soit  réunie,  et 
qu'à  leur  tête  se  trouve  un  guide  pour  leur  enseigner  le  chemin  de  l'Ile  des 
joyaux,  un  guide  éclairé,  sage,  habile,  prudent,  connaissant  les  passages 
difficiles  de  la  forêt,  et  que  ce  guide  s'occupe  à  faire  sortir  de  la  forêt  cette 
réunion  de  marchands.  Cependant,  que  cette  grande  troupe  de  gens,  fati- 
guée, épuisée,  effrayée,  épouvantée,  parle  ainsi  :  Sache,  ô  vénérable 
guide,  ô  vénérable  conducteur,  que  nous  sommes  fatigués,  épuisés,  ef- 
frayés ,  épouvantés ,  et  cependant  nous  n'avons  pas  encore  atteint  le  terme 
de  notre  délivrance  ;  nous  retournerons  sur  nos  pas ,  il  y  a  trop  loin  d'ici 
[à  l'extrémité]  de  cette  forêt.  Qu'alors,  ô  Religieux,  ce  guide  habile  dans 
l'emploi  des  divers  moyens ,  voyant  ces  hommes  désireux  de  retourner  sur 
leurs  pas ,  se  livre  à  cette  réflexion  :  Ces  malheureux  ne  parviendront  pas 
ainsi  à  la  grande  lie  des  joyaux;  et  que,  par  compassion  pour  eux,  il  mette 
en  usage  l'habileté  dont  il  dispose.  Qu'au  milieu  de  cette  forêt,  il  construise  f-  io5  a. 
une  ville,  effet  de  sa  puissance  magique,  dont  f étendue  surpasse  cent  ou 
deux  cents  lôdjanas;  qu'ensuite  il  s'adresse  ainsi  à  ces  hommes  :  N'ayez 
pas  peur,  ne  retournez  pas  en  arrière.  Voici  un  grand  pays,  il  faut  vous 
reposer  ;  faites-y  tout  ce  que  vous  avez  besoin  de  faire  ;  arrivés  au  terme 
de  votre  délivrance,  fixez  ici  votre  séjour.  Ensuite,  quand  vous  serez  dé- 
lassés de  vos  fatigues,  celui  qui  y  aura  encore  affaire  ira  jusqu'à  l'Ile  des 
joyaux,  jusqu'à  la  grande  ville. 

Qu'alors,  ô  Religieux,  les  gens  qui  se  trouvaient  dans  la  forêt  soient  frap- 
pés d'étonnement  et  de  surprise  :  Nous  voici  sortis  de  cette  épaisse  forêt; 
arrivés  au  terme  de  notre  délivrance,  nous  fixerons  ici  notre  séjour.  Qu'a- 
lors, ô  Religieux,  ces  hommes  entrent  dans  cette  ville  produite  par  une 
puissance  magique,  qu'ils  se  croient  arrivés  au  but,  qu'ils  se  croient  sauvés, 
en  possession  du  repos;  qu'ils  pensent  ainsi  :  Nous  voici  calmes.  Qu'ensuite 
le  guide  voyant  leur  fatigue  dissipée,  fasse  disparaître  cette  ville  produite 
par  sa  puissance  magique,  et  que  l'ayant  fait  disparaître,  il  s'adresse  ainsi 
à  qes  hommes  :  Marchez,  amis ,  voici  la  grande  île  des  joyaux  tout  près  d'ici  ; 
cette  ville  n'a  été  construite  par  moi  que  pour  servir  à  vous  délasser. 

De  même,  ô  Religieux,  le  Tathàgata,  vénérable,  etc.,  est  votre  guide  et    l'.  io5  h. 
celui  de  tous  les  êtres.  En  effet,  ô  Religieux,  le  Tathàgata  vénérable,  etc., 
réfléchit  ainsi  :  11  faut  ouvrir  un  chemin  à  travers  cette  grande  forêt  des  dou- 
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leurs,  il  faut  en  sortir,  il  faut  l'abandonner.  Puissent  les  êtres,  après  avoir 
entendu  cette  science  de  Buddha,  ne  pas  retourner  bien  vite  sur  leurs  pas! 
Puissent-ils  ne  pas  arriver  à  se  dire  :  Cette  science  de  Buddba  qu'il  faut  ap- 
prendre est  pleine  de  difficultés!  Alors  le  Tathâgata  reconnaissant  que  les 
créatures  ont  des  inclinations  faibles,  de  même  que  ce  guide  qui  construit  une 
ville  produite  par  sa  puissance  magique ,  pour  servir  à  délasser  ses  gens ,  et 
qui  leur  parle  ainsi  après  qu'ils  s'y  sont  reposés  :  Cette  ville  n'est  qiie  le  produit 
de  ma  puissance  magique  ;  le  Tathâgata,  dis-je ,  ô  Religieux,  grâce  à  la  grande 
habileté  qu'il  possède  dans  l'emploi  des  moyens ,  montre  en  attendant  et  en- 
seigne aux  créatures,  pour  les  délasser,  deux  degrés  de  Nirvâna,  savoir,  le 
degré  des  Çrâvakas  et  celui  des  Pratyêkabuddhas.  Et  dans  le  temps,  ô  Reli- 
gieux, que  les  créatures  s'y  arrêtent,  alors  le  Tathâgata  lui-même  leur  fait 
entendre  ces  paroles  :  Vous  n'avez  pas  accompli  votre  tâche ,  ô  Religieux ,  vous 
n'avez  pas  fait  ce  que  vous  aviez  à  faire  ;  mais  la  science  des  Tathâgatas  est 
£  106  a.  près  de  vous  ;  regardez ,  ô  Religieux  ;  réfléchissez-y  bien ,  6  Religieux  :  ce  qui 
est  à  vos  yeux  le  Nirvâna  n'est  pas  le  Nirvâna  [véritable];  bien  au  contraire, 
c'est  là  un  effet  de  l'habileté  dans  l'emploi  des  moyens  dont  disposent  les 
Tathâgatas  vénérables ,  etc. ,  qu'ils  exposent  trois  véhicules  différents. 

Ensuite  Bhagavat  voulant  exposer  ce  sujet  plus  amplement,  prononça 
dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

60.  Le  Guide  du  monde  ,  Abhidjnâdjnânâbhibhù,  qui  était  parvenu  à  f intime 
essence  de  la  Bôdlii,  resta  pendant  dix  moyens  Kalpas  complets,  sans  pouvoir 
obtenir  l'état  de  Buddha,  quoiqu'il  vît  la  vérité. 

6 1 .  Alors  les  Dêvas ,  les  Nâgas ,  les  Asuras ,  les  Guhyakas ,  appliqués  à  rendre 
un  culte  à  ce  Djina ,  firent  tomber  une  pluie  de  fleurs  dans  le  lieu  où  ce  Chef  des 
hommes  parvint  à  l'état  de  Bôdhi. 

62.  Et  ils  frappèrent  les  timbales  du  haut  des  cieux,  afin  de  rendre  honneur  à 
ce  Djina  ;  et  ils  étaient  plongés  dans  la  douleur,  de  ce  que  le  Djina  mettait  un 
temps  si  long  à  parvenir  à  la  situation  suprême. 

63.  Au  bout  de  dix  moyens  Kalpas,  le  Bienheureux,  surnommé  l'Invincible, 
parvint  à  toucher  à  l'état  de  Bôdhi;  les  Dêvas,  les  hommes,  les  Nâgas  et  les  Asuras 
furent  tous  remplis  de  joie  et  de  satisfaction. 

64.  Les  seize  fils  du  Guide  des  hommes,  ces  héros  devenus  Kumâras,  qui  étaient 
riches  en  vertus ,  vinrent ,  avec  des  milliers  de  kôtis  d'êtres  vivants ,  pour  honorer  le 
premier  des  Indras  des  hommes. 
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65.  Et  api'ès  avoir  salué  les  pieds  du  Guide  [des  hommes],  ils  le  sollicitèrent     f.  106  h. 
en  lui  disant:  Expose  la  loi  et  réjouis-nous,  ainsi  que  ce  monde,  par  tes  bons 
discours,  toi  qui  es  un  lion  parmi  les  Iridras  des  hommes. 

66.  0  grand  Guide  [des  hommes  ] ,  il  y  a  longtemps  qu'on  ne  t'a  vu  paraître 
dans  les  dix  points  de  cet  univers ,  ébranlant  les  chars  de  Brahmà  par  un  prodige 
destiné  à  éveiUer  les  créatures. 

67.  A  l'orient,  cinquante  mille  fois  dix  millions  de  terres  furent  ébranlées,  et 
les  excellents  chars  de  Brahmâ  qui  s'y  trouvaient,  resplendirent  d'un  éclat  extraor- 
dinaire. 

68.  Ces  Dèvas  connaissant  ce  prodige  pour  en  avoir  vu  autrefois  un  pareil,  se 
rendirent  auprès  de  flndra  des  Guides  du  monde ,  et  après  f  avoir  couvert  entiè- 
rement de  fleurs,  ils  lui  firent  l'offrande  de  tous  leurs  chairs. 

69.  Ils  le  sollicitèrent  de  faire  tourner  la  roue  de  la  loi;  ils  le  célébrèrent  en 
chantant  et  en  lui  adressant  des  stances;  cependant  le  roi  des  Indras  des  hommes 
gardait  le  silence ,  [  parce  qu'il  pensait  ainsi  :  ]  Il  n'est  pas  encore  temps  pour  moi 
d'exposer  la  loi. 

70.  De  même  au  midi,  àfoccident,  au  nord,  au  point  placé  sous  la  texTe,  aux 
points  intermédiaires  de  f  horizon,  ainsi  qu'au  point  supérieur,  mille  fois  dix  mil- 
lions de  Brahmâs  s'étant  réunis, 

7 1 .  Couvrirent  de  fleurs  le  Protecteur,  et  après  avoir  salué  les  pieds  du  Guide 
[  des  hommes],  et  lui  avoir  fait  foffrande  de  tous  leurs  chars,  ils  le  célébrèrent 
et  lui  adressèrent  de  nouveau  la  même  prière. 

72.  Fais  tourner  la  roue  de  la  loi,  ô  toi  dont  la  vue  est  infinie  !  On  ne  peut  te 
l'encontrer  qu'au  bout  de  nombreux  kôtis  de  Kalpas;  enseigne-nous  cette  doctrine     f.  107  «. 
que  ,  dans  fénergie  de  ta  bienveillance ,  tu  daignas  répandre  autrefois  ;  ouvre-nous 

la  porte  de  fimmortalité. 

73.  Celui  dont  la  vue  est  infinie,  sachant  quelle  était  leur  prière,  exposa  la 
loi  de  beaucoup  de  façons  différentes  ;  il  enseigna  les  quatre  vérités  avec  de  grands 
développements  :  Toutes  ces  existences,  [dit-il,]  naissent  [de l'enchaînement  successif] 
des  causes. 

74.  Le  sage  doué  de  vue,  commençant  pai^  l'ignorance,  parla  de  la  mort  dont 
la  douleur  est  sans  fin;  toutes  les  misères  sont  produites  pailla  naissance;  connais- 
sez ce  que  c'est  que  la  mort  des  hommes. 

75.  A  peine  eut-il  exposé  les  lois  variées,  de  diverses  espèces,  et  qui  n'ont  pas 
de  fin ,  que  quatre-vingts  myriades  de  kôtis  de  créatm^es  qui  les  avaient  entendues , 
furent  sans  peine  établies  sur  le  terrain  des  Çrâvakas. 

76.  Il  y  eut  un  second  moment  où  le  Djina  se  mit  à  exposer  amplement  la  loi; 


118  LE  LOTUS  DE  LA  BONNE  LOL 

et  en  cet  instant  même  des  créatures  purifiées ,  aussi  nombreuses  que  les  sables  du 
Gange,  furent  établies  sur  le  terrain  des  Çrâvakas. 

77.  A  partir  de  ce  moment,  l'assemblée  du  Guide  du  monde  devint  incalcu- 
lable ;  chacun  [de  vous]  comptant  pendant  des  myriades  de  kôtis  de  Kaipas,  ne 
pourrait  en  atteindre  le  terme. 

78.  Et  les  seize  fils  de  roi,  ces  fils  chéris,  qui  étaient  parvenus  à  la  jeunesse, 
s'étant  faits  tous  Çrâmanêras,  dirent  à  ce  Djina  :  Expose,  ô  Guide  [du  monde] , 
la  loi  excellente. 

79.  Puissions-nous  ,  ô  toi  qui  es  le  meilleur  de  tous  les  êtres,  devenir  tels  que  tu 
es  toi-même ,  devenir  des  sages  connaissant  le  monde  !  et  puissent  tous  ces  êtres  aussi 
devenir  tels  que  tu  es  toi-même,  doués  d'une  vue  parfaite! 

t.  107  h.  80.  Le  Djina  connaissant  les  pensées  de  ses  fils  devenus  Kumâras,  leur  exposa 
l'excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi ,  au  moyen  de  nombreuses  myriades  de  kôtis 
d'exemples.  ' 

81.  Enseignant  à  l'aide  de  milliers  de  raisons,  et  exposant  la  science  des 
connaissances  surnaturelles,  le  Chef  du  monde  montra  les  règles  de  la  véritable 
doctrine,  de  celle  que  suivent  les  sages  Bôdhisattvas. 

82.  Le  Bienheureux  exposa  ce  beau  Lotus  de  la  bonne  loi,  ce  Sûtra  aux  grands 
développements,  en  le  récitant  dans  de  nombreux  milliers  de  stances  dont  le 
nombre  égale  celui  des  sables  du  Gange. 

83.  Après  avoir  exposé  ce  Sûtra*,  le  Djina  étant  entré  dans  le  Vihâra,  s'y  livra 
à  la  méditation  ;  pendant  quatre-vingt-quatre  Kaipas  complets ,  le  Chef  du  monde 
resta  recueilli  dans  la  même  posture. 

84.  Les  Çrâmanêras  voyant  que  le  Guide  [du  monde]  était  assis  dans  le 
Vihâra,  d'où  il  ne  sortait  pas,  firent  entendre  à  beaucoup  de  kôtis  de  créatures 
cette  science  de  Buddha,  qui  est  exempte  d'imperfections  et  qui  est  fortunée. 

85.  S'étant  fait  préparer  chacun  un  siège  distinct,  ils  exposèrent  aux  créatures 
ce  Sûtra  même;  c'est  ainsi  que  sous  l'enseignement  de  ce  Sugata,  ils  remplirent 
alors  leur  mission. 

86.  Ils  firent  alors  entendre  [la  loi]  à  un  nombre  d'êti^es  aussi  infini  que  les 
sables  de  soixante  mille  Ganges  ;  chacun  des  fils  du  Sugata  convertit  en  cette  cir- 
constance une  immense  multitude  de  créatures. 

87.  Quand  le  Djina  fut  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  ces  sages  virent  des 
kôtis  de  Buddhas  auprès  desquels  ils  s'étaient  rendus;  accompagnés  alors  de  tous 
ceux  auxquels  ils  avaient  fait  entendre  [  la  loi  ] ,  ils  rendii'ent  un  culte  aux  Meilleurs 
des  hommes. 

f.  108  a.        88.  Ayant  observé  les  règles  étendues  et  éminentes  de  la  conduite  religieuse, 
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et  ayant  atteint  l'état  de  Buddha,  dans  les  dix  points  de  l'espace,  ces  seize  fils 
du  Djina  devinrent  eux-mêmes  des  Djinas,  réunis  deux  à  deux  dans  chacun  des 
points  de  l'horizon. 

89.  Et  ceux  aussi  qui,  en  ce  temps-là,  avaient  entendu  [la  loi  de  leur  bouche], 
devenus  tous  les  Çràvakas  de  ces  Djinas,  s'assurèrent  successivement  la  possession 
de  cet  état  de  Bôdlii,  à  l'aide  de  divers  moyens. 

90.  Et  moi  aussi,  je  faisais  partie  de  ces  [seize  Çrâmanêras],  et  vous  tous 
vous  avez  entendu  ensemble  [  la  loi  de  ma  bouche  ]  ;  c'est  pour  cela  que  vous  êtes 
aujourd'hui  mes  Çràvakas,  et  que,  grâce  au  moyen  que  j'emploie ,  je  vous  conduis 
ici  tous  à  l'état  de  Bôdhi. 

91.  C'est  là  l'ancienne  cause,  c'est  là  le  motif  pour  lequel  j'expose  la  loi;  c'est 
pour  vous  conduire  à  ce  suprême  état  de  Bôdhi  :  ô  ReligieiLx,  ne  vous  effrayez 
pas  dans  cette  circonstance. 

92.  C'est  comme  s'il  existait  une  forêt  teri'ible,  redoutable,  vide  [d'habitants], 
une  forêt  privée  de  tout  heu  de  refuge  et  de  tout  abri ,  fréquentée  par  un  grand 
nombre  de  bêtes  sauvages,  manquant  d'eau ,  et  que  cette  forêt  soit  un  lieu  d'épou- 
vante pom'  les  enfants. 

93.  Qu'il  s'y  trouve  plusieurs  milliers  d'hommes  qui  soient  arrivés  dans  cette 
forêt,  et  qu'elle  soit  vide,  grande,  ayant  cinq  cents  1^ôdjanas  d'étendue. 

94.  Et  qu'il  y  ait  un  homme  riche,  doué  de  mémoire,  éclairé,  sage,  instruit, 
intrépide ,  qui  soit  le  guide  de  ces  nombreux  milliers  d'hommes  à  ti^avers  cette  forêt 
redoutable  et  terrible. 

95.  Que  ces  nombreux  kôtis  d'êtres  vivants,  épuisés  de  fatigue,  s'adressent  ainsi 
en  ce  temps  à  leiu^  guide  :  Nous  sommes  épuisés  de  fatigue ,  vénérable  chef, 

nous  n'en  pouvons  plus  de  lassitude;  nous  épr ornions  aujourd'hui  le  désir  de  re-  f.  io8  h. 
tourner  sur  nos  pas. 

96.  Mais  que  ce  guide  habile  et  sage  songe  alors  à  employer  quelque  moyen 
convenable  ;  [  qu'il  se  dise  :  ]  Hélas  !  tous  ces  ignorants  vont  être  privés  de  la  pos- 
session des  joyaux  [qu'ils  recherchent],  s'ils  retoiu^nent  maintenant  en  arrière. 

97.  Pourquoi  ne  construirais-je  pas  aujourd'hm,  à  l'aide  de  ma  puissance 
magique,  une  ville  grande,  ornée  de  mille  myriades  de  maisons,  et  embellie  de 
Vihâras  et  de  jardins,  . 

98.  D'étangs  et  de  ruisseaux  créés  par  ma  puissance,  d'ermitages  et  de  fleui^s, 
d'enceintes  et  de  portes,  et  remplie  d'un  nombre  infini  d'hommes  et  de  femmes? 

99.  Qu'après  avoir  créé  cette  ville,  le  guide  lem-  parle  ainsi  :  N'ayez  aucune 
crainte  et  livrez-vous  à  la  joie;  vous  voici  arrivés  à  une  ville  excellente,  hâtez- 
vous  d'y  entrer  pour  y  faire  ce  que  vous  désirez. 
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100.  Soyez  pleins  d'allégresse,  livrez-vous  ici  au  repos;  vous  êtes  entièrement 
sortis  de  la  forêt.  C'est  pour  leur  donner  le  temps  de  respirer  qu'il  leur  tient  ce 
langage;  aussi  se  rassemblent-ils  tous  autour  de  lui. 

101.  Puis ,  quand  il  voit  tous  ces  hommes  délassés ,  il  les  réunit  et  leur  parle 
de  nouveau  :  Accourez,  écoutez  ma  voix;  cette  ville  que  vous  voyez  est  le  produit 
de  ma  puissance  magique. 

102.  A  la  vue  du  découragement  qui  s'était  emparé  de  vous,  j'ai  employé  ce 
moyen  adroit  pour  vous  empêcher  de  retourner  en  arrière;  faites  de  nouveau  usage 
de  vos  forces  pour  atteindre  l'île. 

103.  De  la  même  manière,  ô  Religieux ,  je  suis  le  guide,  le  conducteur  de  mille 
f.  109  «.     fois  dix  millions  de  créatures;  de  même  je  vois  les  êtres  épuisés  de  fatigue  et 

incapables  de  briser  fenveloppe  de  fœuf  des  misères. 

104.  Alors  je  réfléchis  à  ce  sujet  :  Voici,  [me  dis-je,  ]  les  êtres  reposés  de  leurs 
fatigues,  arrivés  au  Nirvana;  c'est  là  le  point  où  l'on  reconnaît  ce  que  sont  toutes 
les  douleurs;  oui,  [leur  dis-je,]  c'est  sur  le  terrain  des  Arhats  que  vous  avez  rempli 
votre  devoir. 

105.  Puis,  quand  je  vous  vois  tous  arrivés  à  ce  degré,  tous  devenus  des  Arhats, 
alors  vous  ayant  réunis  tous  ici,  j'expose  la  vérité  et  la  loi  telle  quelle  est. 

106.  C'est  là  un  effet  de  l'habileté  dans  femploi  des  moyens  dont  les  Guides 
[des  hommes]  disposent,  que  le  grand  Rïchi  enseigne  trois  véhicules;  il  n'y  en  a 
qu'un  seul  et  non  un  second  ;  c'est  uniquement  pour  délasser  les  êtres  qu'on  parle 
d'un  second  véhicule. 

107.  Voilà  pourquoi  je  dis  aujourd'hui  :  Produisez  en  vous,  ô  Religieux,  une 
suprême,  une  noble  énergie,  afin  d'obtenir  la  science  de  celui  qui  sait  tout;  non, 
il  n'y  a  pas  jusqu'ici  pour  vous  de  Nirvâna. 

108.  Mais  quand  vous  touchei^ez  à  la  science  de  celui  qui  sait  tout,  aux  dix 
forces  qui  sont  les  lois  des  Djinas ,  portant  alors  sur  vos  personnes  les  trente-deux 
signes  [  de  beauté  ]  et  devenus  des  Buddhas ,  vous  aurez  atteint  le  Nirvâna. 

109.  Tel  est  f  enseignement  des  Guides  [des  hommes];  c'est  pour  délasser  les 
êtres  qu'ils  leur  parlent  de  Nirvâna  ;  quand  ils  les  savent  délassés ,  ils  les  conduisent 
tous  pour  les  mener  au  Nirvâna ,  dans  la  science  de  celui  qui  sait  tout. 
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CHAPITRE  VIIL 

PRÉDICTION    RELATIVE    AUX    CINQ    CENTS  RELIGIEUX. 

Alors  le  respectable  Pûrna,  fils  de  Mâitrâyanî,  ayant  entendu  de  la 
bouche  de  Bhagavat  cette  exposition  de  la  science  de  l'habileté  dans  l'em-  f.  109  b. 
ploi  des  moyens,  et  cette  explication  du  langage  énigmatique  [des  Tathâ- 
gatas],  ayant  appris  les  destinées  futures  de  ces  grands  Çrâvakas,  et  le  récit 
qui  lui  faisait  connaître  l'ancienne  application  [  des  Religieux  ],  ainsi  que 
la  supériorité  de  Bhagavat,  Pûrna,  dis-je,  fut  saisi  d'étonneraent  et  d'admi- 
ration; il  sentit  la  joie  et  le  contentement  naître  en  son  cœur  débarrassé 
de  tout  désir.  S'étant  levé  de  son  siège,  comblé  de  joie  et  de  contentement, 
et  plein  d'un  profond  respect  pour  la  loi ,  après  s'être  prosterné  aux  pieds 
de  Bhagavat,  il  fit  en  lui-même  cette  réflexion:  C'est  une  merveille,  ô  Bha- 
gavat, c'est  une  merveille,  ô  Sugata,  c'est  une  chose  bien  difficile  qu'accom- 
plissent les  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  que  de  se  conformer  à  ce  monde 
composé  d'éléments  si  divers,  que  d'enseigner  la  loi  aux  créatures  par  les 
nombreuses  manifestations  de  la  science  de  fhabileté  dans  l'emploi  des 
moyens,  que  de  délivrer,  par  fhabile  emploi  des  moyens,  les  êtres  attachés 
à  telles  et  telles  conditions.  Que  pouvons-nous  faire  de  pareil  à  cela,  ô 
Bhagavat?  Le  Tathàgata  seul  connaît  nos  pensées,  et  les  effets  de  notre  an- 
cienne application.  Puis  après  avoir  salué,  en  les  touchant  de  la  tête,  les 
pieds  de  Bhagavat,  Piirna  se  tint  à  part,  regardant  avec  des  yeux  fixes 
Bhagavat  qu'il  vénérait  ainsi. 

Alors  Bhagavat  voyant  les  réflexions  qui  s'élevaient  dans  fesprit  du  res- 
pectable Pûrna,  fils  de  Mâitrâyanî,  s'adressa  en  ces  termes  à  l'assemblée 
réunie  des  Religieux.  Voyez-vous,  ô  Religieux,  ce  Pûrna,  fils  de  Mâitrâyanî,  f-  no  a. 
fun  de  mes  Çrâvakas,  qui  a  été  désigné  par  moi  comme  le  chef  de  ceux 
qui,  dans  f  assemblée  des  Religieux,  expliquent  la  loi;  qui  a  été  loué  pour 
le  grand  nombre  de  ses  bonnes  qualités;  qui,  sous  mon  enseignement,  s'est 
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appliqué  à  comprendre  la  bonne  loi  de  diverses  manières;  qui  réjouit,  ins- 
truit, excite  et  comble  de  joie  les  quatre  assemblées;  qui  est  infatigable 
dans  l'enseignement  de  ma  loi;  qui  est  capable  de  la  prêcher,  qui  l'est  éga- 
lement de  rendre  service  à  ceux  qui  observent,  de  concert  avec  lui,  les 
règles  de  la  conduite  religieuse?  Non,  Religieux,  personne  à  l'exception  du 
Tatliâgata,  n'est  capable  d'égaler,  ni  en  lui-même  ni  par  ses  caractères  ex- 
térieurs, Pûrna,  fds  de  Mâitrâyanî.  Gomment  comprenez-vous  cela,  ô  Reli- 
gieux? [  Vous  dites  sans  doute  que]  c'est  qu'il  comprend  ma  bonne  loi;  ce 
n'est  pas  là,  cependant,  ô  Religieux,  la  manière  dont  vous  devez  envisager 
ceci.  Pourquoi  cela,  ô  Religieux?  C'est  que  je  me  souviens  que,  dans  un 
temps  passé,  sous  l'enseignement  de  quatre-vingt-dix-neuf  kôlis  de  bien- 
heureux Buddhas,  ce  Religieux  comprit  entièrement  la  bonne  loi.  C'«st-à- 
dire  que,  comme  aujourd'hui,  il  fut  absolument  le  chef  suprême  de  ceux 
c[ui  expliquent  ma  loi;  il  parvint  à  comprendre  entièrement  le  vide;  il 
parvint  à  obtenir  entièrement  les  diver^es  connaissances  distinctes;  il  par- 
vint absolument  à  comprendre,  d'une  manière  parfaite,  les  connaissances 
f.  1106  surnaturelles  d'un  Bôdliisattva;  ce  fut  un  interprète  de  la  loi  rempli  de 
confiance,  étranger  à  toute  espèce  d'incertitude,  et  plein  de  pureté.  Sous 
l'enseignement  de  ces  bienheureux  Buddhas,  il  pratiqua,  pendant  toute 
la  durée  de  son  existence,  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse,  et  fut 
connu  partout  comme  Çrâvaka.  Par  ce  moyen,  il  fit  le  bien  d'un  nombre 
immense  et  incommensurable  de  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
de  créatures;  il  mûrit  un  nombre  immense  et  incommensurable  d'êtres 
pour  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Il  remplit  entière- 
ment auprès  des  créatures  le  rôle  d'un  Buddha,  et  il  purifia  entièrement 
la  terre  de  Buddha  qu'il  habitait ,  sans  cesse  appliqué  à  faire  mûrir  les  créa- 
tures. C'est  ainsi ,  ô  Religieux,  qu'il  fut  aussi  le  chef  de  ceux  qui  expliquent 
la  loi,  sous  les  sept  Tathâgatas  dont  Vipaçyi  est  le  premier,  et  dont  je  suis 
le  septième. 

Aussi,  0  Religieux,  voici  ce  qui  arrivera  un  jour,  dans  la  présente 
période  du  Bhadrakalpa,  où  doivent  paraître  mille  Buddhas,  moins  les 
quatre  Buddhas  bienheureux  [déjà  avenus]  ;  ce  Pûrna,  fils  de  Mâitrâyanî, 
sera  aussi,  sous  leur  enseignement,  le  chef  de  ceux  qui  expliquent  la  loi, 
il  sera  celui  c|ui  comprendra  entièrement  la  bonne  loi.  C'est  ainsi  que 
dans  le  temps  à  venir,  il  possédera  la  bonne  loi  d'un  nombre  immense  et 
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incommensurable  de  Buddhas  bienheureux.  Il  fera  le  bien  d'un  nombre 
immense  et  incommensurable  de  créatures;  il  mûrira  parfaitement  un  {.ma. 
nombre  immense  et  incommensurable  d'êtres,  pour  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli;  il  sera  perpétuellement  et  sans  relâche  oc- 
cupé à  purifier  la  terre  de  Buddha  qu'il  habitera,  ainsi  qu'à  mûrir  parfai- 
tement les  créatures.  Après  avoir  ainsi  rempli  les  devoirs  imposés  à  un 
Bôdhisattva,  il  parviendra,  au  bout  de  Kalpas  sans  nombre  et  sans  mesure, 
à  obtenir  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli;  il  sera  le  Tathâ- 
gata  nommé  Dharmaprabhâsa,  vénérable,  etc.  doué  de  science  et  de  con- 
duite, etc.,  et  il  naîtra  dans  la  terre  même  de  Buddha  [que  j'habite]. 

De  plus,  ô  Religieux,  dans  ce  temps -là  cette  terre  de  Buddha  sera 
composée  d'un  nombre  d'univers  formés  d'un  grand  millier  de  trois  mille 
mondes,  égal  à  celui  des  sables  du  Gange,  univers  qui  ne  feront  tous 
qu'une  seule  et  même  terre  de  Buddha.  Cette  terre  sera  unie  comme  la 
paume  de  la  main ,  reposant  sur  une  base  formée  des  sept  substances  pré- 
cieuses, sans  montagnes,  remplie  de  maisons  à  étages  élevés,  et  faites  des 
sept  substances  précieuses.  Il  s'y  trouvera  des  chars  divins  suspendus  dans 
l'air  ;  les  Dêvas  y  verront  les  hommes ,  et  les  hommes  y  vesront  les  Dêvas. 
De  plus,  ô  Religieux,  en  ce  temps-là  il  n'existera  dans  cette  terre  de  Bud- 
dha, ni  lieux  de  châtiments,  ni  sexe  féminin,  et  tous  les  êtres  y  naîtront  f.  m  b. 
par  des  métamorphoses  miraculeuses  ;  ils  y  observeront  les  règles  de  la 
conduite  religieuse;  ils  seront,  avec  leurs  corps  aimables,  naturellement 
lumineux;  ils  seront  doués  d'une  puissance  surnaturelle,  de  la  faculté  de 
traverser  les  airs;  ils  seront  pleins  d'énergie,  de  mémoire,  de  sagesse;  leurs 
corps  auront  la  couleur  de  l'or,  et  seront  ornés  des  trente-deux  signes  ca- 
ractéristiques d'un  grand  homme.  De  plus,  ô  Religieux,  dans  ce  temps-là 
et  dans  cette  terre  de  Buddha  ,  deux  aliments  serviront  à  la  nourriture  de 
ces  êtres  ;  et  quels  sont  ces  deux,  aliments  ?  Ce  sont  la  satisfaction  de  la  loi 
et  la  satisfaction  de  la  contemplation.  Il  y  paraîtra  un  nombre  immense  et 
incommensurable  de  centaines  de  mille  de  myriades  de  kô^is  de  Bôdhi- 
sattvas,  tous  possesseurs  des  grandes  facultés  surnaturelles,  entièrement 
maîtres  des  diverses  connaissances  distinctes,  habiles  à  instruire  les  créa- 
tures. Ce  Buddha  aura  des  Çrâvakas  dont  le  nombre  dépassera  tout  calcul , 
des  Çrâvakas  doués  des  grandes  facultés  surnaturelles ,  d'un  grand  pouvoir, 
maîtres  de  la  contemplation  des  huit  [moyens  d']  affranchissement.  C'est  ainsi 
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que  cette  terre  de  Buddha  sera  douée  de  qualités  infinies.  Le  Kalpa  où  il 
paraîtra  se  nommera  Ratnàvabhâsa ,  et  son  univers  se  nommera  Suviçuddha. 
La  durée  de  son  existence  sera  d'un  nombre  immense  et  incommensurable 
de  Kalpas;  et  quand  le  bienheureux  Tathâgata  Dharmaprabhâsa,  vénérable, 
etc.,  sera  entré  dans  le  Nirvana  complet,  sa  bonne  loi  subsistera  longtemps 
f.  112  a.  après  lui,  et  l'univers  où  il  aura  paru  sera  rempli  de  Stupas  faits  de  pierres 
précieuses.  C'est  ainsi,  ô  Religieux,  que  la  terre  de  Buddha  de  ce  Bien- 
heureux sera  douée  de  qualités  que  fesprit  ne  peut  concevoir. 

Voilà  ce  que  dit  Bhagavat  ;  et  après  avoir  ainsi  parlé  ,  Sugata ,  le  Précep- 
teur dit  en  outre  ce  qui  suit. 

/ 

1.  Ecoutez-moi,  ô  Religieux,  et  apprenez  comment  mon  fils  a  observé  les  règles 
de  la  conduite  religieuse;  comment,  parfaitement  exercé  à  fhabile  emploi  des 
moyens,  il  a  rempli,  d'une  manière  complète,  les  devoirs  imposés  par  fétat  de 
Bôdhi. 

2.  Reconnaissant  que  tous  les  êtres  sont  livrés  à  des  inclinations  misérables  et 
qu^^ils  sont  frappés  de  crainte  à  la  vue  du  noble  véhicule,  les  Bôdhisattvas  deviennent 
des  Çrâvakas,  et»ils  exposent  l'état  de  Buddha  individuel. 

3.  Ils  savent,  à  f  aide  de  pkisieurs  centaines  de  moyens  dont  ils  connaissent  l'ha- 
bile emploi,  conduire  à  une  maturité  parfaite  un  grand  nombre  de  Bôdhisattvas; 
et  ils  s'expriment  ainsi  :  Nous  ne  sommes  que  des  Çrâvakas  et  nous  sommes  en- 
core bien  éloignés  de  fexcellent  et  suprême  état  de  Bôdhi. 

4.  Formées  à  cette  doctrine  par  leur  enseignement,  des  myriades  de  créatures 
arrivent  à  la  maturité  parfaite;  les  êtres  livrés  à  des  inclinations  misérables  et  à 
f  indolence,  deviennent  tous  des  Buddhas  chacun  à  leur  tour. 

5.  Ils  observent,  sans  la  comprendre,  les  règles  de  la  conduite  religieuse  ;  certes, 
[disent-ils,]  nous  sommes  des  Çrâvakas  qui  n'avons  fait  que  peu  de  chose!  Entiè- 
rement affranchis  au  sein  des  diverses  existences  où  f  homme  tombe  après  sa  mort, 
ils  purifient  complètement  leur  propre  terre.  ' 

6.  Ils  montrent  qu'ils  sont,  comme  tous  les  hommes,  en  proie  à  la  passion,  à 
la  haine  et  à  Terreur;  et  voyant  les  créatures  attachées  aux  fausses  doctrines,  ils 
vont  même  jusqu'à  se  rapprocher  de  leurs  opinions. 

f.  112  6.  7.  En  suivant  cette  conduite,  mes  nombreux  Çrâvakas  délivrent  les  êtres  par 
le  moyen  [le  plus  convenable];  les  hommes  ignorants  tomberaient  dans  l'enivre- 
ment ,  si  on  leur  exposait  la  doctrine  tout  entière. 

8.  Ce  Pùrna,  ô  Religieux ,  l'un  de  mes  Çrâvakas,  a  jadis  rempli  ces  devoirs  sous 
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des  milliers  de  kôtis  de  Buddhas  ;  il  a  compris  parfaitement  lem^  bonne  loi ,  recher- 
chant cette  science  de  Buddha. 

9.  Il  a  été  absolument  le  chef  des  Çrâvakas-,  il  a  été  très-illustre,  intrépide, 
habile  à  tenir  toute  espèce  de  discours;  il  a  su  constamment  inspirer  de  la  joie  à 
ceux  qui  ne  pratiquaient  pas  [la  loi],  remplissant  auprès  d'eux,  sans  relâche,  les 
devoirs  d'un  Buddha. 

10.  Toujours  parfaitement  maître  des  grandes  connaissances  surnaturelles,  il 
s'est  mis  en  possession  des  diverses  connaissances  distinctes-,  et  sachant  quels  étaient 
les  organes  et  la  sphère  d'activité  des  êtres,  il  a  toujours  enseigné  la  loi  parfai- 
tement pure, 

11.  En  exposant  la  meilleure  des  bonnes  lois ,  il  a  conduit  à  une  parfaite  matu- 
rité des  milliers  de  kôtis  d'êtres,  ici,  dans  le  premier  et  le  plus  parfait  des  véhi- 
cules, purifiant  ainsi  sa  terre  excellente. 

12.  De  même,  dans  le  temps  à  venir,  il  rendra  un  culte  à  des  milliers  de  kôtis 
de  Buddhas;  il  comprendra  parfaitement  la  meilleui^e  des  bonnes  lois,  et  il  puri- 
fiera entièrement  sa  propre  terre. 

13.  Toujours  intrépide,  il  enseignera  la  loi  à  faide  des  milliers  de  kôtis  de 
moyens  dont  il  saura  l'habile  emploi  ;  et  il  mûrira  entièrement  un  grand  nombre 
de  créatures  pour  l'omniscience,  qui  est  exempte  d'imperfections. 

14.  Après  avoir  rendu  vm  culte  aux  Guides  des  hommes,  il  possédera  toujours     ^-  «. 
la  meilleure  des  bonnes  lois  ;  il  sera  dans  le  monde  un  Buddha  existant  par  lui- 
même,  et  connu  dans  l'univers  sous  le  nom  de  Dharmaprabhàsa. 

15.  Et  sa  terre  sera  parfaitement  pure ,  et  toujours  rehaussée  par  les  sept  subs- 
tances précieuses;  sa  période  sera  le  Kalpa  Ratnâvabhâsa,  et  son  séjour,  l'univers 
Suviçuddha. 

16.  Il  paraîtra  dans  cet  univers  plusieurs  milliers  de  kôtis  de  Bôdhisattvas ,  entiè- 
rement maîtres  des  grandes  connaissances  surnaturelles ,  doués  d'une  pureté  parfaite 
et  des  grandes  facultés  magiques;  ils  rempliront  la  totalité  de  cet  univers. 

17.  Alors  l'assemblée  du  Guide  [des  hommes]  sera  aussi  formée  de  milliers  de 
kôtis  de  Çrâvakas ,  doués  des  grandes  facultés  surnaturelles ,  exercés  à  la  contem- 
plation des  huit  [moyens  d  ]  affranchissement,  et  en  possession  des  diverses  connais- 
sances distinctes. 

18.  Et  tous  les  êtres,  dans  cette  terre  de  Buddha,  seront  purs  et  observateurs 
des  devoirs  religieux;  produits  par  l'effet  de  métamorphoses  surnaturelles,  ils  au- 
ront tous  la  couleur  de  l'or,  et  porteront  sur  leurs  corps  les  trente-deux  signes  [  de 
beauté  ]. 

19.  On  n'y  connaîtra  pas  d'autre  espèce  d'aliments  que  la  volupté  de  la  loi  et 


126  LE  LOTUS  DE  LA  BONNE  LOL 

la  satisfaction  de  la  science;  on  n'y  connaîtra  ni  le  sexe  féminin,  ni  la  crainte  des 
lieux  de  châtiment  ou  des  mauvaises  voies. 

20.  Voilà  quelle  sera  l'excellente  terre  de  Pùrna,  qui  est  doué  de  qualités  ac- 
complies; elle  sera  remplie  de  créatures  fortunées;  je  n'ai  fait  ici  qu'indiquer 
quelques-unes  de  ses  perfections. 

Alors  cette  pensée  s'éleva  dans  l'esprit  de  ces  douze  cents  Auditeurs  ar- 
f.  ii3  h.  rivés  à  la  puissance  :  Nous  sommes  frappés  d'étonnement  et  de  surprise;  si 
Bhagavat  voulait  nous  prédire  aussi  à  chacun  séparément  notre  destinée 
future,  comme  il  a  fait  pour  ces  autres  grands  Çrâvakas!  Alors  Bhagavat 
connaissant  avec  sa  pensée  les  réflexions  qui  s'élevaient  dans  l'esprit  de  ces 
grands  Çrâvakas,  s'adressa  en  ces  termes  au  respectable  Mahâkâçyapa  :  Ces 
douze  cents  Auditeurs  arrivés  à  la  puissance,  ô  Mahâkâçyapa,  en  présence 
desquels  je  me  trouve  ici,  je  vais  immédiatement  leur  prédire  à  tous  leur 
destinée  future.  Ainsi,  ô  Kâçyapa,  le  Religieux  Kâundinya,  l'un  de  mes 
grands  Çrâvakas,  après  qu'auront  paru  soixante-deux  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis  de  Buddhas,  deviendra  aussi  dans  le  monde  un  Tathâgata, 
sous  le  nom  de  Samantaprabhâsa,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de 
conduite,  etc.  Il  paraîtra  en  ce  monde,  ô  Kâçyapa,  cinq  cents  autres  Tathâ- 
gatas  qui  porteront  ce  seul  et  même  nom.  Ensuite  ces  cinq  cents  grands 
Çrâvakas  parviendront  tous  successivement  à  l'état  suprême  de  Buddha  par- 
faitement accompli ,  et  tous  porteront  le  nom  de  Samantaprabhâsa.  Ce  seront 
f.  1)4  a.  Gayâkâçyapa,  Nadîkâçyapa,  Uruvilvâkâçyapa ,  Kâla,  Kâlôdâyin  ,  Aniruddha, 
Râivata,  Kapphina,  Vakkula,  Tchunda,  Svâgata,  et  les  cinq  cents  Religieux 
arrivés  à  la  puissance  dont  ces  Auditeurs  sont  les  premiers. 

Alors  Bhagavat  prononça,  dans  cette  occasion,  les  stances  suivantes: 

21.  Ce  Religieux  de  la  race  de  Kundina,  l'un  de  mes  Çrâvakas,  sera,  dans 
l'avenir,  au  bout  d'un  nombre  infini  de  Kaipas,  un  Tathâgata,  un  Chef  du  monde; 
il  disciplinera  des  milliers  de  kôtis  de  créatures. 

22.  Il  sera  le  Djina  nommé  Samantaprabha  ,  et  sa  terre  sera  parfaitement  pure; 
il  paraîtra  dans  l'avenir,  au  bout  d'un  nombre  infini  de  Kaipas ,  après  avoir  vu  un 
nombre  immense  de  Buddhas. 

23.  Resplendissant  de  lumière  ,  doué  de  la  force  d'un  Buddha,  voyant  son  nom 
célèbre  dans  les  dix  points  de  l'espace,  honoré  par  des  milliers  de  kôtis  d'êtres 
vivants  ,  il  enseignera  Texcellent  et  suprême  état  de  Bôdhi. 
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24.  Là  des  Bôdhisattvas  pleins  d'application  et  montés  sur  d'excellents  chars  di- 
vins, habiteront  cette  terre,  livrés  à  la  méditation,  purs  de  mœm's,  et  sans  cesse 
occupés  de  bonnes  œuvres. 

25.  Après  avoir  entendu  la  loi  de  la  bouche  du  Meilleur  des  hommes,  ils  ii-ont 
sans  cesse  dans  d'autres  terres  ;  et  honorant  des  milliers  de  Buddhas ,  ils  leur  ren- 
dront un  culte  étendu. 

26.  Puis,  en  un  instant,  ils  reviendront  dans  la  terre  de  ce  Guide  [du  monde] 
nommé  Prabhâsa,  du  Meilleur  des  hommes;  tant  sera  grande  la  force  de  leur 
conduite. 

27.  La  durée  de  l'existence  de  ce  Sugata  sera  de  soixante  mille  Kalpas  entiers;  f-  ^• 
et  quand  le  Protecteur  sera  entré  dans  le  Nirvana  complet,  sa  bonne  loi  durera 

deux  fois  autant  de  temps  dans  le  monde. 

28.  Et  l'image  de  cette  loi  durera  encore  pendant  trois  fois  autant  de  Kalpas; 
et  quand  la  bonne  loi  de  ce  Protecteur  sera  épuisée ,  les  hommes  et  les  Maruts 
seront  malheureux. 

29.  [Après  lui]  paraîtront  cinq  cents  Guides  [du  monde  ]  portant  en  commun 
avec  ce  Djina  le  nom  de  Samantaprabha  ;  ces  Buddhas ,  les  meilleurs  des  hommes, 
se  succéderont  les  uns  aux  autres. 

30.  Tous  habiteront  un  pareil  système  de  monde;  ils  aui^ont  tous  une  même 
puissance  due  aux  mêmes  facultés  surnaturelles,  une  terre  de  Buddha  pareille, 
une  pareille  assemblée ,  une  même  bonne  loi,  et  cette  bonne  loi  durera  pour  tous 
autant  de  temps. 

31.  Leur  voix  se  fera  également  entendre  dans  le  monde  réuni  aux  Dêvas,  de 
même  que  celle  de  Samantaprabha,  du  Meilleur  des  hommes,  ainsi  que  je  l'ai  dit 
précédemment. 

32.  Pleins  de  bonté  et  de  compassion  ,  ils  s'annonceront  successivement  les  uns 
aux  autres  leurs  destinées  futures;  c'est  ainsi  que  doit  aiTiver,  immédiatement  après 
moi,  ce  que  je  dis  aujourd'hui  à  tout  l'univers. 

33.  Voilà,  ô  Kâçyapa,  comme  tu  dois  considérer  ici  en  ce  jour  ces  Auditeurs 
qui  ne  sont  pas  moins  de  cinq  cents ,  aussi  bien  que  mes  autres  Çrâvakas ,  parvenus 
à  la  puissance;  expose  également  ce  sujet  aux  autres  Çrâvakas. 

Alors  ces  cinq  cents  Arbats,  ayant  entendu  de  la  bouche  de  Bhagavat  la 
prédiction  qui  leur  annonçait  qu'ils  parviendraient  un  jour  à  l'état  suprême     f-  ii5  «■ 
de  Buddha  parfaitement  accompli,  contents,  satisfaits,  joyeux,  l'esprit 
transporté,  pleins  de  joie,  de  satisfaction  et  de  plaisir,  se  rendirent  à  Ten- 
droit  où  se  trouvait  Bhagavat,  et,  s'y  étant  rendus,  ils  parlèrent  ainsi,  après 
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avoir  salué  ses  pieds  en  les  louchant  de  la  tête  :  Nous  confessons  notre  faute , 
ô  Bhagavat ,  nous  qui  nous  imaginions  sans  cesse  dans  notre  esprit  que  nous 
pouvions  dire  :  «  Voici  pour  nous  le  Nirvana  complet,  nous  sommes  arrivés 
«  au  Nirvana  complet  ;  »  c'est ,  ô  Bhagavat ,  que  nous  ne  sommes  pas  éclairés, 
que  nous  ne  sommes  pas  habiles,  que  nous  ne  sommes  pas  instruits  comme 
il  faut.  Pourquoi  cela  ?  C'est  que ,  quand  il  nous  fallait  arriver  à  la  perfec- 
tion des  Buddhas  dans  la  science  du  Tathâgata,  nous  nous  sommes  trouvés 
satisfaits  de  la  science  ainsi  limitée  que  nous  possédions. 

C'est,  ô  Bhagavat,  comme  si  un  homme  étant  entré  dans  la  maison  de 
son  ami ,  venait  à  y  tomber  clans  l'ivresse  ou  dans  le  sommeil ,  et  que  son 
ami  attachât  à  l'extrémité  du  vêtement  de  cet  homme  un  joyau  ou  un  dia- 
mant du  plus  grand  prix,  en  disant:  Que  ce  joyau  inestimable  lui  appar- 
tienne !  Qu'ensuite ,  ô  Bhagavat,  l'homme  [endormi]  s' étant  levé  de  son  siège, 
se  mette  en  marche  ;  qu'il  se  rende  dans  une  autre  partie  du  pays  ;  là  qu'il 
éprouve  des  malheurs,  qu'il  ait  de  la  peine  à  se  procurer  de  la  nourriture  et 
des  vêtements,  et  que  ce  ne  soit  qu'avec  de  grandes  difficultés  qu'il  obtienne 
de  se  procurer  si  peu  de  nourriture  que  ce  soit;  que  ce  qu'il  trouve  lui  suffise , 
qu'il  s'en  contente  et  en  soit  satisfait.  Qu'ensuite,  ô  Bhagavat,  l'ancien  ami 
£  ii5  6.  de  cet  homme,  celui  par  qui  a  été  attaché  à  l'extrémité  de  son  vêtement  ce 
joyau  inestimable,  vienne  à  le  revoir  et  qu'il  lui  parle  ainsi  :  D'où  vient 
donc ,  ami ,  que  tu  éprouves  de  la  difficulté  à  te  procurer  de  la  nourriture 
et  des  vêtements,  quand,  pour  te  rendre  l'existence  facile,  j'ai  attaché  et 
placé  à  l'extrémité  de  ton  vêtexiient  un  joyau  inestimable,  propre  à  satis- 
faire tous  tes  désirs,  et  quand  je  t'ai  donné,  ami,  ce  joyau.*^  C'est  par  moi, 
ami,  que  ce  joyau  a  été  attaché  à  l'extrémité  de  ton  vêtement.  Comme  tu 
ignores  cela ,  tu  dis  :  Est-ce  que  ce  joyau  a  été  attaché  pour  moi.^^  par  qui 
l'a-t-il  été?  pour  quelle  raison  et  pour  quel  motif  l'a-t-il  été.^^  Tu  es,  ami, 
un  véritable  enfant,  toi  qui,  cherchant  avec  peine  à  te  procurer  de  la  nour- 
riture et  des  vêtements,  te  contentes  de  cette  existence.  Va,  ami,  et,  pre- 
nant ce  joyau,  retourne  sur  tes  pas;  rends-toi  dans  la  grande  ville,  et,  avec 
fargent  que  tu  en  auras  retiré ,  fais  tout  ce  que  l'on  fait  avec  de  l'argent. 

De  même  aussi,  ô  Bhagavat,  quand  jadis  le  Tathâgata  remplissait  les 
devoirs  de  la  conduite  imposée  à  un  Bôdhisattva ,  il  produisait  même 
en  nous  des  pensées  d'omniscience;  et  ces  pensées,  ô  Bhagavat,  nous  ne 
les  connaissions  pas ,  nous  ne  les  savions  pas.  C'est  pour  cela,  ô  Bhagavat, 


CHAPITRE  VIII.  129 

que  nous  nous  imaginons  que ,  sur  le  terrain  des  Arhats  où  nous  sommes  éta- 
blis, nous  sommes  arrivés  au  Nirvâna.  Nous  vivons  dans  la  peine,  ô  Bhaga- 
vat,  puisque  nous  nous  contentons  d'une  science  aussi  limitée  [que  celle 
que  nous  possédons.  Mais,]  grâce  à  la  prière  que  nous  ne  cessons  d'adresser  f.  1 16  a. 
sans  relâche,  à  l'effet  de  posséder  la  science  de  celui  qui  sait  tout,  nous 
sommes  parfaitement  instruits  par  le  Tathâgata.  Ne  pensez  pas,  ô  Religieux, 
[nous  dit-il,]  que  vous  soyez  ainsi  arrivés  au  Nirvâna  complet.  Il  existe,  ô 
Religieux,  dans  vos  intelligences,  des  racines  de  vertu  que  j'ai  fait  mûrir 
autrefois  ;  et  c'est  ici  un  effet  de  mon  habileté  dans  l'emploi  des  moyens 
dont  je  dispose,  que,  par  l'effet  du  langage  employé  dans  l'enseignement 
de  la  loi,  vous  pensiez  qu'ici  est  le  Nirvâna.  C'est  ainsi  que  Bhagavat,  après 
nous  avoir  instruits ,  nous  prédit  que  nous  obtiendrons  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli. 

Ensuite  ces  cinq  cents  Rehgieux  arrivés  à  la  puissance,  à  la  tête  desquels 
était  Adjnâtakâundinya,  prononcèrent  dans  cette  occasion  les  stances  sui- 
vantes : 

34.  Nous  sommes  pleins  de  joie  et  de  satisfaction  d'avoir  entendu  cette  éminente 
parole  qui  nous  permet  de  respirer,  en  nous  annonçant  que  nous  parviendrons  à 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Adoration  à  toi,  Bhagavat,  à  toi 
dont  la  vue  est  infinie  ! 

35.  Nous  confessons  notre  faute  en  ta  présence;  nous  disons  comment  nous 
sommes  insensés ,  ignorants  et  peu  éclaii'és ,  en  ce  que  nous  nous  sommes  conten- 
tés, sous  l'enseignement  du  Sugata,  d'une  faible  part  de  repos. 

36.  C'est  comme  s'il  existait  ici  un  homme  qui  vînt  à  entrer  dans  la  demeure 
d'un  de  ses  amis  ;  que  cet  ami  fût  riche  et  fortuné ,  et  qu'il  donnât  à  cet  homme 
beaucoup  de  nourriture  et  d'aliments. 

37.  Qu'après  favoir  complètement  rassasié  de  nourriture,  il  lui  fît  présent 
d'un  joyau  d'une  valeur  considérable,  en  fattachant  au  moyen  d'un  nœud  fait  à 
l'extrémité  de  son  vêtement  supérieur,  et  qu'il  fût  satisfait  de  le  lui  avoir  donné. 

38.  Que  s'étant  levé,  fhomme  s'en  aille,  ignorant  cette  circonstance,  et  qu'il  se     f.  ii6  h. 
rende  dans  une  autre  ville  ;  que  tombé  dans  l'infortune ,  misérable ,  mendiant ,  il 

cherche  à  travers  beaucoup  de  peines  à  se  procurer  de  la  nourriture.  < 

39.  Qu'après  avoir  obtenu  un  peu  de  nourriture,  il  se  trouve  satisfait,  ne  pen- 
sant pas  qu'il  existe  des  aliments  plus  relevés  -,  qu'il  ait  oublié  ce  joyau  attaché  à 
son  vêtement  supérieur,  et  qu'il  en  ait  perdu  le  souvenir. 
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40.  Mais  voici  qu'il  est  revu  par  cet  ancien  ami  qui  lui  a  donné  ce  joyau  dans 
sa  propre  maison;  cet  ami,  lui  adressant  de  vifs  reproches,  lui  montre  le  joyau  at- 
taché à  l'extrémité  de  son  vêtement. 

41.  Que  cet  homme  se  sente  rempli  d'une  joie  exti"ême  en  voyant  l'excellence 
de  ce  joyau;  qu'il  se  trouve  en  possession  de  grandes  richesses  et  d'un  précieux 
trésor,  et  qu'il  jouisse  des  cinq  qualités  du  désir. 

42.  De  la  même  manière,  ô  Bliagavat,  ô  Protecteur,  nous  ne  connaissons  pas 
ce  quia  fait  autrefois  l'objet  de  notre  prière;  cependant  cet  objet  nous  a  été  donné, 
il  y  a  longtemps,  dans  des  existences  antérieures,  par  le  Tathâgata  lui-même. 

43.  Et  nous,  ôChef  [du  monde],  avec  notre  intelligence  imparfaite,  nous  sommes 
ignorants  en  ce  monde  sous  l'enseignement  du  Sugata;  car  nous  nous  contentons 
d'un  peu  de  Nirvâna;  nous  n'aspirons  ni  ne  songeons  à  rien  de  plus  élevé. 

44.  Mais  l'ami  du  monde  nous  instruit  ainsi  :  Non,  ce  n'est  là  en  aucune  manière 
le  Nirvâna;  le  Nirvâna,  c'est  la  science  parfaite  des  Meilleurs  des  hommes,  c'est  la 
félicité  suprême. 

45.  Après  avoir  entendu  cette  prédiction  noble  ,  étendue,  variée,  à  laquelle  rien 
n'est  supérieur,  nous  nous  sommes  sentis,  ô  Chef  [du  monde],  transportés  de  joie; 

iij  a.     en  pensant  à  la  prédiction  que  nous  nous  ferons  successivement  les  uns  aux  autres. 


CHAPITRE  IX. 

PRÉDICTION    RELATIVE    À    ANANDA,    À  RAHULA, 
ET    AUX    DEUX   MILLE  RELIGIEUX. 

Alors  le  respectable  Ananda  fit  en  ce  moment  cette  réflexion  :  Puissions- 
nous  aussi  être  nous-mêmes  l'objet  d'une  prédiction  de  cette  espèce  !  Et 
après  avoir  ainsi  réfléchi ,  éprouvant  un  désir  conforme  à  sa  pensée ,  il  se 
leva  de  son  siège  et  se  jeta  aux  pieds  de  Bhagavat,  Le  respectable  Râhuia, 
ayant  aussi  fait  la  même  réflexion,  après  s'être  jeté  aux  pieds  de  Bhagavat, 
parla  ainsi  :  Fais,  ô  Bhagavat,  fais,  ô  Sugata,  que  l'instant  [de  la  prédic- 
tion ]  soit  aussi  venu  pour  nous.  Bhagavat  est  pour  nous  aussi  un  père  ;  c'est 
à  lui  que  nous  devons  la  vie;  c'est  notre  appui,  notre  protection.  Nous 
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aussi,  ô  Bhagavat,  dans  ce  monde  formé  de  la  réunion  des  Dêvas,  des 
hommes  et  des  Asuras ,  nous  sommes  l'image  parfaite  des  fds  de  Bhagavat , 
des  serviteurs  de  Bhagavat,  des  gardiens  du  trésor  de  la  loi.  Qu'en  nous 
prédisant,  ô  Bhagavat,  que  nous  parviendrons  à  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli ,  Bhagavat  fasse  que  la  réalité  s'accorde  avec  cette 
apparence. 

Deux  mille  autres  Religieux ,  avec  d'autres  Auditeurs,  dont  les  uns  étaient 
Maîtres  et  les  autres  ne  l'étaient  pas,  s' étant  aussi  levés  de  leurs  sièges, 
après  avoir  rejeté  sur  leur  épaule  leur  vêtement  supérieur,  et  réuni  les  mains 
en  signe  de  respect  en  présence  de  Bhagavat ,  se  tinrent  debout,  les  yeux  fixés 
sur  lui,  réfléchissant  également  à  cette  science  même  de  Buddha  :  Puis-  f.  117  6. 
sions-nous  aussi  être  nous-mêmes  l'objet  d'une  prédiction  qui  nous  annonce 
que  nous  parviendrons  un  jour  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement 
accompli  ! 

Alors  Bhagavat  s'adressa  en  ces  termes  au  respectable  Ananda  :  Tu  seras, 
ô  Ananda,  dans  un  temps  à  venir,  le  Tathâgata  nommé  Sâgaravaradhara- 
buddhivikrîditâbhidjna,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc. 
Après  avoir  honoré,  vénéré,  adoré,  servi  soixante-deux  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas ,  après  avoir  reçu  la  bonne  loi  de  ces  bien- 
heureux Buddhas ,  et  après  avoir  compris  leur  enseignement,  tu  obtiendras 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  et  tu  feras  mûrir  pour 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  des  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de 
vingt  fleuves  du  Gange.  La  terre  de  Buddha,  qui  t'est  destinée,  sera  abon- 
dante en  toute  espèce  de  biens  et  reposant  sur  un  fond  de  lapis-lazuli. 
L'univers  [où  tu  paraîtras]  se  nommera  Anavanâmitavdidjajanta,  et  ton  Kalpa 
aura  le  nom  de  Blanôdjnaçabdâbhigardjita.  La  durée  de  l'existence  de  ce  f-  ii8«. 
bienheureux  Tathâgata,  vénérable,  etc.,  sera  d'un  nombre  immense  de 
Kalpas,  de  ces  Kalpas  dont  aucun  calcul  ne  pourrait  atteindre  le  terme. 
Ainsi  seront  incalculables  les  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
Kalpas  formant  la  durée  de  l'existence  de  ce  Bienheureux.  Et  autant  aura 
duré,  ô  Ananda,  l'existence  de  ce  bienheureux  Tathâgata,  vénérable,  etc., 
autant  et  une  fois  autant  encore  subsistera  sa  bonne  loi ,  après  qu'il  sera 
entré  dans  le  Nirvâna  complet;  et  autant  aura  subsisté  la  bonne  loi  de  ce 
Bienheureux,  autant  et  une  fois  autant  encore  subsistera  l'image  de  cette 
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bonne  loi.  De  plus,  ô  Ananda,  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de 
kôtis  de  Buddhas ,  en  nombre  égal  aux  sables  du  Gange ,  chanteront  dans 
les  dix  points  de  l'espace  l'éloge  de  ce  Tathâgata,  vénérable,  etc. 
Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

1 .  Je  vais ,  ô  Religieux  assemblés ,  vous  témoigner  mon  affection  :  oui ,  le  ver- 

A 

tueux  Ananda,  l'interprète  de  ma  loi,  sera  dans  l'avenir  un  Djina,  après  qu'il 
aura  rendu  un  culte  à  soixante  fois  dix  millions  de  Sugatas. 
f.  1 18  J.         2.  Le  nom  sous  lequel  il  sera  célèbre  en  ce  monde  sera  Sâgarabuddhidhârî  Abhi- 
djnâprâpta;  il  paraîtra  dans  une  terre  très-pure  et  parfaitement  belle  ,  dans  l'univers 
dont  le  nom  signifie  :  «  Celui  où  les  étendards  ne  sont  pas  abattus.  » 

3.  Là  il  mûrira  parfaitement  des  Bôdhisattvas  aussi  nombreux  que  les  sables  du 
Gange  et  déplus  nombreux  encore;  ce  Djina  sera  doué  des  grandes  facultés  sur- 
naturelles ,  et  son  nom  retentira  dans  les  dix  points  de  f  univers. 

4.  La  durée  de  son  existence  sera  sans  mesure;  il  habitera  dans  le  monde,  plein 
de  bonté  et  de  compassion;  lorsque  ce  Djina,  ce  Protecteur  sera  entré  dans  le 
Nirvâna  complet,  sa  bonne  loi  durera  deux  fois  autant  [que  lui]. 

5.  L'image  de  cette  loi  durera  encore  deux  fois  autant  de  temps  sous  fempire 
de  ce  Djina;  alors  des  êtres,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange,  produi- 
ront en  ce  monde  la  cause  qui  conduit  à  l'état  de  Buddha. 

En  ce  moment,  cette  pensée  vint  à  l'esprit  de  mille  Bôdhisattvas  de 
l'assemblée,  qui  étaient  entrés  dans  le  nouveau  véhicule  :  Nous  n'avons  ja- 
mais entendu,  avant  ce  jour,  l'annonce  d'aussi  nobles  destinées  faite  même 
à  des  Bôdhisattvas,  à  plus  forte  raison  à  des  Çrâvakas.  Quelle  est  donc  ici 
la  cause  de  cela?  Quel  en  est  le  motif?  Alors  Bhagavat,  connaissant  avec  sa 
pensée  la  réflexion  qui  s'élevait  dans  l'esprit  de  ces  Bôdhisattvas,  leur 
adressa  la  parole  en  ces  termes  :  C'est,  ô  fils  de  famille,  que  la  pensée  de 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  a  été  conçue  par  moi  et 
par  Ananda  au  même  temps  et  dans  le  même  instant,  en  présence  du  Ta- 
thâgata Dharmagahanâbhyudgatarâdja ,  vénérable,  etc.  Alors  Ananda,  ô 
fils  de  famille,  était  toujours  et  sans  relâche  appliqué  à  beaucoup  entendre, 
et  moi  j'étais  appliqué  au  développement  de  l'énergie.  C'est  à  cause  de  cela 
que  je  parvins  rapidement  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli, tandis  que  ce  vertueux  Ananda  fut  le  gardien  du  trésor  de  la 
bonne  loi  des  bienheureux  Buddhas,  c'est-à-dire  que  ce  fils  de  famille 


f.  119  a. 


■» 
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demanda  dans  la  prière  qu'il  fit,  d'être  capable  de  former  complètement  les 
Bôdhisattvas. 

Alors  le  respectable  Ananda ,  ayant  appris  de  la  bouche  de  Bhagavat 
qu'il  devait  parvenir  un  jour  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli, ayant  entendu  l'énumération  des  qualités  de  la  terre  de  Buddha 
qui  lui  était  destinée,  ainsi  que  sa  prière  et  sa  conduite  d'autrefois,  se 
sentit  content,  satisfait,  joyeux,  l'esprit  transporté,  plein  de  joie,  de  satis- 
faction et  de  plaisir.  Et  en  ce  moment,  il  se  rappela  la  bonne  loi  de  plusieurs 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas  ;  il  se  rappela  l'ancienne 
prière  qu'il  avait  adressée  autrefois  [à  ces  Buddhas]. 

Ensuite  le  respectable  Ananda  prononça  dans  cette  occasion  les  stances 
suivantes  : 

6.  Ils  sont  merveilleux,  infinis,  les  Djinas,  qui  rappellent  à  ma  mémoire  ren- 
seignement de  la  loi  fait  par  les  Djinas  protecteurs  qui  sont  entrés  dans  le  Nirvâna 
complet;  car  je  m'en  souviens,  comme  si  c'était  aujourd'hui  ou  demain. 

7.  Je  suis  délivré  de  tous  mes  doutes;  je  suis  établi  dans  fétat  de  Bôdhi;  c'est 
là  l'effet  de  mon  habileté  dans  l'emploi  des  moyens  dont  je  dispose,  [que]  je  sois  un 
serviteur  du  Sugata  ,  et  que  je  possède  la  bonne  loi  en  vue  d'acquérir  fétat  de  Bôdhi.     f.  1 19  i. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  en  ces  termes  au  respectable  Bâhulabhadra  : 
Tu  seras,  ô  Râhulabhadra,  dans  un  temps  à  venir,  le  Tathâgata  nomme 
Saptaratnap admavikrâmin,  V ènérahle ,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc. 
Après  que  tu  auras  honoré,  vénéré,  adoré,  servi  des  Tathâgatas,  véné- 
rables ,  etc. ,  en  nombre  égal  à  la  poussière  des  atomes  dont  se  composent 
dix  univers,  tu  seras  toujours  le  fils  aîné  de  ces  bienheureux  Buddhas,  de 
même  que  tu  es  ici  mon  fils  aîné.  La  durée  de  f  existence  ,  ô  Râhulabhadra, 
de  ce  bienheureux  Tathâgata  Saptaratnapadmavikrâmin ,  vénérable ,  etc. , 
ainsi  que  la  perfection  des  qualités  de  toute  espèce  [qui  le  distingueront], 

seront  les  mêmes  que  celles  du  bienheureux  Tathâgata  Sâgara  abhidjiîa, 

vénérable,  etc.;  et  la  masse  des  qualités  de  la  terre  de  Buddha,  [qui  lui 
est  destinée,]  sera  également  douée  de  perfections  de  toute  espèce.  Tu  se- 
ras aussi,  ô  Ràhula,  le  fils  aîné  de  ce  bienheureux  Tathâgata  Sâgara... abhi- 
djna ,  vénérable,  etc.  Après  cela  tu  parviendras  à  obtenir  fétat  suprême  de    f.  120  «. 
Buddha  parfaitement  accompli. 
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Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 


8.  CeRâhula,  mon  fils  aîné,  qui,  au  temps  où  j'étais  Kumâra,  était  mon  fils 
chéri,  l'est  encore  aujourd'hui  même  que  j'ai  obtenu  l'état  de  Bôdhi;  c'est  un 
grand  Rïchi,  qui  possède  sa  part  de  l'héritage  de  la  loi. 

9.  Il  paraîtra  dans  l'avenir  plusieurs  fois  dix  millions  de  Buddhas,  dont  il  n'existe 
pas  de  mesure,  et  qu'il  verra;  occupé  à  rechercher  l'état  de  Bôdhi,  il  sera  le  fds 
de  tous  ces  Buddhas. 

10.  Râhula  ne  connaît  pas  sa  conduite  [ancienne];  moi  je  sais  quelle  fut  autre- 
fois sa  prière;  il  a  chanté  les  louanges  des  amis  du  monde  en  disant  :  Certes  je 
suis  le  fils  du  Tathâgata. 

11.  Ce  Râhula,  qui  est  ici  mon  fils  chéri,  possède  d'innombrables  myriades  de 
kôtis  de  qualités  dont  la  mesure  n'existe  nulle  part;  car  c'est  ainsi  qu'il  existe  à 
cause  de  l'état  de  Bôdhi. 

Ensuite  Bhagavat  regarda  de  nouveau  ces  deux  mille  Çrâvakas,  dont  les 
uns  étaient  Maîtres  et  les  autres  ne  l'étaient  pas,  qui  contemplaient  Bha- 
gavat face  à  face,  l'esprit  calme,  paisible  et  plein  de  douceur.  En  ce  mo- 
ment Bhagavat  s'adressa  en  ces  termes  au  respectable  Ananda  :  Vois-tu,  ô 
Ananda,  ces  deux  mille  Çrâvakas  ,  dont  les  uns  sont  Maîtres  et  les  autres  ne 
le  sont  pas.**  Ananda  répondit  :  Je  les  vois,  ô  Bhagavat;  je  les  vois,  6  Sugata. 
f.  120  h.  Bhagavat  reprit  :  Eh  bien,  Ananda,  ces  deux  mille  Religieux  rempliront  en- 
semble dans  l'avenir  les  devoirs  de  la  conduite  imposée  aux  Bôdhisattvas. 
Après  avoir  honoré,  etc.,  des  Buddhas  bienheureux  en  nombre  égal  à  la 
poussière  des  atomes  contenus  dans  cinquante  univers ,  et  après  avoir  com- 
pris la  bonne  loi  de  ces  Buddhas,  tous  parvenus  à  leur  dernière  existence, 
dans  le  même  temps,  dans  le  même  moment,  dans  le  même  instant,  du 
même  coup,  ils  atteindront  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accom- 
pli ,  dans  les  dix  points  de  l'espace ,  chacun  dans  des  univers  et  dans  des 
terres  différentes.  Ils  paraîtront  dans  le  monde ,  comme  Tathâgatas ,  véné- 
rables, etc.,  sous  le  nom  de  Ratnakêiurâdja.  La  durée  de  leur  existence 
sera  celle  d'un  Kalpa  complet.  La  masse  des  qualités  de  leurs  terres  de 
Buddha  sera  la  même  pour  tous  ;  égal  sera  le  nombre  de  leurs  Çrâvakas  et 
de  leurs  Bôdhisattvas  ;  égal  aussi  sera  pour  eux  tous  le  Nirvâna  complet; 
et  leur  loi  subsistera  un  même  espace  de  temps. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 
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12.  Ces  deux  milliers  de  Çrâvakas,  ô  Ananda,  qui  sont  ici  réunis  en  ma  pré- 
sence, et  qui  sont  sages,  je  leur  prédis  aujourd'hui  que ,  dans  un  temps  à  venir,  ils 
seront  des  Tathâgatas. 

13.  Après  avoir  x-endu  aux  Buddhas  un  cuite  éminent,  au  moyen  de  compa- 
raisons et  d'éclaircissements  infinis,  parvenus  à  leur  dernière  existence,  ils  attein-     i-  121  «. 
dront  à  l'état  suprême  de  Bôdhi,  qui  est  le  mien. 

14.  Tous  portant  le  même  nom  dans  les  dix  points  de  l'espace,  tous  au  même 
instant  et  dans  le  même  moment,  assis  auprès  du  roi  des  meilleurs  des  arbres,  ils 
deviendront  des  Buddhas,  après  avoir  touché  à  la  science. 

15.  Tous  auront  un  seul  et  même  nom,  celui  de  Ratnakêtu,  sous  lequel  ils 
seront  célèbres  ici  dans  le  monde  ;  leurs  excellentes  terres  seront  semblables  ; 
semblables  aussi  seront  les  troupes  de  leurs  Çrâvakas  et  de  leurs  Bôdhisattvas. 

16.  Exerçant  également  leurs  facultés  surnaturelles,  ici  dans  la  totalité  de 
l'univers,  dans  les  dix  points  de  l'espace,  tous,  après  avoir  expliqué  la  loi,  ils  arri- 
veront également  au  Nirvana ,  et  leur  bonne  loi  aura  une  égale  durée. 

Alors  ces  Çrâvakas ,  dont  les  uns  étaient  Maîtres  et  les  autres  ne  l'étaient 
pas,  ayant  entendu,  en  présence  de  Bhagavat  et  de  sa  bouche,  la  prédic- 
tion des  destinées  futures  réservées  à  chacun  d'eux,  se  sentant  contents, 
satisfaits ,  joyeux ,  l'esprit  transporté ,  pleins  de  joie ,  de  satisfaction  et  de 
plaisir ,  adressèrent  à  Bhagavat  les  deux  stances  suivantes  : 

17.  Nous  sommes  satisfaits,  ô  lumière  du  monde,  d'avoir  entendu  cette  prédic- 
tion ;  nous  sommes  aussi  heureux ,  ô  Tathâgata ,  que  si  nous  étions  aspergés  d'am- 
broisie. 

18.  Il  n'y  a  plus  en  nous  ni  doute,  ni  perplexité,  [et  nous  ne  disons  plus  :] 
Nous  ne  deviendrons  pas  les  Meilleurs  des  hommes;  aujourd'hui  nous  avons  ob- 
tenu le  bonheur ,  après  avoir  entendu  cette  prédiction. 
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CHAPITRE  X. 

L'INTERPRÈTE    DE    LA  LOI. 

Alors  Bhagavat,  commençant  par  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Bhâichadjya- 
f.  121  b.  râdja,  s'adressa  en  ces  termes  aux  quatre-vingt  mille  Bôdhisattvas  :  Vois-tu, 
ô  Bhâichadjyarâdja ,  dans  cette  assemblée,  ce  grand  nombre  d'êtres,  Dêvas, 
Nâgas ,  Yakchas,  Gandharvas,  Asuras ,  Garudas,  Kinnaras,  Mahôragas , 
hommes  et  créatures  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  Religieux  et 
fidèles  des  deux  sexes,  êtres  faisant  usage  du  véhicule  des  Çrâvakas,  ou  de 
celui  des  Pratyêkabuddhas ,  ou  de  celui  des  Bôdhisattvas,  tous  êtres  par 
qui  cette  exposition  de  la  loi  a  été  entendue  de  la  bouche  du  Tathâgata  ? 
Bhâichadjyarâdja  répondit  :  Je  les  vois,  ô  Bhagavat;  je  les  vois,  ô  Sugata.  Bha- 
gavat reprit:  Eh  bien,  Bhâichadjyarâdja,  tous  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattva  s, 
par  qui ,  dans  cette  assemblée ,  a  été  entendue  ne  fût-ce  qu'une  seule  stance , 
qu'un  seul  mot,  ou  qui,  même  par  la  production  d'un  seul  acte  de  pensée, 
ont  témoigné  leur  satisfaction  de  ce  Sûtra,  tous  ceux-là,  ô  Bhâichadjyarâdja, 
qui  forment  les  quatre  assemblées,  je  leur  prédis  qu'ils  obtiendront  un 
jour  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Ceux,  quels  qu'ils 
soient,  ô  Bhâichadjyarâdja,  qui,  après  que  le  Tathâgata  sera  entré  dans 
le  Nirvâna  complet,  entendront  cette  exposition  de  la  loi,  et  qui ,  après  en 
avoir  entendu  ne  fût-ce  qu'une  seule  stance,  témoigneront  leur  satisfaction, 
ne  fût-ce  que  par  la  production  d'un  seul  acte  de  pensée ,  ceux-là ,  ô  Bhâi- 
chadjyarâdja ,  qu'ils  soient  fils  ou  filles  de  famille,  je  leur  prédis  qu'ils 
obtiendront  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Ces  fils  ou 
filles  de  famille,  ô  Bhâichadjyarâdja,  auront  honoré  des  centaines  de  mille 
f.  122  a.  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas  complètes.  Ces  fils  ou  filles  de  famille, 
ô  Bhâichadjyarâdja ,  auront  adressé  leur  prière  à  plusieurs  centaines  de 
mille  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas.  Il  faut  les  regarder  comme  étant 
nés  de  nouveau  parmi  les  hommes  dans  le  Djambudvîpa ,  par  compassion 
pour  les  créatures.  Ceux  qui  de  cette  exposition  de  la  loi  comprendront, 
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répéteront,  expliqueront,  saisiront,  écriront,  se  rappelleront  après  avoir 
écrit,  et  regarderont  de  temps  en  temps,  ne  fût-ce  qu'une  seule  stance; 
qui ,  dans  ce  livre,  concevront  du  respect  pour  le  Tathâgata  ;  qui ,  par  respect 
pour  le  Maître,  l'honoreront,  le  respecteront,  le  vénéreront,  l'adoreront; 
qui  lui  offriront,  en  signe  de  culte,  des  fleurs,  de  l'encens,  des  odeurs, 
des  guirlandes  de  fleurs,  des  substances  onctueuses,  des  poudres  parfu- 
mées, des  vêtements,  des  parasols,  des  étendards,  des  drapeaux,  la  mu- 
sique des  instruments  et  l'hommage  de  leurs  adorations  et  de  leurs  mains 
jointes  avec  respect;  en  un  mot,  ô  Bhâichadjyarâdja,  les  fils  ou  filles  de 
famille  qui  de  cette  exposition  de  la  loi  comprendront  ou  approuveront 
ne  fût-ce  qu'une  seule  stance  composée  de  quatre  vers,  à  ceux-là  je 
prédis  qu'ils  obtiendront  tous  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement 
accompli. 

Maintenant,  ô  Bhâichadjyarâdja,  si  une  personne  quelconque,  homme  f.  122  b. 
ou  femme ,  venait  à  dire  :  «  Quels  sont  les  êtres  qui ,  dans  un  temps  à  venir, 
«  deviendront  desTathâgatas,  vénérables,  etc.?  »  il  faut,  ô  Bhâichadjyarâdja, 
montrer  à  cette  personne ,  homme  ou  femme ,  celui  des  fils  ou  filles  de 
famille  qui  de  cette  exposition  de  la  loi  est  capable  de  comprendre , 
d'enseigner,  de  réciter,  ne  fût-ce  qu'une  stance  composée  de  quatre  vers,  et 
qui  accueille  ici  avec  respect  cette  exposition  de  la  loi  ;  c'est  ce  fils  ou  cette 
fille  de  famille  qui  deviendra  sûrement,  dans  un  temps  à  venir,  un  Tathâ- 
gata, vénérable,  etc.;  voilà  comme  tu  dois  envisager  ce  sujet.  Pourquoi 
cela C'est,  ô  Bhâichadjyarâdja,  qu'il  doit  être  reconnu  pour  un  Tathâgata 
par  le  monde  formé  de  la  réunion  des  Dêvas  et  des  Mâras  ;  c'est  qu'il  doit 
recevoir  les  honneurs  dus  à  un  Tathâgata,  celui  qui  comprend  de  cette  ex- 
position de  la  loi  ne  fût-ce  qu'une  seule  stance  ;  que  dire,  à  bien  plus  forte 
raison,  de  celui  qui  saisirait ,  comprendrait,  répéterait,  posséderait,  expli- 
querait, écrirait,  ferait  écrire,  se  rappellerait  après  avoir  écrit,  la  totalité 
de  cette  exposition  de  la  loi,  et  qui  honorerait ,  respecterait,  vénérerait,  ado- 
rerait ce  livre,  qui  lui  rendrait  un  culte,  des  respects  et  des  hommages,  en  f  128  a. 
lui  offrant  des  fleurs  ,  de  l'encens,  des  odeurs,  des  guirlandes  de  fleurs,  des 
substances  onctueuses,  des  poudres  parfumées,  des  vêtements,  des  para- 
sols, des  drapeaux,  des  étendards,  la  musique  des  instruments ,  des  démons- 
trations de  respect,  comme  l'action  de  tenir  les  mains  jointes,  de  dire  ado- 
ration et  de  s'incliner?  Ce  fils  ou  cette  fille  de  famille,  ô  Bhâichadjyarâdja, 
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doit  être  reconnu  comme  arrivé  au  comble  de  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli;  il  faut  le  regarder  comme  ayant  vu  les  Tathâgatas, 
comme  plein  de  bonté  et  de  compassion  pour  le  monde,  comme  né,  par 
suite  de  l'influence  de  sa  prière,  dans  le  Djambudvîpa,  parmi  les  hommes 
pour  expliquer  complètement  cette  exposition  de  la  loi.  Il  faut  reconnaître 
qu'un  tel  homme  doit,  quand  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  naître 
ici  par  compassion  et  pour  le  bien  des  êtres,  afin  d'expliquer  complètement 
cette  exposition  de  la  loi ,  sauf  la  sublime  conception  de  la  loi  et  la  sublime 
naissance  dans  une  terre  de  Buddha.  Il  doit  être  regardé  comme  le  messa- 
ger du  Tathâgata ,  ô  Bhâichadjyarâdja ,  comme  son  serviteur,  comme  son 
envoyé ,  le  fils  ou  la  fille  de  famille  qui,  quand  le  Tathâgata  sera  entré  dans 
le  Nirvâna  complet,  expliquera  cette  exposition  de  la  loi,  qui  l'expliquera, 
qui  la  communiquera,  ne  fût-ce  qu'en  secret  et  à  la  dérobée,  à  un  seul 
être,  quel  qu'il  soit. 

f.  123  b.  Il  y  a  plus,  ô  Bhâichadjyarâdja,  l'homme,  quel  qu'il  soit,  méchant,  pé- 
cheur et  cruel  de  cœur,  qui,  pendant  un  Kalpa  entier,  injurierait  en  face  le 
Tathâgata ,  et  d'un  autre  côté ,  celui  qui  adresserait  une  seule  parole  désa- 
gréable ,  fondée  ou  non ,  à  l'un  de  ces  personnages  interprètes  de  la  loi  et 
possesseurs  de  ce  Sûtra,  qu'ils  soient  maîtres  de  maison  ou  entrés  dans  la 
vie  religieuse,  je  dis  que,  de  ces  deux  hommes,  c'est  le  dernier  qui  commet 
la  faute  la  plus  grave.  Pourquoi  cela?  C'est  que,  ô  Bhâichadjyarâdja,  ce  fils 
ou  cette  fille  de  famille  doit  être  regardé  comme  paré  des  ornements  du 
Tathâgata.  Il  porte  le  Tathâgata  sur  son  épaule,  ô  Bhâichadjyarâdja,  celui 
qui,  après  avoir  écrit  cette  exposition  de  la  loi,  après  en  avoir  fait  un  vo- 
lume, la  porte  sur  son  épaule.  Dans  quelque  lieu  qu'il  se  transporte,  les 
êtres  doivent  l'aborder  les  mains  jointes;  ils  doivent  l'honorer,  le  respecter, 
le  vénérer,  l'adorer;  cet  interprète  de  la  loi  doit  être  honoré,  respecté, 
vénéré ,  adoré  par  l'offrande  de  fleurs  divines  et  mortelles ,  d'encens , 
d'odeurs,  de  guirlandes  de  fleurs,  de  substances  onctueuses,  de  poudres 
parfumées,  etc.,  [comme  ci-dessus,  f.  128  a,]  par  celle  d'aliments,  de 
mets,  de  riz,  de  boissons,  de  chars,  de  masses  de  pierreries  divines  accumu- 
lées en  monceaux;  et  des  monceaux  de  pierreries  divines  doivent  être  présen- 
tés avec  respect  à  un  tel  interprète  de  la  loi.  Pourquoi  cela?  C'est  que  ce 

f.  i2à  a.  fils  de  famille  n'a  qu'à  expliquer,  ne  fût-ce  qu'une  seule  fois,  cette  expo- 
sition de  la  loi,  pour  qu'après  l'avoir  entendue,  des  êtres  en  nombre 
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immense  et  incalculable  parviennent  rapidement  à  posséder  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli.  Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette 
occasion  les  stances  suivantes  : 

1.  Celui  qui  désire  se  tenir  dans  l'état  de  Buddha,  celui  qui  aspire  à  la  science 
de  l'être  existant  par  lui-même,  doit  honorei-  les  êtres  qui  gardent  cette  règle  de 
conduite. 

2.  Et  celui  qui  désire  l'omniscience,  comment  parviendra-t-ii  à  l'obtenir  promp- 
tement?  En  comprenant  ce  Sûtra,  ou  en  honorant  celui  qui  l'a  compris. 

3.  Il  a  été  envoyé  par  le  Guide  du  monde  dans  le  but  de  convertir  les  êtres, 
celui  qui,  par  compassion  pour  les  créatures,  expose  ce  Sûtra. 

4.  C'est  après  avoir  quitté  une  bonne  existence  qu'il  est  venu  ici-bas ,  le  sage 
qui  par  compassion  pour  les  êtres  possède  ce  Sûtra. 

5.  C'est  à  l'influence  de  son  existence  [antérieure]  qu'il  doit  de  paraître  ici, 
exposant,  au  temps  de  sa  dernière  naissance,  ce  Sûtra  suprême. 

6.  Il  faut  honorer  cet  interprète  de  la  loi  en  lui  offrant  des  fleurs  divines  et 
mortelles,  avec  toute  espèce  de  parfums;  il  faut  le  couvrir  de  vêtements  divins, 
et  répandre  sur  lui  des  joyaux. 

7.  Les  hommes  tiennent  constamment  les  mains  jointes  en  signe  de  respect, 
comme  devant  f Indra  des  Djinas  qui  existe  par  lui-même,  lorsqu'ils  sont  en  pré- 
sence de  celui  qui,  pendant  cette  redoutable  époque  de  la  fin  des  temps,  possède 
ce  Sûtra  du  Buddha  entré  dans  le  Nirvana  complet. 

8.  On  doit  donner  des  aliments ,  de  la  nourriture ,  du  riz ,  des  boissons ,  des  Vihâ-     f  12  4  6 
ras,  des  lits,  des  sièges  et  des  vêtements,  par  kôtis,  pour  honorer  ce  fils  du  Djina, 
n'eût-il  exposé  ce  Sûtra  qu'une  seule  fois. 

9.  Il  remplit  la  mission  que  lui  ont  confiée  les  Tathâgatas,  et  il  a  été  envoyé 
par  moi  dans  la  condition  humaine  ,  celui  qui ,  pendant  cette  dernière  époque  [du 
Kalpa  ] ,  écrit,  possède  et  entend  ce  Sûtra. 

10.  L'homme  qui  oserait  ici  adresser  des  injures  au  Djina,  pendant  un  Kalpa 
complet,  en  fronçant  le  sourcil  avec  de  mauvaises  pensées,  commettrait  sans 
doute  un  péché  dont  les  conséquences  seraient  bien  graves. 

11.  Eh  bien,  je  le  dis,  il  en  commettrait  un  plus  grand  encore,  celui  qui 
adresserait  des  paroles  d'injure  et  de  colère  à  un  personnage  qui ,  comprenant  ce 
Sûtra,  fexposerait  en  ce  monde. 

12.  L'homme  qui  tenant  les  mains  jointes  en  signe  de  respect  pendant  un 
Kalpa  entier,  me  célébrerait  en  face,  dans  plusieurs  myriades  de  kôtis  de  stances, 
afin  d'obtenir  cet  état  suprême  de  Bôdhi; 

18. 


UO  LE  LOTUS  DE  LA  BONNE  LOL 

13.  Cet  homme,  dis-je,  recueillerait  beaucoup  de  mérites  de  m' avoir  ainsi  cé- 
lébré avec  joie-,  eh  bien,  il  s'en  assurerait  un  beaucoup  plus  grand  nombre  encore, 
celui  qui  célébrerait  les  louanges  de  ces  [vertueux]  personnages. 

14.  Celui  qui,  pendant  dix-huit  mille  kôtis  de  Kalpas,  rendrait  un  culte  à  ces 
images  [  de  Buddhas  ] ,  en  leur  faisant  hommage  de  sons ,  de  formes ,  de  saveurs , 
d'odeurs  et  de  touchers  divins , 

f.  135  a.  15.  Aurait  certainement  obtenu  une  grande  merveille,  si,  après  avoir  ainsi 
honoré  ces  images  pendant  dix-huit  mille  kôtis  de  Kalpas ,  il  venait  à  entendre  ce 
Sûtra,  ne  fût-ce  qu'une  seule  fois. 


Je  vais  te  parler,  ô  Bhâichadjyarâdja,  je  vais  t'instruire.  Oui,  j'ai  fait 
jadis  de  nombreuses  expositions  de  la  loi,  j'en  fais  maintenant  et  j'en 
ferai  encore  dans  l'avenir.  De  toutes  ces  expositions  de  la  loi,  celle  que 
je  fais  aujourd'hui  ne  doit  pas  recevoir  l'assentiment  du  monde;  elle  ne 
doit  pas  être  accueillie  par  le  monde  avec  foi.  C'est  là,  ô  Bhâichadjyarâdja, 
le  grand  secret  de  la  contemplation  des  connaissances  surnaturelles  que 
possède  le  Tathâgata,  secret  gardé  par  la  force  du  Tathâgata,  et  qui  jus- 
qu'à présent  n'a  pas  été  divulgué.  Non,  cette  thèse  n'a  pas  été  exposée 
jusqu'à  ce  jour.  Cette  exposition  de  la  loi,  ô  Bhâichadjyarâdja,  est  l'objet 
des  mépris  de  beaucoup  de  gens,  même  pendant  qu'existe  en  ce  monde  ie 
Tathâgata;  que  sera-ce  donc,  quand  il  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet? 

De  plus,  ô  Bhâichadjyarâdja,  ils  doivent  être  regardés  comme  couverts 
du  vêtement  du  Tathâgata;  ils  sont  vus,  ils  sont  bénis  par  les  Tathâgatas 
qui  se  trouvent  dans  les  autres  univers,  et  ils  auront  la  force  d'une  foi  per- 
sonnelle, ainsi  que  celle  de  la  racine  des  actions  méritoires,  et  celle  de  la 
prière;  ils  seront,  ô  Bhâichadjyarâdja,  habitants  du  même  Vihâra  que  le 
Tathâgata,  ils  auront  le  front  essuyé  par  la  main  du  Tathâgata,  ces  fils  ou 
ces  filles  de  famille,  qui,  lorsque  le  Tathâgata  sera  entré  dans  le  Nirvâna 
complet,  auront  foi  dans  cette  exposition  de  la  loi,  qui  la  réciteront,  l'écri- 
ront ,  la  vénéreront ,  l'honoreront  et  l'expliqueront  aux  autres  avec  des  dé- 
veloppements. 

De  plus,  ô  Bhâichadjyarâdja,  dans  le  lieu  de  la  terre  où  cette  exposi- 
tion de  la  loi  viendra  à  être  faite ,  ou  à  être  enseignée ,  ou  à  être  écrite , 
ou  à  être  lue  ou  chantée  après  avoir  été  écrite  en  un  volume,  dans  ce 
lieu,  ô  Bhâichadjyarâdja,  il  faudra  élever  au  Tathâgata  un  monument 
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grand,  fait  de  substances  précieuses,  haut,  ayant  une  large  circonférence; 
et  il  n'est  pas  nécessaire  que  les  reliques  du  Tathâgata  y  soient  déposées. 
Pourquoi  cela?  C'est  que  le  corps  du  Tathâgata  y  est  en  quelque  sorte  con- 
tenu tout  entier.  Le  lieu  de  la  terre  où  cette  exposition  de  la  loi  est  faite , 
enseignée,  récitée,  lue,  chantée,  écrite,  conservée  en  un  volume  après 
avoir  été  écrite,  doit  être  honoré  comme  si  c'était  un  Stûpa  ;  ce  lieu  doit 
être  respecté,  vénéré,  adoré  ,  entouré  d'un  culte  ;  on  doit  y  présenter  toute 
espèce  de  fleurs,  d'encens,  d'odeurs,  de  guirlandes  de  fleurs,  de  substances 
onctueuses,  de  poudres  parfumées,  de  vêtements,  de  parasols,  de  dra- 
peaux, d'étendards;  on  doit  y  oflrir  l'hommage  des  chants  de  toute  espèce  , 
du  bruit  des  instruments,  de  la  danse,  de  la  musique,  du  retentisse- 
ment des  cimbales  et  des  plaques  d'airain.  Et  les  êtres,  ô  Bhâichadjya- 
râdja,  qui  s'approcheront  du  monument  du  Tathâgata,  pour  l'honorer, 
pour  l'adorer  ou  pour  le  voir,  tous  ces  êtres  doivent  être  regardés  comme  f-  126  a. 
étant  bien  près  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Pour- 
quoi cela?  C'est  que,  ô  Bhâichadjyarâdja,  beaucoup  de  maîtres  de  maison 
ou  d'hommes  entrés  dans  la  vie  religieuse,  après  être  devenus  des  Bôdhisat- 
tvas,  observent  les  règles  de  conduite  imposées  à  ce  dernier  état,  sans  cepen- 
dant recevoir  cette  exposition  de  la  loi,  pour  la  voir,  pour  l'honorer,  pour 
lui  rendre  un  culte  ,  pour  l'entendre ,  pour  l'écrire  ou  pour  l'adorer.  Aussi 
ces  Bôdhisattvas  ne  deviennent  pas  habiles  dans  la  pratique  des  règles  de 
conduite  imposées  à  leur  état ,  tant  qu'ils  n'entendent  pas  cette  exposition 
de  la  loi.  Mais  quand  ils  l'entendent,  et  quand,  l'ayant  entendue,  ils  y  ont 
confiance,  qu'ils  la  comprennent,  qu'ils  la  pénètrent ,  qu'ils  la  savent,  qu'ils 
la  saisissent  complètement,  alors  ils  sont  arrivés  à  un  point  très-rapproché 
de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli  ;  ils  en  sont  très-près. 

C'est,  ô  Bhâichadjyarâdja,  comme  s'il  y  avait  un  homme  ayant  besoin 
d'eau,  cherchant  de  l'eau,  qui,  pour  en  trouver,  creuserait  un  puits  dans 
un  terrain  aride.  Tant  qu'il  verrait  le  sable  jaune  et  sec  ne  pas  s'agiter,  il 
ferait  cette  réflexion  :  L'eau  est  encore  loin  d'ici.  Qu'ensuite  cet  homme  voie 
le  sable  humide,  mêlé  d'eau,  changé  en  limon  et  en  vase,  entraîné  par  les 
gouttes  d'eau  sortant  [de  la  terre] ,  et  les  gens  occupés  à  creuser  les  puits 
le  corps  souillé  de  vase  et  de  limon;  qu'alors,  ô  Bhâichadjyarâdja,  cet  t  126  t. 
homme,  voyant  cet  indice,  n'éprouve  plus  aucune  incertitude,  qu'il  n'ait  plus 
de  doutes  [et  qu'il  se  dise]  :  Certainement  l'eau  est  près  d'ici.  De  même, 
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6  Bhâichadjyarâdja,  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  sont  encore  éloignés  de 
l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  tant  qu'ils  n'entendent 
pas  cette  exposition  de  la  loi,  tant  qu'ils  ne  la  saisissent  pas,  qu'ils  ne  la 
comprennent  pas,  qu'ils  ne  l'approfondissent  pas  ,  qu'ils  ne  la  méditent  pas. 
Mais  quand,  ô  Bhâichadjyarâdja,  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  entendront 
cette  exposition  de  la  loi ,  quand  ils  la  saisiront,  la  posséderont,  la  répéteront ,  la 
comprendront,  la  liront,  la  méditeront,  se  la  représenteront,  alors  ils  se- 
ront bien  près  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  C'est 
de  cette  exposition  de  la  loi  qu'est  produit,  pour  les  êtres,  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli.  Pourquoi  cela?  C'est  que  cette  exposition  de 
la  loi,  développée  en  détail,  amplement  expliquée,  est,  par  son  excellence, 
le  siège  du  secret  de  la  loi,  secret  révélé  par  les Tathâgatas,  vénérables,  etc., 
dans  le  but  de  conduire  à  la  perfection  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas.  Le 
Bôdhisattva,  quel  cju'il  soit,  ô  Bhâichadjyarâdja,  qui  viendrait  à  s'étonner, 
à  être  effrayé ,  à  éprouver  de  l'effroi  de  cette  exposition  de  la  loi ,  doit  être 
regardé  comme  un  Bôdhisattva  Mahâsattva  qui  est  entré  dans  le  nouveau 
véhicule.  Si  un  homme  s' avançant  dans  le  véhicule  des  Çrâvakas,  venait,  ô 
Bhâichadjyarâdja,  à  s'étonner,  à  être  effrayé,  à  éprouver  de  l'effroi  de 
cette  exposition  de  la  loi ,  celui-là  devrait  être  regardé  comme  un  homme 
orgueilleux  s'avançant  dans  le  véhicule  des  Çrâvakas. 

Le  Bôdhisattva  Mahâsattva,  quel  qu'il  soit,  ô  Bhâichadjyarâdja,  qui, 
quand  le  Tathâgata  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  viendrait,  à  la  fin 
des  temps,  au  terme  d'une  époque,  à  expliquer  cette  exposition  de  la  loi 
en  présence  des  quatre  assemblées,  doit  le  faire,  après  être  entré  dans  la 
demeure  du  Tathâgata,  après  s'être  assis  sur  le  siège  de  la  loi  du  Tathâgata, 
après  s'être  couvert  du  vêtement  du  Tathâgata.  Et  qu'est-ce  ,  ô  Bhâicha- 
djyarâdja, que  la  demeure  du  Tathâgata?  C'est  l'action  d'habiter  dans  la 
charité  à  l'égard  de  tous  les  êtres  ;  c'est  dans  cette  demeure  du  Tathâgata 
que  doit  entrer  le  fils  de  famille.  Et  qu'est-ce,  ô  Bhâichadjyarâdja,  que  le 
siège  de  la  loi  du  Tathâgata?  C'est  l'action  d'entrer  dans  le  vide  de  toutes  les 
lois  ;  c'est  sur  ce  siège  de  la  loi  du  Tathâgata  que  doit  s'asseoir  le  fils  de 
famille;  et  c'est  après  qu'il  s'y  est  assis,  qu'il  doit  expliquer  cette  exposition 
de  la  loi  aux  quatre  assemblées.  Et  qu'est-ce,  ô  Bhâichadjyarâdja,  que  le 
vêtement  du  Tathâgata?  C'est  la  parure  de  la  grande  patience;  c'est  de  ce 
vêtement  du  Tathâgata  que  doit  se  couvrir  le  fds  de  famille.  Il  faut  que  le 
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Bôdhisattva,  doué  d'un  esprit  qui  ne  faiblisse  jamais,  explique  cette  expo- 
sition de  la  loi,  en  présence  de  la  troupe  des  Bôdhisattvas  et  des  quatre 
assemblées  qui  sont  entrées  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas.  Et  moi,  ô 
Bhâichadjyarâdja,  me  trouvant  dans  un  autre  univers,  j'assurerai,  par  des 
prodiges,  à  ce  fils  de  famille  l'assentiment  de  son  assemblée;  je  lui  enverrai, 
pour  qu'ils  entendent  [la  loi  de  sa  bouche],  des  Religieux  et  des  fidèles  des 
deux  sexes ,  que  j'aurai  créés  miraculeusement  ;  et  ces  fidèles  ne  se  détour- 
neront pas  aux  paroles  de  cet  interprète  de  la  loi ,  ils  ne  les  mépriseront 
pas.  Et  s'il  vient  à  se  retirer  dans  la  forêt,  je  lui  enverrai,  même  en  cet 
endroit,  un  grand  nombre  de  Dêvas,  de  Nâgas,  de  Yakchas,  de  Gandharvas, 
d'Asuras ,  de  Garudas,  de  Kinnaras,  de  Mahôragas,  pour  qu'ils  entendent  la 
loi.  Me  trouvant,  ô  Bhâichadjyarâdja,  dans  un  autre  univers,  je  me  ferai 
voir  face  à  face  à  ce  fils  de  famille  ;  et  les  mots  et  les  lettres  qui  auront  été 
omis  dans  l'exposition  qu'il  fera  de  la  loi ,  je  les  prononcerai  de  nouveau 
après  lui ,  d'après  son  enseignement. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

16.  Que  renonçant  à  toute  faiblesse,  le  Religieux  écoute  ce  Sûtra;  car  il  n'est     f.  128  «. 
pas  facile  d'arriver  à  l'entendre,  et  il  ne  fest  pas  davantage  de  l'accueillir  avec 
confiance. 

17.  C'est  comme  si  un  homme,  cherchant  de  l'eau,  creusait  un  puits  dans 
un  terrain  désert ,  et  que  pendant  qu'il  est  occupé  à  creuser,  il  vît  que  la  poussière 
est  toujours  sèche. 

18»  Qu'à  cette  vue  il  fasse  cette  réflexion  :  L'eau  est  encore  loin  d'ici;  la  pous- 
sière sèche  qu'on  retire  en  creusant  est  un  signe  que  f  eau  est  éloignée. 

19.  Mais  qu'il  voie  à  plusieurs  reprises  la  terre  humide  et  gluante,  et  alors  il 
aura  cette  certitude  :  Non,  feau  n'est  pas  loin  d'ici. 

20.  De  même  ils  sont  bien  éloignés  d'une  telle  science  de  Buddha,  ceux  qui 
n'ont  pas  entendu  ce  Sûtra,  qui  ne  font  pas  plusieurs  fois  embrassé  dans  leur 
pensée. 

2 1 .  Mais  ceux  qui  auront  entendu  et  auront  médité  à  plusieurs  reprises  ce  roi 
des  Sûtras ,  ce  texte  profond  qui  est  expliqué  aux  Crâvakas , 

22.  Ceux-là  seront  des  sages,  bien  près  de  la  science  de  Buddha,  de  même 
que  l'on  dit  que  feau  n'est  pas  loin,  quand  on  voit  la  poussière  humide. 

23.  C'est  après  être  entré  dans  la  demeure  du  Djina,  c'est  après  avoir  revêtu 
son  vêtement,  c'est  après  s'être  assis  sur  mon  siège,  que  le  sage  doit  exposer  sans 
crainte  ce  Sûtra. 
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24.  Ma  demeure  est  la  force  de  la  charité;  mon  vêtement  est  la  parm-e  de  la 
patience  ;  le  vide  est  mon  siège  ;  c'est  assis  sur  ce  siège  que  l'on  doit  enseigner. 

25.  Si  pendant  qu'il  parle  du  haut  de  ce  siège,  on  l'attaque  avec  des  pierres, 
des  bâtons,  des  piques,  des  injures  et  des  menaces,  qu'il  soulFre  tout  cela  en  pen- 
sant à  moi. 

26.  Mon  corps  existe  tout  entier  dans  des  milliers  de  kôtis  d'univers  ;  j'enseigne 
f.  128  b.     la  loi  aux  créatures  durant  un  nombre  de  kôtis  de  Kalpas  que  la  pensée  ne  peut 

concevoir. 

27.  Pour  moi,  j'enverrai  de  nombreux  prodiges  au  héros  qui,  lorsque  je  serai 
entré  dans  le  Nirvana  complet,  expliquera  ce  Sûtra. 

28.  Les  Religieux  et  les  fidèles  des  deux  sexes  lui  rendront  un  culte  et  hono- 
reront également  les  [quatre]  assemblées. 

29.  Ceux  qui  les  attaqueront  à  coups  de  pieri'es  et  de  bâton,  et  qui  leur  adres- 
seront des  injures  et  des  menaces,  en  seront  empêchés  par  des  prodiges. 

30.  Et  lorsqu'il  sera  seul  occupé  à  sa  lecture,  dans  un  lieu  éloigné  de  tous  les 
hommes,  dans  une  forêt  ou  dans  les  montagnes , 

3L  Alors  je  lui  montrerai  ma  forme  lumineuse  ,  ou  je  rétablirai  de  ma  propre 
bouche  ce  qui  lui  aura  échappé  par  erreur  dans  sa  lecture. 

32.  Pendant  qu'il  sera  seul,  retiré  dans  la  forêt,  je  lui  enverrai  des  Dêvas  et 
des  Yakchas  en  grand  nombre  pour  lui  tenir  compagnie. 

33.  Telles  sont  les  qualités  dont  sera  doué  ce  sage,  pendant  qu'il  instruira  les 
quatre  assemblées;  qu'il  habite  seul  dans  les  cavernes  des  montagnes,  occupé  de 
sa  lecture ,  il  me  verra  certainement. 

34.  Sa  puissance  ne  rencontre  pas  d'obstacle;  il  connaît  les  lois  et  les  explica- 
tions nombreuses;  il  remplit  de  joie  des  milliers  de  kôtis  de  créatures,  parce  qu'il 
est  ainsi  fobjet  des  bénédictions  des  Buddhas. 

35.  Et  les  êtres  qui  cherchent  un  refuge  auprès  de  lui  ,  deviennent  bien  vite 
f  129  a.     tous  des  Bôdhisattvas ;  et  entrant  avec  lui  dans  une  intime  familiarité,  ils  voient 

des  Buddhas  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange. 
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APPARITION    D'UN  STUPA. 


Alors,  en  présence  de  Bhagavat,  de  la  partie  du  sol  [située  devant  lui], 
du  milieu  de  l'assemblée  sortit  un  Stûpa  fait  des  sept  substances  pré- 
cieuses, haut  de  cinq  cents  Yôdjanas,  et  ayant  une  circonférence  propor- 
tionnée. Ce  Stûpa  s' étant  élevé  dans  l'air,  se  tint  suspendu  dans  le  ciel, 
beau,  agréable  à  voir,  bien  orné  de  cinq  mille  balcons  jonchés  de  fleurs, 
embelli  de  plusieurs  milliers  de  portiques ,  de  milliers  d'étendards  et  de 
drapeaux,  entouré  de  milliers  de  guirlandes  formées  de  pierres  précieuses, 
ayant  une  ceinture  d'étoffes  de  coton  et  de  clochettes,  répandant  au  loin 
l'odeur  parfumée  du  santal  et  de  la  feuille  de  Tamâla,  laquelle  remplit  la 
totalité  de  cet  univers.  La  file  de  parasols  [qui  le  surmontait]  atteignait 
jusqu'aux  demeures  des  Dêvas  Tchâturmahârâdjakâyikas  ;  elle  était  formée 
des  sept  substances  précieuses,  savoir  :  d'or,  d'argent,  de  lapis-lazuli ,  d'é- 
meraude,  de  cristal  de  roche,  de  perles  rouges  et  de  diamant.  Sur  ce  Stûpa 
formé  de  substances  précieuses ,  les  fils  des  Dêvas  Trâyastrimçatkâyikas  fai- 
saient incessamment  tomber  une  pluie  de  fleurs  de  Mandârava  et  de  Ma- 
hâmandârava ,  dont  ils  le  couvrirent  entièrement.  Et  de  ce  Stûpa  formé  de 
substances  précieuses,  on  entendit  sortir  ces  paroles  :  Bien,  bien,  ô  Tathâ- 
gata ,  vénérable,  etc.,  ô  bienheureux  Çâkyamuni  ;  elle  est  bien  dite  cette 
exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  que  tu  viens  de  faire.  C'est 
bien  cela,  ô  Bhagavat;  c'est  bien  cela,  ô  Sugata. 

En  ce  moment ,  à  la  vue  de  ce  grand  Stûpa  formé  de  substances  précieu- 
ses, qui  était  suspendu  dans  le  ciel,  les  quatre  assemblées  pleines  de  joie, 
de  plaisir,  de  contentement  et  de  satisfaction,  s'étant  levées  de  leurs  sièges, 
se  tinrent  debout,  les  mains  jointes  en  signe  de  respect.  Alors  le  Bôdhi- 
sattva  Mahâsattva  Mahâpratibhâna  voyant  le  monde  formé  de  la  réunion 
des  Dêvas,  des  hommes  et  des  Asuras  saisi  de  curiosité,  s'adressa  ainsi  à 
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Bhagavat:  Quelie  est  la  cause,  ô  Bhagavat,  quel  est  le  motif  de  l'apparition 
en  ce  monde  de  ce  grand  Stûpa  formé  de  substances  précieuses?  Qui  fait 
entendre,  ô  Bhagavat,  la  voix  qui  sort  de  ce  grand  Stûpa  formé  de  substances 
précieuses  ?  Cela  dit ,  Bhagavat  répondit  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Mahâpratibhâna  :  Dans  ce  grand  Stûpa  formé  de  substances  précieuses,  ô 
Mahâpratibhâna ,  le  corps  d'un  Tathâgata  est  renfermé  tout  entier;  ce  Stûpa 
est  celui  de  ce  Tathâgata;  c'est  ce  Tathâgata  qui  fait  entendre  cette  voix. 
Il  y  a,  ô  Mahâpratibhâna,  dans  la  partie  de  l'espace  qui  est  placée  au-des- 

f.  i3o  a.  sous  de  la  terre,  d'innombrables  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
d'univers.  Au  delà  de  ces  univers,  est  celui  qu'on  nomme  Ratnaviçnddha ; 
dans  cet  univers  existe  le  Tathâgata  Prabhûtaratna ,  vénérable,  etc.  Ce 
bienheureux  prononça  jadis  cette  prière  :  Moi  qui  autrefois  ai  observé  les 
règles  de  conduite  imposées  aux  Bôdhisattvas,  je  ne  suis  cependant  parvenu 
à  obtenir  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  qu'après  avoir 
entendu  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi ,  qui  est  des- 
tinée à  l'instruction  des  Bôdhisattvas.  Mais  aussitôt  que  j'ai  eu  entendu 
cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi ,  à  partir  de  ce  moment 
je  suis  arrivé  complètement  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli. De  plus,  ô  Mahâpratibhâna,  ce  bienheureux  Tathâgata  Prabhûta- 
ratna, vénérable,  etc. ,  au  temps  où  s'approchait  le  moment  de  son  entrée 
dans  le  Nirvana  complet ,  fit  cette  déclaration  en  présence  du  monde  formé 
de  la  réunion  des  Dêvas,  des  Mâras,  des  Brahmâs,  en  présence  des  créa- 
tures comprenant  les  Çramanas  et  les  Brahmanes  :  Quand  je  serai  entré 
dans  le  Nirvana  complet,  il  faudra  faire,  ô  Religieux,  pour  mon  corps,  pour 
le  corps  du  Tathâgata ,  un  seul  grand  Stûpa  formé  de  substances  précieuses  ; 
les  autres  Stûpas  doivent  être  faits  à  mon  intention.  Le  bienheureux  Ta- 
thâgata Prabhûtaratna,  vénérable,  etc.,  prononça  ensuite  la  bénédiction 
suivante  :  Que  mon  Stûpa  que  voici ,  ce  Stûpa  qui  contient  la  propre  forme 

f.  i3o  h.  (Je  mon  corps,  s'élève  dans  les  dix  points  de  l'espace,  dans  tous  les  univers, 
dans  toutes  les  terres  de  Buddha,  où  sera  expliquée  cette  exposition  de  la 
loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  !  Que  pendant  le  temps  que  les  bienheu- 
reux Buddhas  feront  cette  exposition  de  la  loi ,  mon  Stûpa  se  tienne  sus- 
pendu dans  l'air,  au-dessus  de  l'enceinte  de  l'assemblée  !  Que  ce  Stûpa,  qui 
contient  la  propre  forme  de  mon  corps,  fasse  entendre  une  parole  d'assen- 
timent aux  discours  de  ces  bienheureux  Buddhas  occupés  à  exposer  la  loi  ! 
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Ce  Stupa ,  ô  Mahâpratibhâna ,  est  le  Stûpa  contenant  le  corps  du  bienheu- 
reux Tathâgata  Prabhûtaratna,  vénérable,  etc.,  lequel  étant  sorti  du  milieu 
de  l'enceinte  de  cette  assemblée,  pendant  que,  dans  cet  univers  Saha,  je  fai- 
sais cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  a,  du  haut  de  l'at- 
mosphère où  il  se  tient  suspendu,  fait  entendre  cette  parole  d'assentiment. 

Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mahâpratibhâna  s'adressa  ainsi  à  Bhaga- 
vat  :  Puissions-nous  aussi ,  ô  Bhagavat ,  voir,  grâce  à  ta  puissance ,  la  propre 
forme  du  Tathâgata  !  Cela  dit ,  Bhagavat  parla  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâ- 
sattva Mahâpratibhâna  :  Ce  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  véné- 
rable, etc.,  a  fait  entendre  une  prière  digne  d'être  respectée,  c'est  la  f.  i3i  «. 
suivante  :  Lorsque  dans  les  autres  terres  de  Buddha,  les  bienheureux 
Buddhas  exposeront  le  Lotus  de  la  bonne  loi ,  qu'alors  ce  Stupa  contenant 
la  propre  forme  de  mon  corps,  arrive  pour  entendre  cette  exposition,  en 
présence  des  Tathâgatas.  Et  quand  ces  bienheureux  Buddhas  découvrant  la 
propre  forme  de  mon  corps,  désireront  la  faire  voir  aux  quatre  assemblées, 
alors,  que  les  formes  de  Tathâgata  qui,  dans  les  dix  points  de  l'espace, 
dans  chacune  des  terres  de  Buddha,  auront  été  créées  miraculeusement 
de  leur  propre  corps  par  ces  Tathâgatas ,  chacune  avec  des  noms  distincts , 
et  qui  enseigneront  la  loi  aux  créatures  de  ces  diverses  terres  de  Buddha , 
que  toutes  ces  formes  de  Tathâgata ,  miraculeusement  créées  de  leur  corps 
par  ces  bienheureux  Buddhas,  réunies  toutes  ensemble,  voient  avec  les 
quatre  assemblées  la  propre  forme  de  mon  corps,  dans  mon  Stûpa  qui  aura 
été  découvert.  C'est  pour  cela ,  ô  Mahâpratibhâna ,  que  j'ai  moi-même  créé 
miraculeusement  de  mon  corps  un  grand  nombre  de  formes  de  Tathâgata , 
qui ,  dans  les  dix  points  de  l'espace ,  chacune  dans  des  terres  de  Buddha  dis- 
tinctes, dans  des  milliers  d'univers,  enseignent  la  loi  aux  créatures.  Toutes 
ces  formes  de  Tathâgata  devront  être  amenées  ici. 

Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mahâpratibhâna  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Nous  nous  inclinons,  ô  Bhagavat,  devant  toutes  ces  formes  de  Tathâgata  f.  i3i  b. 
créées  miraculeusement  de  son  corps  par  le  Tathâgata.  En  ce  moment  Bha- 
gavat émit  un  rayon  du  cercle  de  poils  placé  entre  ses  deux  sourcils.  Ce 
rayon  ne  fut  pas  plutôt  émis,  qu'à  forient,  dans  cinquante  centaines  de  mille 
de  myriades  dekôtis  d'univers,  aussi  nombreux  que  les  sables  du  Gange,  les 
bienheureux  Buddhas  qui  s'y  trouvaient  devinrent  tous  parfaitement  visibles; 
et  ces  terres  de  Buddha ,  reposant  sur  un  fond  de  cristal  de  roche,  parurent 

19- 
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toutes  embellies  par  des  arbres  de  diamant,  ornées  de  guirlandes  faites  de 
pièces  de  soie  et  d'étoffes  de  coton,  remplies  de  plusieurs  centaines  de  mille 
de  Bôdhisattvas ,  ombragées  de  dais,  recouvertes  de  treillages  faits  d'or  et 
des  sept  substances  précieuses.  Et  dans  ces  terres  parurent  les  bienheureux 
Buddhas ,  enseignant  la  loi  aux  créatures,  d'une  voix  douce  et  belle;  ces 
terres  apparurent  toutes  remplies  de  cent  mille  Bôdhisattvas.  Il  en  fut  ainsi 
au  sud-est,  au  sud-ouest,  à  l'ouest,  au  nord-ouest,  au  nord,  au  nord-est, 
au  point  de  l'espace  qui  se  trouve  sous  la  terre,  et  à  celui  qui  se  trouve 
au-dessus;  en  un  mot,  dans  les  dix  points  de  l'espace  apparurent  plusieurs 
centaines  de  mille  de  terres  de  Buddha,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables 

f.  i32  a.     du  Gange,  ainsi  que  tous  les  bienheureux  Buddhas  qui  se  trouvaient  dans 
ces  innombrables  terres. 

Alors  les  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  des  dix  points  de  l'espace,  s'adres- 
sèrent chacun  à  la  troupe  de  leurs  Bôdhisattvas  :  Il  faudra  nous  rendre, 
ô  fils  de  famille,  dans  l'univers  Saha,  en  présence  du  bienheureux  Tathâ- 
gata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  pour  voir  et  pour  vénérer  le  Stiipa  qui 
renferme  le  corps  du  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna.  Alors  ces 
bienheureux  Buddhas,  accompagnés  chacun  de  leurs  serviteurs,  soit  d'un 
seul ,  soit  de  deux ,  se  rendirent  dans  cet  univers  Saha.  En  ce  moment  la 
totalité  de  cet  univers  fut  embellie  d'arbres  de  diamant;  elle  apparut  repo- 
sant sur  un  fond  de  lapis-lazuli ,  recouverte  de  treillages  faits  d'or  et  des 
sept  substances  précieuses,  parfumée  de  l'odeur  de  l'encens  et  de  substances 
odoriférantes  de  grand  prix,  jonchée  de  fleurs  de  Mandârava  et  de  Mahâ- 
mandârava,  ornée  de  guirlandes  de  clochettes,  couverte  d'enceintes  tracées 
en  forme  de  damier,  avec  des  cordes  d'or,  sans  villages,  sans  villes,  sans 
bourgs ,  sans  provinces ,  sans  royaumes ,  sans  capitales ,  sans  ces  montagnes 
que  l'on  nomme  Kâlaparvata,  Mutchilindaparvata ,  Mahâmutchilindaparvata , 
Mêruparvata,  Tchakravâla ,  Mahâtchakravâla,  en  un  mot  sans  les  grandes 

f.  i32  b.  montagnes  autres  que  celles-ci;  sans  grands  océans,  sans  rivières  et  sans 
grands  fleuves ,  sans  corps  de  Dêvas ,  d'hommes  et  d'Asuras ,  sans  Enfer,  sans 
matrices  d'animaux ,  sans  monde  de  Yama.  C'est  qu'en  ce  moment  tous  les 
êtres  qui  étaient  entrés  dans  cet  univers  par  les  six  voies  de  l'existence , 
avaient  été  transportés  dans  d'autres  univers,  à  l'exception  de  ceux  qui  se 
trouvaient  réunis  dans  cette  assemblée.  Alors  ces  bienheureux  Buddhas, 
accompagnés  chacun  de  leurs  serviteurs,  soit  d'un  seul,  soit  de  deux, 
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se  rendirent  dans  l'univers  Saha;  et  à  mesure  qu'ils  y  arrivèrent,  ils  allèrent 
occuper  chacun  un  siège  auprès  du  tronc  d'un  arbre  de  diamant.  Chacun  de 
ces  arbres  avait  une  hauteur  et  une  circonférence  de  cinq  cents  Yôdjanas; 
leurs  branches,  leurs  rameaux  et  leurs  feuilles  étaient  grands  en  proportion  ; 
ils  étaient  embellis  de  fruits  et  de  fleurs.  Auprès  du  tronc  de  chacun  de  ces 
arbres  de  diamant,  avait  été  disposé  un  siège,  haut  de  cinq  Yôdjanas ,  orné 
de  grandes  pierres  précieuses  ;  sur  ces  sièges,  chacun  de  ces  Tathâgatas  vint 
s'asseoir  les  jambes  croisées  et  ramenées  sous  son  corps.  De  cette  manière 
tous  les  Tathâgatas  de  l'univers  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille 
mondes  s'assirent,  les  jambes  croisées,  sur  des  sièges  placés  près  du  tronc  f.  i33a. 
des  arbres  de  diamant. 

En  ce  moment,  la  totalité  de  cet  univers  formé  d'un  grand  millier  de 
trois  mille  mondes  se  trouva  remplie  de  Tathâgatas;  et  cependant  les  Bud- 
dhas  créés  miraculeusement  par  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni, 
même  dans  un  seul  point  de  l'espace,  n'étaient  pas  encore  tous  réunis. 
Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  créa  un  espace 
pour  contenir  ces  formes  de  Tathâgata  qui  venaient  d'arriver.  De  tous  cô- 
tés, dans  les  huit  points  de  l'espace,  apparurent  vingt  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  de  terres  de  Buddha,  reposant  toutes  sur  un  fond 
de  lapis-lazuli ,  recouvertes  de  treillages  faits  d'or  et  des  sept  substances 
précieuses,  ornées  de  guirlandes  de  clochettes,  jonchées  de  fleurs  de  Man- 
dârava  et  de  Mahâmandârava ,  ombragées  de  dais  divins,  embellies  de 
guirlandes  de  fleurs  divines,  parfumées  de  l'odeur  divine  de  l'encens  et  des 
substances  odoriférantes.  Ces  vingt  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
déterres  de  Buddha  étaient  toutes  sans  villages,  sans  villes,  etc.  [comme 
ci-dessus,  f.  182  a.]  Toutes  ces  terres  de  Buddha,  Bhagavat  les  établit    f-  i33  t. 
comme  une  seule  terre  de  Buddha,  comme  un  sol  continu,  uni,  beau, 
agréable ,  embelli  d'arbres  faits  des  sept  substances  précieuses.  La  hau- 
teur et  la  circonférence  de  ces  arbres  étaient  de  cinq  cents  lôdjanas;  leurs 
branches ,  leurs  rameaux  et  leurs  feuilles  étaient  grands  en  proportion. 
Auprès  du  tronc  de  chacun  de  ces  arbres  faits  des  sept  substances  pré- 
cieuses, était  disposé  un  siège  ayant  cinq  Yôdjanas  de  hauteur  et  de  lar- 
geur, divin,  fait  de  pierres  précieuses,  peint  de  diverses  couleurs,  beau 
à  voir.  Auprès  du  tronc  de  chacun  de  ces  arbres,  les  Tathâgatas,  à  mesure 
qu'ils  arrivaient,  s'assirent  sur  ces  sièges,  les  jambes  croisées  et  ramenées 


150  LE  LOTUS  DE  LA  BONNE  LOL 

sous  leur  corps.  De  cette  manière,  le  Tathâgata  Çâkyamuni  créa,  dans 
chacun  des  points  de  l'espace ,  vingt  autres  centaines  de  mille  de  myriades 
de  kôtis  de  terres  de  Buddlia  semblables,  pour  faire  de  la  place  à  ces 
Tathâgatas,  à  mesure  qu'ils  arrivaient.  Et  ces  vingt  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis  de  terres  de  Buddlia,  créées  dans  chacun  des  points  de 

i3Z(  «.  l'espace ,  étaient  toutes  sans  villages,  sans  villes,  etc.  [comme  ci-dessus, 
f.  ]32  a.]  Toutes  les  créatures  de  ces  mondes  avaient  été  transportées 
dans  d'autres  univers.  Ces  terres  de  Buddha  étaient  formées  de  lapis- 
lazuli,  etc.  [comme  ci-dessus,  f.  i32  a],  parfumées  de  l'odeur  de  l'en- 
cens et  des  substances  odoriférantes,  ornées  d'arbres  de  diamant.  Tous  ces 
arbres  avaient  une  hauteur  de  cinq  cents  Yôdjanas;  et  près  de  leur  tronc 
avaient  été  dressés  des  sièges  élevés  de  cinq  Yôdjanas,  sur  lesquels  les 
Tathâgatas  s'assirent,  les  jambes  croisées  et  ramenées  sous  leur  corps,  cha- 
cun sur  celui  qui  lui  était  destiné. 

En  ce  moment,  les  Tathâgatas  miraculeusement  créés  de  son  corps  par 
le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  qui  enseignaient  à  l'orient  la  loi  aux 
créatures,  dans  des  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  terres  de 
Buddha  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange,  commencèrent  tous 
à  se  réunir;  et  à  mesure  qu'ils  arrivaient  des  dix  points  de  l'espace,  ils  vin- 
rent s'asseoir  aux  huit  points  de  l'horizon.  Puis,  partant  de  ces  huit  points 
de  l'horizon,  ces  Tathâgatas  franchirent ,  du  côté  de  chacun  des  points  de 

i3A  h.  l'espace,  trente  fois  dix  millions  d'univers.  Ensuite  ces  Tathâgatas  s'étant 
assis  chacun  sur  leurs  sièges,  envoyèrent  leurs  serviteurs  en  présence 
du  bienheureux  Çâkyamuni ,  et  leur  ayant  donné  des  corbeilles  pleines  de 
fleurs  et  de  joyaux,  ils  leur  parlèrent  ainsi  :  Allez,  fils  de  famille,  et  vous 
étant  rendus  à  la  montagne  de  Grïdhrakûta,  inclinez-vous  devant  le  bien- 
heureux Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  qui  s'y  trouve;  souhaitez-lui 
en  notre  nom  peu  de  peine,  peu  de  maladies,  de  la  force,  et  l'avantage 
de  vivre  au  milieu  des  contacts  agréables;  adressez-lui  ces  souhaits,  ainsi 
qu'à  la  troupe  de  ses  Bôdhisattvas ,  à  celle  de  ses  Çrâvakas  ;  couvrez-le  de 
ce  monceau  de  pierres  précieuses,  et  parlez-lui  ainsi  :  Les  bienheureux  Ta- 
thâgatas te  font  hommage  du  désir  qu'ils  ont  de  voir  ouvrir  ce  grand  Stûpa 
fait  de  pierres  précieuses.  C'est  de  cette  manière  que  tous  ces  Tathâgatas 
envoyèrent  leurs  serviteurs. 

Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni  voyant,  en  ce  moment,  réunis 
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tous  les  Tathâgatas  miraculeusement  créés  par  lui  de  son  propre  corps,  re- 
connaissant qu  ils  étaient  assis  chacun  sur  leurs  sièges ,  et  que  les  serviteurs 
de  ces  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  étaient  arrivés  en  sa  présence,  sachant  le 
désir  qu'avaient  exprimé  ces  Tathâgatas,  vénérables,  etc.;  Bhagavat,  dis-je, 
se  leva  en  ce  moment  de  son  siège,  ets'élançant  dans  l'air,  s'y  tint  suspendu,  f-  «• 
Les  quatre  assemblées  réunies  s' étant  levées  de  leurs  sièges,  se  tinrent  de- 
bout, les  mains  jointes  en  signe  de  respect,  et  les  yeux  fixés  sur  la  face 
de  Bhagavat.  Alors  Bhagavat,  avec  l'index  de  sa  main  droite,  sépara  par  le 
milieu  ce  grand  Stûpa  fait  de  pierres  précieuses  qui  était  suspendu  en  l'air  ; 
et  après  l'avoir  séparé,  il  en  ouvrit  complètement  les  deux  parties.  De  même 
que  les  deux  battants  des  portes  d'une  grande  ville  s'ouvrent  en  se  sépa- 
rant, lorsqu'on  enlève  la  pièce  de  bois  qui  les  tenait  réunis,  ainsi  Bhaga- 
vat, après  avoir,  avec  l'index  de  la  main  droite,  séparé  par  le  milieu  ce 
grand  Stûpa,  fait  de  pierres  précieuses,  qui  était  suspendu  en  l'air,  l'ouvrit 
en  deux.  A  peine  ce  grand  Stûpa  fait  de  pierres  précieuses  eut-il  été  ouvert, 
que  le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna ,  vénérable,  etc.,  apparut  assis 
sur  son  siège,  les  jambes  croisées,  ayant  les  membres  desséchés,  sans  que 
son  corps  eût  diminué  de  volume ,  et  comme  plongé  dans  la  méditation  ; 
et  en  même  temps  il  prononça  les  paroles  suivantes  :  Bien,  bien,  ô  bienheu- 
reux Çâkyamuni ,  elle  est  bien  dite  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la 
bonne  loi  que  tu  viens  de  faire;  il  est  bon,  ô  bienheureux  Çâkyamuni,  que 
tu  exposes  aux  assemblées  ce  Lotus  de  la  bonne  loi;  et  moi  aussi,  ô  Bha- 
gavat, je  suis  venu  ici  pour  entendre  ce  Lotus  de  la  bonne  loi.  f.  i35  l. 

Alors  les  quatre  assemblées  voyant  le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûta- 
ratna, vénérable ,  etc.,  qui  étant  entré  dans  le  Nirvana  complet  depuis 
plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas ,  parlait  ainsi , 
furent  frappées  d'étonnement  et  de  surprise.  Elles  couvrirent  aussitôt  de 
monceaux  de  pierreries  divines  et  humaines  le  bienheureux  Tathâgata  Pra- 
bhûtaratna, vénérable,  etc.,  et  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vé- 
nérable, etc.  En  ce  moment  le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  véné- 
rable, etc.,  donna  au  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  la 
moitié  de  sa  place  sur  le  siège  qu'il  occupait  dans  l'intérieur  de  ce  grand 
Stûpa  fait  de  pierres  précieuses,  et  il  lui  parla  ainsi  :  Que  le  bienheureux 
Tathâgata  Çâkyamuni  s'asseye  ici  !  Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkya- 
muni s'assit  en  effet  sur  la  moitié  de  ce  siège,  avec  le  Tathâgata;  et  les 
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deux  Tathâgatas,  assis  ensemble  sur  ce  siège,  au  centre  de  ce  grand  Stûpa 
fait  de  pierres  précieuses,  apparurent  dans  le  ciel  suspendus  en  l'air. 

En  ce  moment  les  quatre  assemblées  firent  cette  réflexion  :  Nous  sommes 
£  i36  a.  bien  loin  de  ces  deux  Tathâgatas  ;  puissions-nous,  nous  aussi,  par  la  puissance 
du  Tathâgata,  nous  élever  dans  l'air  !  Alors  Bliagavat  connaissant  avec  sa 
pensée  la  réflexion  qui  s'élevait  dans  l'esprit  des  quatre  assemblées ,  enleva , 
en  ce  moment,  par  la  force  de  sa  puissance  surnaturelle,  les  quatre  assem- 
blées au  milieu  de  l'atmosphère,  où  elles  se  tinrent  suspendues. Ensuite  le 
bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  adressa  ainsi  la  parole 
aux  quatre  assemblées  :  Quel  est  celui  d'entre  vous,  ô  Religieux,  qui  est 
capable  d'expliquer  dans  cet  univers  Saha  cette  exposition  de  la  loi  du 
Lotus  de  la  bonne  loi  ?  Voici  le  temps,  voici  l'heure  venue;  car  le  Tathâgata 
ici  présent  est  désireux  d'entrer  dans  le  Nirvana  complet,  ô  Religieux,  après 
vous  avoir  confié  en  dépôt  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 


1.  Le  voici  arrivé,  ô  Religieux,  pour  entendre  la  ici,  ce  grand  Richi,  qui  après 
être  entré  dans  le  Nirvana,  a  été  renfermé  dans  ce  Stùpa,  fait  de  substances  pré- 
cieuses. Quel  est  celui  qui  ne  déploierait  pas  son  énergie  pour  la  ioiP 

2.  Quoiqu'il  y  ait  plusieurs  fois  dix  millions  de  Ralpas  depuis  qu'il  est  entré 
dans  le  Nirvana  complet,  il  écoute  cependant  encore  aujourd'hui  la  loi;  pour  elle, 
il  se  transporte  dans  des  lieux  divers  :  tant  est  difficile  à  rencontrer  une  loi  de  cette 
espèce. 

f.  ]36  b.  3.  C'est  là  [feffetde]  la  prière  qu'il  adressa  jadis  [aux  Buddhas] ,  lorsqu'il  était 
dans  une  autre  existence  ;  quoique  entré  dans  le  Nirvâna ,  il  parcourt  la  totalité  de 
cet  univers  dans  les  dix  points  de  fespace. 

4.  Et  toutes  ces  formes  [de  Tathâgata],  sorties  de  mon  propre  corps,  dont  il 
existe  autant  de  milliers  de  kôtis  que  de  grains  de  sable  dans  le  Gange ,  sont  réu- 
nies pour  assister  à  f  exposition  de  la  loi,  et  pour  voir  ce  Chef  [du  monde]  entré 
dans  le  Nirvâna  complet. 

5.  Après  avoir  établi  pour  chacun  de  ces  Buddhas  une  terre  particulière,  avec 
tous  les  Çrâvakas,  les  hommes  et  les  Maruts  [qui  les  habitent],  pour  conserver 
la  bonne  loi,  de  manière  que  les  règles  qu'elle  impose  durent  longtemps, 

6.  J'ai,  par  la  force  de  mes  facultés  surnaturelles,  créé  de  nombreux  milliers 
de  kôtis  d'univers,  pour  que  ces  Buddhas  vinssent  s'y  asseoir,  après  que  j'en  ai  eu 
transporté  tous  les  habitants  [dans  d'autres  mondes]. 
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7.  Tous  mes  efforts  tendent  à  ce  seul  but,  qu'ils  aient  les  moyens  d'enseigner 
les  règles  de  cette  loi;  aussi  ces  Buddhas  en  nombre  infini  sont  assis  auprès  des 
troncs  d'arbi'es ,  semblables  à  des  monceaux  de  lotus. 

8.  De  nombreux  kôtis  de  troncs  d'arbres  sont  embellis  par  la  présence  de  ces 
Guides  [du  monde],  assis  sur  leurs  sièges;  ils  en  sont  incessamment  éclairés, 
comme  les  ténèbres  le  sont  par  un  feu  qui  brûle. 

9.  Le  parfum  délicieux  qu'exhalent  les  Guides  [du  monde]  se  répand  dans  les 
dix  points  de  l'espace;  transporté  par  le  vent,  ce  parfum  vient  constamment  ici 
enivrer  tous  les  êtres. 

10.  Que  celui  qui,  lorsque  je  serai  entré  dans  le  Nirvana  complet,  doit  possé- 
der cette  exposition  de  la  loi ,  se  hâte  de  faire  entendre  sa  déclaration  en  présence 
des  Chefs  du  monde. 

11.  Car  le  Buddha  parfait,  le  Solitaire  Prabhûtaratna ,  qui  est  entré  dans  le 
Nirvana  complet,  prêtera  foreille  au  rugissement  du  lion  poussé  par  ce  sage,  et     f.  187  a. 
en  éprouvera  de  la  joie. 

12.  Moi  qui  suis  [ici]  le  second,  ainsi  que  ces  nombreux  kôtis  de  Guides 
[du  monde]  réunis  en  ce  lieu,  je  prêterai  attention  aux  efforts  du  fils  du  Djina 
qui  sera  capable  d'exposer  cette  loi. 

13.  C'est  par  ce  moyen  que  j'ai  été  constamment  honoré,  ainsi  que  Prabhûta- 
ratna ,  ce  Djina  qui  existe  par  lui-même ,  et  qui  parcourt  sans  cesse  les  points  de 
l'horizon  et  les  espaces  intei'médiaires ,  pour  entendre  ime  loi  de  cette  espèce. 

14.  Et  ces  Chefs  du  monde,  arrivés  ici,  dont  la  présence  fait  briller  cette  terre 
de  splendeur,  doivent  aussi  recevoir,  de  fexplication  de  ce  Sûtra ,  des  honneurs 
étendus  et  variés. 

15.  Vous  me  voyez,  moi,  assis  avec  ce  Bienheureux,  sui'  le  siège  placé  au  mi- 
lieu de  ce  Stûpa;  vous  voyez  aussi  ces  autres  Chefs  du  monde  en  grand  nombre, 
qui  sont  venus  ici  de  plusieurs  centaines  de  terres. 

16.  Réflécliissez-y ,  ô  fils  de  famille,  par  compassion  pour  toutes  les  créatures; 
le  Guide  [  du  monde  ]  ose  se  charger  de  cette  tâche  difficile. 

17.  Exposer  plusieurs  milliers  de  Sûtras  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du 
Gange,  ne  serait  pas  une  tâche  difficile  [en  comparaison  de  la  difficulté  que  pré- 
sente fexposition  de  ce  Sûtra]. 

18.  Celui  qui  tenant  le  Sumêru  dans  sa  main,  le  lancerait  par  delà  des  terres 
au  nombre  de  plusieurs  fois  dix  millions,  ne  ferait  pas  une  chose  difficile. 

19.  Celui  qui  remuerait  avec  forteil  de  son  pied  cet  univers  formé  de  la  réu- 
nion de  trois  mille  mondes,  et  le  lancerait  par  delà  des  terres  au  nombre  de  plu- 
sieurs fois  dix  millions,  ne  ferait  pas  une  chose  difficile. 

20 
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f.  187  b.         20.  L'homme  qui,  arrivé  au  terme  de  son  existence,  exposerait,  pour  enseigner 
la  loi,  des  milliers  d'autres  Sûtras,  ne  ferait  pas  une  chose  difficile. 

21.  Mais  celui  qui,  lorsque  l'Indra  des  mondes  est  entré  dans  le  Nirvana  com- 
plet ,  possède  ou  expose  ce  Sûtra  pendant  la  redoutable  époque  de  la  fin  des  temps , 
celui-là  fait  une  chose  difficile. 

22.  Celui  qui  renfermant  dans  sa  main  la  totalité  de  l'élément  de  fespace,  s'en 
irait  après  l'avoir  jeté  devant  lui,  ne  ferait  pas  une  chose  difficile. 

23.  Mais  celui  qui,  à  la  fin  des  temps,  lorsque  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna 
complet,  transcrira  un  Sûtra  de  cette  espèce,  celui-là  fera  une  chose  difficile. 

24.  Celui  qui  ferait  tenir  sur  le  bout  de  son  ongle  la  totalité  de  la  terre,  et  qui 
-    s'en  irait  après  l'avoir  jetée  devant  lui  et  lancée  jusqu'au  monde  de  Brahmà , 

25.  Cet  homme,  après  avoii'  fait  ici,  en  présence  de  tous  les  mondes,  une  œuvre 
de  cette  difficulté,  n'aurait  cependant  pas  fait  là  une  chose  difficile;  femploi  de  la 
force  [nécessaire  pour  cela]  n'est  rien. 

26.  Il  ferait,  certes,  une  chose  bien  plus  difficile,  celui  qui,  lorsque  je  serai 
entré  dans  le  Nirvâna  complet,  viendrait,  à  la  fin  des  temps,  réciter  ce  Sûtra,  ne 
fût-ce  que  pendant  un  instant. 

27.  L'homme  qui,  au  milieu  de  fincendie  de  l'univers  qui  termine  un  Kalpa, 
portant  une  charge  de  gazon,  s'avancerait  sans  être  brûlé ,  ne  ferait  pas  encore  une 
chose  difficile. 

28.  Mais  il  en  ferait  une  bien  plus  difficile  celui  qui,  lorsque  je  serai  entré  dans 
le  Nirvâna  complet,  possédant  ce  Sûtra,  le  ferait  entendre,  ne  fût-ce  qu'à  une 
seule  créature. 

29.  Qu'un  homme  possédât  les  quatre-vingt-quatre  mille  corps  de  la  loi,  et  qu'il 
les  enseignât  à  plusieurs  fois  dix  millions  d'êtres  vivants ,  avec  les  instructions 
qu'ils  contiennent ,  et  tels  qu'ils  ont  été  exposés , 

30.  n  ne  ferait  pas  une  chose  difficile,  non  plus  que  celui  qui  maintenant  dis- 
f.  1 38  a.     ciplinerait  mes  Religieux ,  et  qui  établirait  mes  Çrâvakas  dans  les  cinq  connaissances 

surnaturelles. 

31.  Mais  il  accomplirait  une  bien  plus  rude  tâche,  celui  qui  posséderait  ce 
Sûtra,  qui  y  aurait  foi  et  confiance,  et  qui  fexposerait  à  plusieurs  reprises, 

32.  Celui  qui  établirait  dans  le  rang  d'Axhat  plusieurs  milliers  de  kôtis  de  créa- 
tures, en  leur  donnant  les  six  connaissances  surnaturelles  et  les  grandes  perfections, 

33.  N'accomplirait  encore  qu'une  tâche  au-dessous  de  celle  de  fhomme  excellent 
qui,  quand  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  possédera  cet  éminent  Sûtra. 

34.  J'ai  amplement  exposé  la  loi  dans  des  milliers  d'univers,  et  je  l'expose  même 
encore  avijourd'hui,  dans  le  but  de  donner  la  science  de  Buddha. 


« 


^  CHAPITRE  XI.  155 

35.  Mais  ce  Sûtra  se  nomme  le  premier  de  tous  les  Sùtras;  celui  qui  porte  ce 
Sùtra,  porte  le  corps  même  du  Djina. 

36.  Parlez,  ô  fds  de  famille;  moi  qui  suis  le  Tathâgata,  me  voici  devant  vous; 
[qu'il  parle]  celui  d'entre  vous  qui  désire  se  charger  de  la  possession  de  ce  Sûtra, 
pour  la  fm  des  temps. 

37.  Il  fera  une  chose  grandement  agréable  à  tous  les  Chefs  du  monde  en  général, 
celui  qui  possédera,  ne  fût-ce  qu'un  seul  instant,  ce  Sûtra  si  difficile  à  posséder. 

38.  Il  est  en,  tout  lieu  célébré  par  les  Chefs  du  monde,  il  est  brave  et  plein  de 
force,  et  il  arrive  rapidement  à  fintelligence  de  fétat  de  Bôdhi; 

39.  Il  est  le  fds  chéri  des  Chefs  du  monde,  le  favori  qu'ils  portent  sur  leurs 
épaides ,  il  est  arrivé  sur  le  terrain  de  la  quiétude ,  celui  qui  possède  ce  Sûtra. 

40.  Il  devient  fœil  du  monde  formé  de  la  réunion  des  Maruts  et  des  hommes,     f-  i38  b. 
celui  qui  explique  ce  Sûtra,  lorsque  le  Guide  des  hommes  est  entré  dans  le  Nirvana 
complet. 

41.  Il  doit  êti'e  vénéré  comme  un  sage  par  toutes  les  créatures,  celui  qui,  à  ia 
fin  des  temps,  exposera^jijSûtra ,  ne  fût-ce  que  pendant  un  moment. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressant  à  la  troupe  tout  entière  des  Bôdhisattvas 
et  au  monde  formé  de  la  réunion  des  Suras  et  des  Asuras,  parla  ainsi: 
Autrefois,  ô  Religieux,  dans  le  temps  passé,  je  cherchai  pendant  un  nombre 
infini,  incalculable  de  Kalpas,  à  obtenir  le  Sûtra  du  Lotus  de  la  bonne 
loi,  sans  éprouver  un  instant  de  fatigue  ou  de  découragement.  En  effet,  je 
fus  jadis,  il  y  a  bien  des  Kalpas ,  il  y  a  bien  des  centaines  de  mille  de  Kaipas, 
je  fus  roi;  et  je  sollicitai  le  bonheur  d'obtenir  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli;  et  ma  pensée  ne  se  détacha  jamais  de  son  but. 
J'étais  sans  cesse  appliqué  à  remplir  les  devoirs  des  six  perfections,  répan- 
dant des  aumônes  sans  nombre,  distribuant  tout  ce  qui  m'appartenait,  or, 
joyaux,  perles,  lapis-lazuli ,  conques,  cristal,  corail,  or  non  travaillé,  ar- 
gent, émeraudes,  diamants,  perles  rouges;  villages,  bourgs,  villes,  pro- 
vinces, royaumes,  capitales;  enfants,  femmes,  filles,  esclaves;  éléphants, 
chevaux,  chars,  et  jusqu'à  ma  vie  et  mon  propre  corps,  et  chacun  de  mes 
membres  en  particulier ,  comme  mes  mains,  mes  pieds,  ma  tête;  et  cepen- 
dant la  pensée  qui  embrasse  tout  ne  se  développait  pas  en  moi.  En  ce 
temps-là  l'existence  du  monde  était  de  longue  durée,  elle  s'étendait  à  plu-  f.  iSg  « 
sieurs  centaines  de  mille  d'années;  et  moi  je  remplissais  alors  les  devoirs 
de  Roi  de  la  loi,  en  vue  de  la  loi,  et  non  en  vue  de  ma  domination. 

2  0. 
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Après  avoir  sacré  mon  fils  aîné,  je  me  mis  à  chercher  la  loi  excellente  dans 
les  quatre  points  de  l'espace;  aussi  fis-je  répandre  partout  cette  nouvelle  à 
son  de  cloche  :  Celui  qui  me  communiquera  la  loi  excellente  ou  qui  m'en 
expliquera  le  sens,  je  m'engage  à  devenir  son  esclave.  En  ce  temps-là  il  y 
avait  un  Rïchi  qui  me  dit  ces  paroles  :  Il  y  a,  ô  grand  roi,  un  Sûtra 
nommé  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  qui  est  une  exposition  de  la  bonne  loi,  et 
qui  enseigne  ce  qu'il  y  a  de  plus  excellent.  Si  tu  consens  à  devenir  mon 
esclave,  je  t'exposerai  cette  loi.  Ayant  entendu  les  paroles  de  ce  Rïchi,  je 
me  sentis  content,  joyeux,  satisfait,  plein  de  joie  et  de  ravissement,  et 
m'étant  rendu  au  lieu  où  résidait  ce  Rïchi,  je  lui  parlai  en  ces  termes: 
Me  voici  prêt  à  te  rendre  les  services  que  doit  un  esclave.  Etant  donc 
entré  au  service  de  ce  Rïchi,  je  lui  rendis  les  devoirs  qu'un  esclave  doit  à 
son  maître,  comme  d'aller  chercher  pour  lui  du  gazon,  du  bois,  de  l'eau, 
des  légumes,  des  racines  et  des  fruits;  j'étais  le  gardien  de  sa  porte;  et  après 
avoir  rempli  le  jour  ces  devoirs,  la  nuit  je  lui  tenais  les  pieds  sur  son  siège, 
son  lit  ou  sa  couche;  et  cependant  je  n'éprouvais  jamais  de  fatigue  ni  de 
corps  ni  d'esprit.  Mille  années  s'écoulèrent  pour  moi  dans  ces  fonctions. 

Ensuite  Bhagavat  voulant  développer  ce  sujet,  prononça,  dans  cette  oc- 
casion, les  stances  suivantes  : 

42.  Je  me  souviens  d'un  temps  écoulé  depuis  un  grand  nombre  de  Kalpas  , 
f.  iSg  b.     d'un  temps  où  j'étais  un  Roi  de  la  loi,  plein  de  justice,  et  où  je  remplissais  les 

devoirs  de  la  royauté  pour  la  loi  même ,  dans  l'intérêt  de  la  loi  excellente ,  et  non 
pour  satisfaire  mes  désirs. 

43.  Je  fis  répandre  cet  avis  dans  les  quatre  points  de  l'espace  :  Celui  qui  me 
donnera  la  loi,  je  me  ferai  son  esclave.  Or  il  y  avait  en  ce  temps-là  un  sage  Rïchi 
qui  exposait  le  Sûtra  nommé  du  nom  de  la  bonne  loi. 

44.  Ce  sage  me  dit  :  Si  tu  as  le  désir  de  posséder  la  loi,  fais-toi  mon  esclave, 
je  t'exposerai  ensuite  la  loi;  et  moi,  satisfait,  après  avoir  entendu  ces  paroles,  je 
fis  auprès  de  lui  tout  ce  que  doit  faire  un  esclave. 

45.  Mon  corps  et  mon  esprit  furent  également  insensibles  à  la  fatigue  pendant 
le  temps  que  je  restai  dans  la  condition  d'esclave,  en  vue  d'obtenir  la  loi;  la  prière 
que  j'avais  adressée  en  ce  temps-là  était  dans  l'intérêt  des  créatures ,  non  pour 
moi  ni  pour  satisfaire  mes  désii's. 

46.  Le  roi  [dont  je  vous  parle]  déployait  ainsi  son  énergie,  sans  chercher  rien 
autre  chose  dans  les  dix  points  de  l'espace;  il  s'occupait  sans  relâche  de  cet  objet 
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pendant  des  milliers  de  kôtis  de  Kalpas  complets,  et  cependant  il  ne  pouvait  ar- 
river à  posséder  le  Sûtra  désigné  par  le  nom  de  la  loi. 


Comment  comprenez-vous  cela,  ô  Religieux?  Est-ce  que  ce  roi  était,  en  ce 
temps-là,  à  cette  époque ,  un  autre  [  que  moi]?  Il  ne  faut  pas  avoir  cette  opi- 
nion. Pourquoi  cela?  C'est  que  c'était  moi  qui,  en  ce  temps-là,  à  cette  époque, 
étais  ce  roi.  Serait-ce,  en  outre,  ô  Religieux,  que  ce  Rïchi  était  en  ce  temps- 
là,  à  cette  époque,  un  autre  personnage  [  que  l'un  de  ceux  qui  sont  ici]  ?  Il 
ne  faut  pas  avoir  cette  opinion.  Pourquoi  cela?  C'est  que  c'était  le  Religieux 
Dêvadatta,  qui  en  ce  temps-là  était  ce  Rïchi.  Car  Dêvadatta,  ô  Religieux, 
était  mon  vertueux  ami.  C'est  après  m'être  rendu  auprès  de  Dêvadatta,  que 
j'accomplis  les  six  perfections.  La  grande  charité,  la  grande  compassion,  le 
grand  contentement,  la  grande  indifférence,  les  trente-deux  caractères  dis-  f.  i/jo  a. 
tinctifs  d'un  grand  homme,  les  quatre-vingts  signes  secondaires,  la  splen- 
deur qui  se  répand  à  la  distance  d'une  brasse,  l'éclat  semblable  à  la  cou- 
leur de  l'or,  les  dix  forces,  les  quatre  intrépidités,  les  quatre  richesses  de 
l'accumulation,  les^  dix-huit  conditions  d'un  Ruddha  dites  homogènes,  la 
force  de  la  grande  puissance  surnaturelle,  le  pouvoir  de  sauver  les  êtres 
dans  les  dix  points  de  l'espace,  tout  cela  me  fut  donné,  après  que  je  me 
fus  rendu  auprès  de  Dêvadatta.  Je  vais  vous  parler,  ô  Religieux,  je  vais 
vous  instruire  :  oui,  dans  un  temps  à  venir,  après  un  nombre  incom- 
mensurable de  Kalpas,  le  religieux  Dêvadatta  sera  le  Tathâgata  nommé 
Dêvarâdja,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.  Il  paraîtra 
dans  l'univers  nommé  Dêvasôppâna.'  La  durée  de  la  vie  de  ce  Tathâgata 
sera,  ô  Religieux,  de  vingt  moyens  Kalpas.  Il  exposera  la  loi  en  détail; 
il  fera  voir,  face  à  face,  l'état  d'Arhat  à  des  créatures  en  nombre  égal 
à  celui  des  sables  du  Gange ,  en  leur  faisant  éviter  toutes  les  corruptions 
[du  mal].  Reaucoup  d'êtres  concevront  [par  ses  soins]  la  pensée  de  l'état 
de  Pratyêkabuddha ,  et  des  créatures  en  nombre  égal  à  celui  des  sables 
du  Gange ,  concevront  celle  de  l'état  de  Ruddha  parfaitement  accompli ,  et 
elles  obtiendront  la  patience  qui  ne  se  détourne  pas  du  but.  Lorsque  le  f.  i^o  b. 
Tathâgata  Dêvarâdja  sera  entré  dans  ie  Nirvâna  complet ,  sa  bonne  loi 
subsistera  pendant  vingt  moyens  Kalpas.  On  ne  verra  pas  son  corps  divisé 
en  plusieurs  parties,  sous  forme  de  reliques;  mais  il  subsistera  en  son 
entier,  enfermé  dans  un  Stûpa  fait  des  sept  substances  précieuses,  et  ce 
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Stûpa  aura  soixante  fois  cent  Yôdjanas  de  hauteur  et  quarante  Yôdjanas 
de  circonférence.  La  totalité  des  De  vas  et  des  hommes  rendront  un  culte 
à  ce  Stûpa;  ils  lui  offriront  des  fleurs,  de  l'encens,  des  parfums,  des  guir- 
landes de  fleurs,  des  substances  onctueuses,  des  poudres  odorantes,  des 
vêtements,  des  parasols,  des  drapeaux,  des  étendards,  des  hymnes  et  des 
chants.  Ceux  qui  tourneront  autour  de  ce  Stûpa  en  le  laissant  à  leur  droite , 
ou  qui  s'inclineront  devant  lui,  obtiendront  ce  résultat  suprême,  les  uns 
de  voir  face  à  face  l'état  d'Arhat,  les  autres  d'arriver  à  l'état  de  Pratyêka- 
buddha;  et  un  nombre  immense  et  inconcevable  de  Dêvas  et  d'hommes, 
après  avoir  conçu  la  pensée  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement 
accompli ,  deviendront  incapables  de  retourner  en  arrière. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  de  nouveau  à  l'assemblée  des  Religieux  :  Le 
fils  ou  la  fille  de  famille,  ô  Religieux,  qui,  dans  l'avenir,  écoutera  ce  cha- 
pitre du  Sûtra  nommé  le  Lotus  de  la  bonne  loi ,  et  qui ,  après  l'avoir  écouté , 
ne  concevra  plus  de  doute,  n'éprouvera  plus  d'incertitude,  et  qui,  avec  un 

1.  i/u  a.  esprit  pur,  y  aura  confiance,  celui-là  verra  se  fermer  pour  lui  l'entrée  des 
trois  mauvaises  voies  de  l'existence.  Il  ne  descendra  pas  aux  renaissances 
qui  ont  lieu  dans  le  monde  de  Yama,  dans  des  matrices  d'animaux,  ou  dans 
l'Enfer.  Renaissant  dans  une  des  terres  de  Buddha  situées  aux  dix  points 
de  l'espace,  il  entendra  ce  Sûtra  pendant  plusieurs  existences  successives; 
et  quand  il  renaîtra  dans  le  monde  des  hommes  ou  des  Dêvas,  il  obtiendra 
d'y  occuper  un  rang  éminent.  Dans  quelque  terre  de  Buddha  qu'il  renaisse, 
il  y  viendra  miraculeusement  au  monde  sur  un  lotus  fait  des  sept  substances 
précieuses,  en  présence  d'un  Tathâgata. 

En  ce  moment  le  Bôdhisattva  nommé  Pradjnâkûta,  qui  était  venu  de  la 
partie  de  l'espace  qui  est  sous  la  terre ,  de  la  terre  de  Buddha  du  Tathâ- 
gata Prabhûtaratna ,  s'adressa  ainsi  à  ce  Tathâgata  même  :  Partons,  ô  Bien- 
heureux, pour  notre  terre  de  Buddha.  Mais  le  bienheureux  Tathâgata 
Çâkyamuni  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Pradjiïâkûta  :  Approche  un  ins- 
tant, ô  fils  de  famille,  pour  discuter  un  peu  sur  la  loi  avec  mon  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Maiîdjuçrî ,  qui  est  devenu  Kumâra  ;  après  cela  tu  pourras  re- 
tourner dans  ta  propre  terre  de  Buddha.  Alors,  en  cet  instant  même, 
Mahdjuçrî  devenu  Kumâra,  assis  sur  un  lotus  à  cent  feuilles,  large  comme 

{.  ilii  b.  la  roue  d'un  char,  entouré  et  suivi  par  un  grand  nombre  de  Bôdhisattvas , 
étant  sorti  du  milieu  de  l'océan ,  du  palais  de  Sâgara ,  roi  des  Nâgas ,  s'élança 
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dans  les  airs,  et  arriva  par  la  voie  de  Tatmosphère  sur  la  montagne  de 
Grïdhrakûta,  en  présence  de  Bhagavat.  Là  Mandjuçrî,  devenu  Kumâra, 
étant  descendu  de  son  lotus ,  après  avoir  salué ,  en  les  touchant  de  la  tête , 
les  pieds  du  bienheureux  Çâkyamuni  et  ceux  du  Tathâgata  Prabhûtaratna , 
se  rendit  à  l'endroit  où  se  trouvait  le  Bôdhisattva  Pradjnâkûta,  et  étant 
arrivé  devant  lui ,  il  adressa  au  Bôdhisattva  de  nombreuses  paroles  de  plaisir 
et  d'affection,  et  s'assit  ensuite  dans  un  endroit  à  part.  Alors  le  Bôdhisattva 
Pradjiiâkûta  s'adressa  ainsi  à  Mandjuçrî ,  devenu  Kumâra  :  0  Mandjuçrî ,  toi 
qui  arrives  du  milieu  de  l'océan,  quel  nombre  de  créatures  as-tu  discipliné  ? 
Mandjuçrî  répondit  :  Des  créatures  en  nombre  immense  et  incommensu- 
rable ont  été  disciplinées  [  par  moi  ] ,  et  en  nombre  si  immense  et  si 
incommensurable,  qu'il  est  impossible  de  l'exprimer  par  la  parole  ;  on  ne 
peut  le  dire,  ni  le  concevoir  par  Ja  pensée.  Approche  un  moment,  fds  de 
famille,  que  je  te  montre  un  prodige.  Et  à  peine  cette  parole  fut-elle  pro- 
noncée par  Mandjuçrî  Kumâra,  qu'au  moment  même  plusieurs  milliers  de 
lotus,  sortis  de  l'océan,  s'élancèrent  dans  les  airs;  et  sur  ces  lotus  parurent  f-  i-i^  a. 
assis  plusieurs  milliers  de  Bôdhisattvas ,  qui  se  dirigeant  par  la  voie  de  l'at- 
mosphère vers  l'endroit  où  se  trouvait  la  montagne  de  Grïdhrakûta,  res- 
tèrent suspendus  dans  le  ciel  ;  c'était  tous  ceux  que  Maiidjuçrî  Kumâra  avait 
disciplinés  pour  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Alors 
ceux  de  ces  Bôdhisattvas  qui  étaient  anciennement  entrés  dans  le  grand 
véhicule,  célébrèrent  les  qualités  du  grand  véhicule  et  les  six  perfections. 
Ceux  de  ces  Bôdhisattvas  qui  avaient  été  anciennement  des  Çrâvakas,  célé- 
brèrent le  véhicule  des  Çrâvakas.  Tous  connaissaient  et  les  qualités  du  grand 
véhicule  et  cette  vérité ,  que  toutes  les  lois  sont  vides. 

Ensuite  Maiïdjuçrî  Kumâra  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Pradjiiâkûta  :  O 
fils  de  famille,  après  m'être  rendu  dans  le  milieu  du  grand  océan,  j'ai  em- 
ployé tous  les  moyens  pour  discipliner  les  créatures ,  et  maintenant  tu  en 
vois  l'effet.  Alors  le  Bôdhisattva  Pradjnâkûta  interrogea  Mandjuçrî  Kumâra , 
en  chantant  les  stances  suivantes  : 

47.  0  toi  qui  es  doué  d'une  grande  vertu,  toi  qui  enseignes  la  sagesse  par  si- 
militudes, ces  créatures  innombrables  qui  ont  été  disciplinées  aujourd'hui  par  toi, 
dis-le-moi  puisque  je  t'interroge,  par  la  puissance  de  qui  les  as-tu  disciplinées,  ô 
toi  qui  es  un  Dêva  parmi  les  hommes  ? 
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48.  Quelle  loi  as-tu  enseignée,  ou  bien  quel  Sûtra,  quand  tu  as  voulu  montrer 
f.       b.     la  voie  qui  conduit  à  l'état  de  Buddha,  pour  que  ces  êtres  l'ayant  entendue,  aient 
conçu  l'idée  de  cet  état?  Certainement  ils  ont  acquis  l'omniscience ,  puisqu'ils  ont 
saisi  le  sens  profond  [de  tes  discours]. 

Maiïdjuçn  répondit  :  J'ai  exposé  au  milieu  de  l'océan,  le  Siitra  du  Lotus 
de  la  bonne  loi,  et  non  aucun  autre  Sûtra,  Pradjnâkûta  reprit  :  Ce  Sûtra 
est  profond,  subtil,  difficile  à  saisir;  aucun  autre  Sûtra  ne  lui  ressemble. 
Est-il  quelque  créature  qui  soit  capable  de  pénétrer  ce  Sûtra  ,  et  d'obtenir 
[par  là]  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli?  Mandjuçrî  ré- 
pondit :  Il  y  a,  ô  fils  de  famille,  la  fille  de  Sâgara,  roi  des  Nâgas,  âgée  de 
huit  ans ,  qui  a  une  grande  sagesse ,  des  sens  pénétrants ,  qui  est  douée 
d'une  activité  de  corps,  de  parole  et  d'esprit  que  dirige  toujours  la  science; 
elle  a  obtenu  la  possession  des  formules  magiques,  parce  qu'elle  a  saisi 
et  les  lettres  et  le  sens  des  discours  des  Tathâgatas.  Elle  embrasse  en  un 
instant  les  mille  méditations  qui  font  reconnaître  l'égalité  de  toutes  les  lois 
et  de  tous  les  êtres.  Ayant  conçu  la  pensée  de  l'état  de  Buddha,  elle  est 
incapable  de  retourner  en  arrière  ;  ses  prières  sont  immenses  ;  elle  éprouve 
pour  toutes  les  créatures  autant  d'attachement  que  pour  elle-même  ;  elle 
est  capable  de  donner  naissance  à  toutes  les  vertus,  et  elle  n'en  est  jamais 
abandonnée.  Le  sourire  sur  les  lèvres,  et  douée  de  la  perfection  d'une  beauté 
souverainement  aimable,  elle  n'a  que  des  pensées  de  charité,  et  ne  pro- 
nonce c[ue  des  paroles  de  compassion.  Elle  est  capable  d'arriver  à  l'état  de 
Buddha  parfaitement  accompli.  Le  Bôdhisattva  Pradjîiâkûta  reprit  :  J'ai  vu 
£  a.  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni  s'efforçant  d'arriver  à  l'état  de  Bud- 
dha ;  devenu  Bôdhisattva ,  il  fit  un  nombre  immense  de  bonnes  œuvres  ; 
et  pendant  plusieurs  milliers  de  Kalpas,  il  ne  laissa  jamais  se  relâcher  sa 
vigueur.  Dans  l'univers  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille  mondes,  il 
n'est  pas  un  coin  de  terre,  ne  fût-il  pas  plus  étendu  qu'un  grain  de  mou- 
tarde, où  il  n'ait  déposé  son  corps  pour  le  bien  des  créatures.  C'est  après 
cela  qu'il  est  parvenu  à  l'état  de  Buddha.  Qui  donc  pourrait  croire  que 
cette  jeune  fille  ait  été  capable  d'arriver  en  un  instant  à  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli  ? 

En  ce  moment  la  fille  de  Sâgara,  roi  des  Nâgas,  apparut  debout  devant 
lui.  Après  avoir  salué,  en  les  touchant  de  la  tête,  les  pieds  de  Bhagavat, 
elle  se  tint  debout  à  l'écart,  et  prononça  les  stances  suivantes  : 


CHAPITRE  XL  161 

49.  Pur  d'une  profonde  pureté,  il  brille  de  toutes  parts  dans  l'espace  ce  corps 
subtil,  orné  des  trente-deux  signes  de  beauté, 

50.  Paré  des  marques  secondaii'es ,  honoré  par  toutes  les  créatures,  d'un  abord 
facile  poTir  les  êtres,  comme  s'il  était  leur  concitoyen. 

51.  J'ai  acquis,  comme  je  le  désirais,  l'état  de  Bôdhi;  le  Tatbâgata  m'en  est  ici 
témoin;  j'exposerai  avec  tous  ses  développements  la  loi  qui  délivre  du  malheur. 

En  ce  moment  le  respectable  Çâriputtra  s'adressa  ainsi  à  la  fille  de  Sâ- 
gara,  roi  des  Nâgas  :  Tu  n'as  fait  que  concevoir,  ô  ma  sœur,  la  pensée  de 
l'état  de  Buddha,  et  tu  es  incapable  de  retourner  en  arrière;  tu  as  une  t  i43  h. 
science  sans  bornes  :  mais  l'état  de  Buddha  parfaitement  accompli  est  diffi- 
cile à  atteindre.  Ma  sœur  est  une  femme,  et  sa  vigueur  ne  se  relâche  pas; 
elle  fait  de  bonnes  œuvres  depuis  des  centaines,  depuis  des  milliers  de 
Kalpas  ;  elle  est  accomplie  dans  les  cinq  perfections  ;  et  cependant ,  même  au- 
jourd'hui,  elle  n'obtient  pas  l'état  de  Buddha.  Pourquoi  cela?  C'est  qu'une 
femme  ne  peut  obtenir,  même  aujourd'hui,  les  cinq  places.  Et  quelles 
sont  ces  cinq  places La  première  est  celle  de  Brahmâ;  la  seconde,  celle  de 
Çakra;  la  troisième,  celle  de  Mahârâdja;  la  quatrième,  celle  de  Tchakravartin; 
la  cinquième,  celle  d'un  Bôdhisattva  incapable  de  retourner  en  arrière. 

En  ce  moment  la  fille  de  Sâgara,  roi  des  Nâgas,  avait  un  joyau  dont  le 
prix  valait  l'univers  tout  entier,  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille 
mondes.  La  fille  de  Sâgara,  roi  des  Nâgas,  donna  ce  joyau  à  Bhagavat,  et 
Bhagavat,  par  compassion  pour  elle  ,  l'accepta.  Alors  la  fille  de  Sâgara ,  roi 
des  Nâgas ,  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Pradjiiâkûta  et  au  Sthavira  Çâri- 
puttra :  Le  joyau  que  j'ai  donné  à  Bhagavat,  Bhagavat,  par  compassion  pour 
moi,  l'a  bien  vite  accepté.  Le  Sthavira  répondit  :  Donné  vite  par  toi,  il  a 
été  vite  accepté  par  Bhagavat.  La  fille  de  Sâgara,  roi  des  Nâgas,  reprit  :  Si 
j'étais,  ô  respectable  Çâriputtra,  douée  de  la  grande  puissance  surnaturelle, 
je  parviendrais  plus  vite  encore  à  l'état  de  Buddha  parfaitement  accompli,  f.  a. 
et  personne  ne  prendrait  ce  joyau.  Aussitôt  la  fille  de  Sâgara,  roi  des  Nâ- 
gas, à  la  vue  de  tous  les  mondes,  à  la  vue  du  Sthavira  Çâriputtra,  suppri- 
mant en  elle  les  signes  qui  indiquaient  son  sexe,  se  montra  revêtue  des 
organes  qui  appartiennent  à  l'homme,  et  transformée  en  un  Bôdhisattva, 
lequel  se  dirigea  vers  le  midi.  Dans  cette  partie  de  l'espace  se  trouvait  l'u- 
nivers nommé  Vimala;  là,  assis  près  du  tronc  d'un  arbre  Bôdhi,  fait  des 
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sept  substances  précieuses ,  ce  Bôdhisattva  se  montra  parvenu  à  l'état  de  Bud- 
dha  parfaitement  accompli,  portant  les  trente-deux  signes  caractéristiques 
d'un  grand  homme,  ayant  le  corps  orné  de  toutes  les  marques  secondaires, 
illuminant  de  l'éclat  qui  l'environnait  les  dix  points  de  l'espace,  et  faisant 
l'enseignement  de  la  loi.  Les  êtres  qui  se  trouvaient  dans  l'univers  Saha, 
virent  tous  ce  Bienheureux  qui  était  l'objet  des  respects  de  tous  les  Dêvas, 
des  Nâgas,  des  Yakchas,  des  Gandharvas,  des  Asuras ,  des  Garudas,  des 
Kinnaras,  des  Mahôragas,  des  hommes  et  des  êtres  n'appartenant  pas  à 
l'espèce  humaine,  et  qui  était  occupé  à  enseigner  la  loi.  Et  les  êtres  qui 
entendirent  l'enseignement  de  la  loi,  fait  par  ce  Tathâgata,  devinrent  tous 
incapables  de  se  détourner  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli; et  cet  univers  Vimala,  ainsi  que  l'univers  Saha,  trembla  de  six  ma- 
nières différentes.  Trois  mille  êtres  d'entre  ceux  qui  formaient  l'assemblée 
f.  làà  h.  du  Bienheureux  Çâkyamuni ,  acquirent  la  patience  surnaturelle  de  la  loi,  et 
trois  mille  êtres  vivants  eurent  le  bonheur  de  s'entendre  prédire  qu'ils  par- 
viendraient à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Alors  le  Bô- 
dhisattva Pradjnâkûta  et  le  Sthavira  Çâriputtra  gardèrent  le  silence. 


CHAPITRE  XII. 

L'EFFORT. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Bhâichadjyarâdja,  et  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Mahâpratibhâna,  ayant  pour  cortège  vingt  fois  cent  mille  Bô- 
dhisattvas,  tinrent  ce  langage  à  Bhagavat  :  Que  Bhagavat  modère  son  ardeur 
dans  cette  circonstance  ;  c'est  nous  qui ,  lorsque  le  Tathâgata  sera  entré 
dans  le  Nirvâna  complet ,  expliquerons  aux  créatures  cette  exposition  de 
la  loi  du  Tathâgata;  c'est  nous  qui  l'éclaircirons.  Dans  ce  temps,  ô  Bhagavat, 
les  êtres  seront  pleins  de  méchanceté;  ils  auront  peu  de  racines  de  vertu, 
ils  seront  livrés  à  l'orgueil ,  uniquement  occupés  de  gain  et  d'honneurs , 
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enfoncés  dans  la  racine  du  vice,  difficiles  à  dompter,  privés  de  foi,  pleins 
de  défiance.  Quant  à  nous,  ô  Bhagavat,  déployant  [la  force  de]  la  patience, 
nous  exposerons  ce  Sûtra  dans  ce  temps  [  futur  ]  ;  nous  le  posséderons ,  nous  f-  i45  a. 
l'enseignerons,  nous  l'écrirons,  nous  l'honorerons,  nous  le  vénérerons,  nous 
l'adorerons.  Faisant  l'abandon  de  notre  vie  et  de  notre  corps,  nous  expli- 
querons ce  Sûtra.  Que  Bhagavat  modère  donc  son  ardeur. 

Alors  cinq  cents  Religieux  de  l'assemblée,  dont  les  uns  étaient  Maîtres  et 
les  autres  ne  l'étaient  pas ,  s'adressèrent  en  ces  termes  à  Bhagavat  :  Et  nous 
aussi,  ô  Bhagavat,  nous  sommes  en  état  d'expliquer  cette  exposition  de  la 
loi ,  même  dans  les  autres  univers.  En  ce  moment  tout  ce  qu'il  y  avait  de 
Çrâvakas  de  Bhagavat,  dont  les  uns  étaient  Maîtres  et  les  autres  ne  l'étaient 
pas ,  qui  avaient  appris  de  Bhagavat  qu'ils  parviendraient  à  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli ,  les  huit  mille  Religieux ,  enfin  ,  dirigeant 
leurs  mains  réunies  en  signe  de  respect,  du  côté  où  se  trouvait  Bhagavat, 
lui  adressèrent  ces  paroles  :  Que  Bhagavat  modère  son  ardeur  ;  et  nous 
aussi  nous  expliquerons  cette  exposition  de  la  loi,  quand  le  Tathâgata  sera 
entré  dans  le  Nirvâna  complet,  à  la  fin  des  temps,  dans  la  dernière  période, 
et  nous  le  ferons  dans  d'autres  univers.  Pourquoi  cela  C'est  que  dans  cet 
univers  Saha,  les  êtres  sont  livrés  à  l'orgueil;  ils  n'ont  que  peu  de  racines 
de  vertu;  leur  esprit  est  sans  cesse  occupé  de  pensées  de  malveillance, 
ils  sont  de  leur  nature  fourbes  et  menteurs. 

Ensuite  Mahâpradjâpatî  la  Gôtamide,  sœur  de  la  mère  de  Bhagavat,  f.  i45  i- 
accompagnée  de  six  cents  Religieuses,  dont  les  unes  étaient  Maîtresses  et 
les  autres  ne  Tétaient  pas ,  s' étant  levée  de  son  siège ,  dirigeant  du  côté  de 
Bhagavat  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect ,  se  tint  debout  les  yeux 
fixés  sur  Bhagavat.  En  cet  instant  Bhagavat  s'adressa  ainsi  à  Mahâpradjâ- 
patî la  Gôtamide:  0  fille  de  Gôtama ,  te  tiendrais-tu  ici  debout,  triste  et 
regardant  Bhagavat ,  parce  que  cette  réflexion  t'occupe  :  Je  n'ai  pas  entendu 
de  la  bouche  du  Tathâgata,  je  n'ai  pas  appris  de  lui  que  j'arriverais  à  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli?  Au  contraire,  ô  fille  de  Gôtama, 
la  prédiction  de  ta  destinée  future  a  été  faite  avec  celle  qui  s'adressait  à 
l'assemblée  tout  entière.  En  effet,  ô  fille  de  Gôtama,  à  partir  de  ce  moment-ci, 
après  avoir  honoré ,  etc. ,  trente-huit  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de 
Buddhas,  tu  deviendras  un  Bôdhisattva  Mahâsattva,  interprète  de  la  loi.  Ces 
six  mille  Religieuses  elles-mêmes,  dont  les  unes  sont  Maîtresses  et  les  autres 
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ne  le  sont  pas,  deviendront,  en  même  temps  que  toi,  en  présence  de  ces 
Tathâgatas,  des  Bôdhisattvas,  interprètes  de  la  loi.  Ensuite,  et  bien  long- 
temps après,  quand  tu  auras  accompli  les  devoirs  imposés  aux  Bôdhisattvas, 
tu  seras  dans  le  monde  le  bienheureux  Tathâgata  nommé  Sarvasattvapriya- 
darçana,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.  Et  ce  Tathâ- 
f.  i46  a.  gâta,  vénérable,  etc.,  ô  fille  de  Gôtama,  prédira  successivement  à  ces  six 
mille  Bôdhisattvas  que  chacun  d'eux  doit  parvenir  un  jour  à  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli. 

En  ce  moment,  cette  réflexion  s'éleva  dans  fesprit  de  la  Religieuse  Ya- 
çôdharâ,  mère  de  Râhula  :  Mon  nom  n'a  pas  été  prononcé  par  Bhagavat. 
Mais  Bhagavat  connaissant ,  avec  sa  pensée ,  la  réflexion  qui  s'élevait  dans 
l'esprit  de  la  Religieuse  Yaçôdharâ,  mère  de  Râhula,  s'adressa  à  elle  en  ces 
termes:  Je  vais  te  parler,  ô  Yaçôdharâ,  je  vais  t'instruire.  Oui,  toi  aussi, 
après  avoir  honoré,  etc.,  dix  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Buddhas, 
tu  deviendras  un  Bôdhisattva,  interprète  de  la  loi;  et  après  avoir  accompli 
successivement  les  devoirs  imposés  aux  Bôdhisattvas,  tu  deviendras  le  Ta- 
thâgata nommé  Raçmiçatasahasraparipûrnadhvadja ,  vénérable,  etc.,  doué 
de  science  et  de  conduite,  etc.,  et  cela,  dans  l'univers  nommé  ^Aac?ra. 
La  durée  de  l'existence  de  ce  bienheureux  Tathâgata,  vénérable,  etc.,  sera 
f.  i/i6  b.  incommensurable. 

Alors  Mahâpradjâpatî  la  Gôtamide,  ainsi  que  Yaçôdharâ,  avec  leurs  deux 
cortèges,  l'un  de  six  mille,  l'autre  de  quatre  mille  Religieuses,  ayant  appris 
de  la  bouche  de  Bhagavat  qu'elles  étaient  destinées  chacune  à  obtenir  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  frappées  d'étonnement  et  de 
surprise,  prononcèrent  en  ce  moment  la  stance  suivante  : 

1.  0  Bhagavat,  tu  convertis  le  monde  réuni  aux  Dêvas,  tu  en  es  le  guide  et 
le  maître-,  tu  es  le  consolateur,  ô  toi  qui  es  honoré  par  les  Dêvas  et  par  les  hommes; 
nous-mêmes  nous  sommes  satisfaites  aujourd'hui,  ô  Seigneur. 

Ensuite  ces  Religieuses,  après  avoir  prononcé  cette  stance,  s'adressèrent 
ainsi  à  Bhagavat  :  Et  nous  aussi,  ô  Bhagavat,  nous  sommes  en  état  d'expli- 
quer cette  exposition  de  la  loi ,  à  la  fin  des  temps ,  dans  la  dernière  pé- 
riode, et  nous  le  ferons  dans  d'autres  univers. 

Alors  Bhagavat  dirigea  ses  regards  vers  fendroit  où  se  trouvaient  ces 
quatre-vingts  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas,  qui 
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étaient  en  possession  des  formules  magiques ,  et  qui  savaient  faire  tourner 
la  roue  de  la  loi  qui  ne  recule  pas  en  arrière.  Ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas 
n'eurent  pas  plutôt  été  regardés  par  Bhagavat ,  que  se  levant  de  leurs  sièges , 
et  dirigeant  leurs  mains  réunies  en  signe  de  respect,  du  côté  où  se  trouvait 
Bhagavat,  ils  firent  cette  réflexion  :  Bhagavat  nous  excite  à  expliquer  cette 
exposition  de  la  loi.  Et  faisant  cette  réflexion,  ils  se  dirent  les  uns  aux  f-  l'i? 
autres,  dans  un  grand  trouble  :  Comment,  ô  fils  de  famille,  ferons-nous 
ce  à  quoi  Bhagavat  nous  excite  ?  Comment  ferons-nous  pour  que  cette  expo- 
sition de  la  loi  soit  expliquée  dans  l'avenir.^  Alors  ces  fils  de  famille,  par 
l'effet  du  respect  qu'ils  avaient  pour  Bhagavat,  et  par  suite  de  leur  ancienne 
prière  et  de  leur  ancienne  conduite,  firent  entendre  le  rugissement  du 
lion,  en  présence  de  Bhagavat.  Nous  aussi,  ô  Bhagavat,  dans  un  temps  à 
venir,  quand  le  Tathâgata  sera  entré  dans  le  Nirvana  complet,  nous  irons 
dans  les  dix  points  de  l'espace,  pour  faire  écrire  cette  exposition  de  la 
loi  à  toutes  les  créatures,  pour  la  leur  faire  lire,  pour  la  leur  faire  mé- 
diter, pour  la  leur  expliquer,  et  cela  par  la  puissance  de  Bhagavat.  Et 
Bhagavat,  placé  dans  un  autre  univers,  nous  protégera,  nous  gardera  et 
nous  défendra. 

Alors  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  adressèrent  à  Bhagavat  les  stances 
suivantes,  qu'ils  chantèrent  tous  ensemble  d'une  voix  unanime. 

2.  Modère  ton  ardeur,  ô  Bhagavat;  car  quand  tu  seras  entré  dans  le  Nirvana 
complet,  pendant  cette  redoutable  époque  de  la  fin  des  temps,  c'est  nous  qui  ex- 
pliquerons cet  excellent  Sùtra. 

3.  Nous  supporterons,  nous  endurerons  patiemment,  ô  Guide  des  hommes, 
les  injures,  les  violences,  les  menaces  de  coups  de  bâton,  les  crachats  dont  les 
ignorants  nous  assailliront. 

4.  Dans  cette  terrible  époque  de  la  fin  des  temps,  les  hommes  sont  privés 
d'intelligence;  ils  sont  fourbes,  menteurs,  ignorants,  pleins  d'orgueil;  ils  se  figurent 
avoir  atteint  ce  qu'ils  n'ont  pas  obtenu. 

5.  «Ne  songeant  qu'au  désert,  couverts  d'un  morceau  d'étoffe,  nous  passerons     ^-  ^^7  ^■ 
•    «  notre  vie  dans  la  pauvreté  :  »  c'est  ainsi  que  parleront  les  insensés. 

6.  Désirant  avec  avidité  tout  ce  qui  flatte  le  goût,  et  pleins  de  cupidité,  ils 
seront  honorés,  quand  ils  enseigneront  la  loi  aux  maîtres  de  maison,  comme  s'ils 
possédaient  les  six  connaissances  surnaturefles. 

7.  Pleins  de  pensées  cruelles  et  de  méchanceté,  exclusivement  occupés  des 
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soins  de  leur  maison  et  de  leur  fortune,  ils  pénétreront  dans  les  retraites  des  fo- 
rêts pour  nous  accabler  d'outrages. 

8.  Avides  de  gain  et  d'honneurs,  ils  nous  parleront  d'une  manière  conforme 
à  leurs  sentiments  ;  ces  religieux  Tîrthakas  nous  exposeront  leurs  propres  pratiques. 

9.  Composant  eux-mêmes  des  Sûtras  dans  le  but  d'obtenir  du  gain  et  des 
honneurs,  ils  parleront  au  milieu  de  l'assemblée  pour  nous  insulter. 

10.  Auprès  des  rois,  auprès  des  fds  de  roi,  auprès  de  leurs  conseillex's ,  auprès 
des  Brahmanes,  des  maîtres  de  maison  et  des  autres  Religieux, 

1 1 .  Ils  nous  blâmeront  dans  leurs  discours ,  et  feront  entendre  le  langage  des 
Tîrthakas;  mais  nous  supporterons  tout  cela  par  respect  pour  les  grands  Rïchis; 

12.  Et  les  méchants  qui,  dans  ce  temps,  nous  blâmeront,  deviendront  [plus 
tard]  des  Buddhas:  quant  à  nous,  nous  supporterons  tous  ces  outrages. 

13.  Pendant  cette  redoutable  période  qui  termine  le  Kalpa,  au  miUeu  des  dé- 
sastres terribles  delà  fin  des  temps,  de  nombreux  Religieux,  revêtant  l'apparence 
des  Yakchas,  nous  attaqueront  de  leurs  injures. 

14.  Par  respect  pour  toi,  ô  roi  des  mondes,  nous  supporterons  ces  rudes  trai- 
tements; revêtant  l'armure  de  la  patience,  nous  expliquerons  ce  Sûtra. 

15.  O  Guide  [du  monde],  ce  n'est  ni  pour  notre  corps,  ni  pour  notre  vie, 
que  nous  éprouvons  des  désirs  ;  nous  n'en  éprouvons  que  pour  l'état  de  Buddha , 
nous  qui  gardons  le  dépôt  que  tu  nous  as  confié. 

f.  i48  a.  16.  Bhagavat  connaît  bien  lui-même  quels  seront  les  mauvais  Religieux  qui 
existeront  à  la  fin  des  temps ,  et  qui  ne  comprendront  pas  le  langage  énigmatique 
[du  Buddha]. 

17.  Il  faudra  supporter  tous  les  regards  menaçants  et  les  mépris  plusieurs  fois 
répétés  ;  il  faudra  nous  laisser  expulser  des  Vihâras ,  nous  laisser  emprisonner  et 
frapper  de  diverses  manières. 

18.  Nous  rappelant,  à  la  fin  de  cette  période,  les  commandements  du  Chef  du 
monde,  nous  prêcherons  avec  courage  ce  Sûtra  au  milieu  de  l'assemblée. 

19.  Nous  parcourrons,  ô  Guide  [des  hommes],  les  villes,  les  villages  et  le 
monde  [entier],  pour  donner  à  ceux  qui  le  demanderont  le  dépôt  que  tu  nous  as 
confié. 

20.  O  grand  solitaire,  ô  toi  qui  es  flndra  des  mondes,  nous  remplirons  pour 
tai  le  rôle  d'envoyés  ;  modère  donc  ton  ardeur ,  maintenant  qu'arrivé  au  Nirvana , 
tu  es  parvenu  à  la  quiétude. 

2 1 .  Tu  connais  les  bonnes  dispositions  de  tous  ces  sages ,  de  ces  lumières  du 
monde,  qui  sont  arrivés  ici  des  dix  points  de  fespace  ;  oui,  nous  prêcherons  la 
parole  de  vérité. 
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LA.  POSITION  COMMODE. 

Ensuite  Mandjuçrî  Kumâra  paria  ainsi  à  Bhagavat  :  C'est  une  chose  diffi- 
cile, ô  Bhagavat,  c'est  une  chose  extrêmement  difficile  que  l'efïbrt  que  ces 
Bôdhisattvas  Mahâsattvas  auront  à  faire  à  la  fin  des  temps ,  dans  la  dernière 
période,  par  suite  de  leur  respect  pour  Bhagavat;  comment  ces  Bôdhisat- 
tvas, ô  Bhagavat,  pourront-ils  expliquer,  à  la  fin  des  temps,  dans  la  dernière 
période,  cette  exposition  de  la  loi?  Cela  dit,  Bhagavat  répondit  ainsi  à 
Mandjuçrî  Kumâra:  C'est,  ô  Mandjuçrî ^  à  un  Bôdhisattva  Mahâsattva  fer- 
mement établi  dans  les  quatre  lois,  qu'il  appartient  d'expliquer  à  la  fin  des  f.  i48  L. 
temps,  dans  la  dernière  période,  cette  exposition  de  la  loi.  Et  quelles  sont 
ces  quatre  lois?  C'est,  ô  Maiïdjuçrî ,  à  un  Bôdhisattva  Mahâsattva,  ferme 
dans  ses  pratiques  et  dans  la  sphère  de  son  activité,  qu'il  appartient  d'expli- 
quer, à  la  fin  des  temps,  dans  la  dernière  période,  cette  exposition  de  la 
loi.  Et  comment,  ô  Mandjuçrî,  un  Bôdhisattva  Mahâsattva  est-il  ferme  dans 
ses  pratiques  et  dans  la  sphère  de  son  activité?  C'est,  ô  Maiïdjuçrî,  quand 
un  Bôdhisattva  Mahâsattva  est  patient  et  discipliné,  qu'il  est  arrivé  au  degré 
où  l'on  est  discipliné,  qu'il  est  soumis,  que  son  cœur  ne  connaît  ni  la 
colère  ni  l'envie;  quand,  enfin,  ô  Mandjuçrî,  il  ne  pratique  aucune  loi, 
quelle  qu'elle  soit,  qu'il  comprend  ou  qu'il  contemple  tel  qu'il  est  le  propre 
caractère  des  lois.  Or  l'action  de  ne  pas  rechercher,  de  ne  pas  méditer 
ces  lois,  c'est  là,  ô  Mandjuçrî,  ce  qui  s'appelle  les  pratiques  d'un  Bôdhi- 
sattva Mahâsattva.  Et  quelle  est,  ô  Mandjuçrî,  la  sphère  de  l'activité  d'un 
Bôdhisattva  Mahâsattva?  C'est,  ô  Maiïdjuçrî,  quand  un  Bôdhisattva  Ma- 
hâsattva ne  recherche  ni  un  roi,  ni  un  fils  de  roi,  ni  le  grand  ministre 
d'un  roi ,  ni  les  serviteurs  d'un  roi  ;  quand  il  ne  leur  rend  ni  devoirs 
ni  hommages,  et  quand  il  ne  va  pas  auprès  d'eux;  quand  il  ne  recherche 
pas  les  hommes  d'une  autre  secte,  les  ascètes,  les  mendiants  errants,  ceux 
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qui  vivent  d'aumônes,  ceux  qui  vont  nus,  ceux  dont  l'esprit  est  exclusive- 
ment occupé  de  la  lecture  d'ouvrages  poétiques,  et  quand  il  ne  leur  rend  ni 

f.  3/t9  a.  devoirs  ni  hommages;  quand  il  ne  recherche  pas  les  Lôkâyatikas  qui  lisent 
les  Tantras  de  leur  secte ,  qu'il  ne  les  honore  pas ,  qu'il  n'entretient  aucun 
commerce  avec  eux  ;  quand  il  ne  va  pas  voir  les  Tchandâlas ,  les  bateleurs , 
ceux  qui  vendent  des  porcs,  ceux  qui  font  commerce  de  poules,  les  chas- 
seurs d'antilopes,  ceux  qui  vendent  de  la  viande,  les  acteurs  et  les  dan- 
seurs, les  musiciens  et  les  lutteurs,  et  qu'il  ne  se  rend  pas  dans  les  lieux 
où  d'autres  vont  satisfaire  leurs  sens  ;  quand  il  n'entretient  aucun  commerce 
avec  ces  diverses  espèces  de  gens ,  à  moins  que  ce  ne  soit  pour  exposer,  de 
temps  à  autre ,  la  loi  à  ceux  qui  s'approchent  de  lui ,  et  cela ,  sans  même 
s'arrêter  ;  quand  il  ne  recherche  ni  les  Religieux  ni  les  fidèles  des  deux 
sexes  qui  sont  entrés  dans  le  véhicule  des  Çrâvakas,  qu'il  ne  leur  rend  ni 
devoirs  ni  hommages,  qu'il  n'entretient  aucun  commerce  avec  eux,  qu'il 
n'a  pas  avec  eux  d'objets  communs  de  conversation  dans  une  promenade, 
ou  dans  un  Vihâra ,  à  moins  que  ce  ne  soit  pour  exposer,  de  temps  à  autre , 
la  loi  à  ceux  qui  s'approchent  de  lui,  et  cela,  sans  même  s'arrêter  :  c'est 
là,  ô  Mandjuçrî,  la  sphère  d'activité  d'un  Bôdhisattva  Maliâsattva. 

Encore  autre  chose ,  ô  Maiidjuçrî  ;  un  Bôdhisattva  Mahâsattva  ne  va ,  par 
un  motif  quelconque  d'attachement,  enseigner  constamment  la  loi  à  des 
femmes,  et  il  ne  désire  pas  sans  cesse  voir  des  femmes;  il  ne  recherche 
pas  les  familles;  il  ne  songe  pas  sans  cesse  à  enseigner  la  loi  à  une  fille,  à 
une  jeune  femme,  à  une  matrone,  ni  à  causer  de  la  joie  à  de  telles  per- 

f.  i/i9  h.  sonnes;  il  n'enseigne  pas  la  loi  à  un  hermaphrodite,  il  n'entretient  aucun 
commerce  avec  lui,  et  ne  cherche  pas  à  lui  causer  de  la  joie.  Il  n'entre  pas 
seul  dans  une  maison  pour  y  recevoir  l  aumône,  à  moins  qu'il  n'y  aille 
en  rappelant  à  son  esprit  le  souvenir  du  Tathâgata.  S'il  enseigne  la  loi  à 
une  femme,  ce  n'est  pas  par  passion  pour  la  loi  même  qu'il  l'enseigne;  à 
plus  forte  raison  ne  doit-il  pas  fenseigner  par  passion  pour  la  femme  elle- 
même.  Il  ne  montre  pas  même  une  rangée  de  ses  dents,  à  plus  forte  rai- 
son une  vive  émotion  sur  son  visage  ;  il  n'adresse  la  parole  ni  à  un  novice, 
ni  à  une  novice,  ni  à  un  Religieux,  ni  à  une  Religieuse,  ni  à  un  jeune 
homme,  ni  à  une  jeune  fille;  il  n'entretient  aucun  commerce  avec  eux; 
il  ne  recherche  pas  avec  empressement  le  repos  complet;  il  ne  se  repose 
même  pas;  enfin,  il  ne  se  livre  pas  continuellement  au  repos.  C'est  là  ce 
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qu'on  appelle,  ô  Mandjuçrî,  la  première  sphère  d'activité  d'un  Bôdhisattva 
Mahâsattva. 

Encore  autre  chose,  ô  Mandjuçrî:  un  Bôdhisattva  Mahâsattva  considère 
toutes  les  lois  comme  vides;  il  les  voit  comme  elles  existent,  privées  de 
toute  essence ,  établies  directement ,  subsistant  dans  la  perfection  absolue , 
à  l'abri  de  toute  agitation,  immobiles,  ne  revenant  pas,  ne  devenant  pas, 
subsistant  constamment  dans  la  perfection  absolue,  ayant  la  nature  de  l'es- 
pace, échappant  à  toute  définition  et  à  tout  jugement,  n'ayant  pas  été, 
composées  et  simples,  agrégées  et  isolées,  non  existantes  et  non  privées 
d'existence  ,  inexprimables  par  le  discours,  établies  sur  le  terrain  du  déta- 
chement, manifestées  au  dehors  par  de  fausses  conceptions.  C'est  de  cette  i'jo  a. 
manière,  ô  Mandjuçrî,  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  considère  constam- 
ment toutes  les  lois;  et  quand  il  observe  cette  doctrine,  il  se  tient  ferme 
dans  la  sphère  de  son  activité.  C'est  là,  ô  Mandjuçrî,  la  seconde  sphère 
de  l'activité  d'un  Bôdhisattva  Mahâsattva. 

Ensuite  Bhagavat,  pour  exposer  ce  sujet  plus  amplement,  prononça  dans 
cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

1.  Le  Bôdhisattva  qui,  intrépide  et  inaccessible  au  décoiu^agement,  désirerait 
exposer  ce  Sûtrâ  pendant  la  redoutable  époque  de  la  fin  des  temps , 

2.  Doit  observer  ce  qui  regarde  les  pratiques  et  la  sphère  d'activité  [d'un  Bô- 
dhisattva ;  il  doit  être  pur  et  retiré  dans  le  calme  du  silence  ;  il  doit  s'interdire  cons- 
tamment tout  commerce  avec  les  rois  et  les  fils  des  rois. 

3.  Il  ne  doit  pas  avoir  de  rapports  avec  les  serviteurs  des  rois ,  non  plus  qu'a- 
vec les  Tchandâlas,  les  bateleurs,  ceux  qui  vendent  des  liqueurs  fermentées,  et  les 
Tîrthakas  en  général. 

4.  Qu'il  évite  les  Religieux  lÎA^rés  à  l'orgueil,  et  qu'il  recherche  ceux  qui  ob- 
servent avec  docilité  les  commandements  de  la  loi;  et  que,  ne  pensant  qu'aux 
Arhats ,  il  ftiie  les  Religieux  qui  ont  une  mauvaise  conduite. 

5.  Qu'il  fuie  toujours  la  Religieuse  qui  aime  à  rire  et  à  causer,  et  les  fidèles 
connus  pour  ne  pas  être  fermes  [dans  le  devoir]. 

6.  Les  fidèles  de  fautre  sexe  qui  cherchent  le  Nirvâna  dans  les  conditions  ex- 
térieures, doivent  être  évités  par  lui;  c'est  là  ce  qu'on  appelle  la  pratique  [d'un 
Bôdhisattva  ]. 

7.  Si  quelqu'une  de  ces  personnes,  venant  à  faborder,  l'interroge  sur  la  loi,  pour 
connaître  l'état  de  Bôdhi,  il  doit,  sans  s'arrêter,  la  lui  communiquer,  toujours 
ferme  et  inaccessible  au  découragement. 
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8.  Il  doit  s'interdire  tout  commerce  avec  les  femmes  et  les  hermaphrodites;  il 
f.  i5o  b.     doit  éviter  également,  dans  les  familles,  les  jeunes  femmes  et  les  matrones. 

9.  Qu'il  ne  cherche  pas  à  leur  causer  de  la  joie,  en  leur  souhaitant,  [quand  il 
les  aborde,]  du  bonheur  et  de  fhabileté;  qu'il  évite  tout  rapport  avec  les  bouchers 
et  avec  les  vendeurs  de  porcs. 

10.  Ceux  qui  tuent  des  êtres  vivants  de  diverses  espèces,  pour  en  tirer  quelques 
jouissances,  ceux  qui  vendent  de  la  chair  de  boucherie,  doivent  être  évités  par  ce 
Bôdhisattva. 

11.  Il  ne  doit  avoir  aucun  commerce  avec  ceux  qui  entretiennent  des  femmes 
[pour  les  plaisirs  des  autres],  ni  avec  les  acteurs,  les  musiciens,  les  lutteurs  et 
autres  gens  de  cette  espèce. 

12.  Qu'il  ne  recherche  pas  les  femmes  publiques,  non  plus  que  celles  qui  vivent 
de  plaisir;  et  qu'il  fuie  d'une  manière  absolue  les  amusements  qu'on  prend  avec 
elles. 

1 3.  Quand  ce  sage  enseigne  la  loi  à  des  femmes ,  il  ne  doit  pas  s'éloigner  seul 
avec  elles,  ni  s'arrêter  pour  rire. 

14.  Lorsqu'il  entre  dans  un  village  pour  y  demander  à  plusieurs  reprises  de  la 
nourriture ,  il  doit  chercher  un  autre  Religieux ,  ou  se  rappeler  le  Buddha. 

1 5.  Je  viens  de  t' exposer  quelles  sont  les  premières  pratiques  et  la  première  sphère 
d'activité  [  d'un  Bôdhisattva  ]  ;  ceux  qui ,  parfaitement  sages ,  suivent  cette  règle  de 
conduite ,  posséderont  ce  Sûtra. 

16.  Quand  le  sage  reste  absolument  étranger  à  toute  espèce  de  lois,  aux  supé- 
rieures ,  aux  moyennes  et  aux  inférieures ,  aux  composées  comme  aux  simples ,  à 
celles  qui  existent  comme  à  celles  qui  n'existent  pas  ; 

17.  Lorsqu'il  ne  se  dit  pas  :  «  C'est  une  femme,  »  et  qu'il  n'en  fait  pas  l'objet  de 
f.  i5i  a.     son  action;  lorsqu'il  ne  s'arrête  pas  à  cette  réflexion,  «C'est  un  homme  ;  »  lorsqu'en 

cherchant,  il  n'aperçoit  aucune  loi,  parce  qpi'il  n'en  est  aucune  de  produite, 

18.  Je  dis  que  c'est  là  généralement  la  conduite  des  Bôdhisattvas  ;  écoutez  fex- 
plication  que  je  vais  vous  donner  de  la  sphère  de  leur  activité. 

19.  Toutes  les  lois  ont  été  développées  comme  n'étant  pas,  comme  n'apparais- 
sant pas  à  fexistence ,  comme  n'étant  pas  produites ,  comme  reposant  sur  le  vide , 
comme  perpétuellement  immobiles;  ces  considérations  sont  la  sphère  des  sages. 

20.  Les  sages  se  représentent  les  lois  comme  des  conceptions  qui  se  contre- 
disent, comme  n'étant  pas  et  étant,  comme  n'ayant  pas  été  et  ayant  été,  comme 
non  produites,  comme  n'étant  pas  nées,  comme  nées  et  comme  ayant  été,  en  un 
mot,  comme  des  conceptions  contradictoii'es, 

2 1 .  L'esprit  fixé  sur  un  seul  objet  et  parfaitement  recueilli,  toujours  stable  comme 
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le  sommet  du  mont  Mêru,  qu'il  envisage,  placé  dans  cette  situation,  toutes  les  lois 
comme  ayant  la  nature  de  l'espace, 

22.  Comme  perpétuellement  semblables  à  l'espace,  comme  privées  de  subs- 
tance, de  mouvement,  et  du  sentiment  de  la  personnalité  ;  qu'il  se  dise  :  «Ces  lois 
«existent  constamment;  »  c'est  là  ce  qui  s'appelle  la  sphère  d'activité  des  sages. 

23.  Le  Religieux  qui,  lorsque  je  serai  entré  dans  le  Nirvana  complet,  observera 
fidèlement  la  règle  de  conduite  que  je  trace,  exposera  certainement  ce  Sûtra  dans 
le  monde,  et  il  ne  connaîtra  jamais  le  découragement. 

24.  Le  sage,  après  avoir  réfléchi  pendant  le  temps  convenable,  s'étant  retiré 

dans  sa  demeure ,  et  s'y  étant  enfermé,  doit,  après  avoir  envisagé  toutes  les  lois     f.  i5i  6. 
d'une  manière  approfondie,  sortir  de  sa  méditation  et  les  enseigner  sans  que  son 
esprit  connaisse  le  découragement. 

25.  Les  rois  le  protègent  en  ce  monde,  ainsi  que  les  fils  des  rois  qui  écoutent 
la  loi  de  sa  bouche  ;  les  Brâhmanes  et  les  maîtres  de  maison ,  réunis  tous  autour 
de  lui,  composent  son  assemblée. 

Encore  autre  chose,  ô  Mandjuçrî  :  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  voulant 
expliquer  cette  exposition  de  la  loi,  quand  le  Tathâgata  est  entré  dans  le 
Nirvâna  complet,  à  la  fm  des  temps,  dans  la  dernière  période,  dans  les 
cinq  cents  dernières  années  [du  Kalpa],  quand  la  bonne  loi  est  en  déca- 
dence, le  Bôdhisattva,  dis-je,  doit  se  placer  dans  une  situation  commode,  et 
placé  de  cette  manière,  il  prêche  la  loi.  En  prêchant  la  loi  aux  autres,  soit 
qu'il  la  possède  en  lui-même,  soit  qu'elle  se  trouve  renfermée  dans  un  vo- 
lume, il  ne  se  laisse  pas  aller  outre  mesure  à  faire  des  reproches;  il  ne  cen- 
sure pas  un  autre  Religieux  interprète  de  la  loi  ;  il  n'en  dit  pas  de  mal;  il  ne 
laisse  pas  échapper  [sur  son  compte]  des  paroles  de  blâme;  en  prononçant 
le  nom  d'autres  Religieux  entrés  dans  le  véhicule  des  Çrâvakas,  il  ne  l'ac- 
compagne pas  de  paroles  de  blâme;  ne  faisant  pas  attention  aux  injures,  il 
n'a  pas  même  la  pensée  d'y  répondre.  Pourquoi  cela.^*  C'est  qu'il  s'est  placé 
dans  une  situation  commode.  Il  enseigne  la  loi  aux  auditeurs  réunis  pour 
l'entendre,  avec  le  dessein  de  leur  être  utile,  et  sans  aucun  sentiment  de 
jalousie.  Evitant  toute  discussion,  il  ne  répond  rien  lorsqu'une  question  lui  f.  162  «. 
est  adressée  par  un  auditeur  entré  dans  le  véhicule  des  Çrâvakas;  mais  il 
résout  la  difficulté  de  manière  que  la  science  de  Buddha  soit  parfaitement 
obtenue. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  ; 

22. 
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26.  Le  sage  est  toujours  commodément  assis,  et  c'est  dans  une  bonne  position 
qu'il  prêche  la  loi ,  après  s'être  fait  dresser  un  siège  élevé  destiné  à  son  usage ,  sur 
un  terrain  pui^  et  agréable  ; 

27.  Couvert  de  vêtements  purs,  et  parfaitement  teints  avec  de  bonnes  couleurs; 
enveloppé  d'une  pièce  de  laine  de  couleur  noire ,  et  vêtu  d'une  longue  tunique  ; 

28.  Assis  sur  un  siège  muni  d'un  marchepied  et  bien  couvert  d'étoffes  de  coton 
de  diverses  espèces ,  sur  lequel  il  n'est  monté  qu'après  avoir  lavé  ses  pieds  et  avoir 
relevé  féclat  de  son  visage  et  de  sa  tête ,  en  les  frottant  de  substances  onctueuses. 

29.  Après  qu'il  s'est  assis  de  cette  manière  sur  le  siège  de  la  loi,  et  quand  tous 
les  êtres  qui  se  sont  rassemblés  autour  de  lui  sont  parfaitement  attentifs,  qu'il  fasse 
entendre  des  discours  nombreux  et  variés  aux  Religieux  et  aux  Religieuses , 

30.  Aux  fidèles  des  deux  sexes,  aux  rois  et  aux  fds  des  rois  -,  que  ce  sage  tienne 
toujours  un  langage  agréable,  exempt  de  tout  sentiment  de  jalousie,  relatif  aux  sujets 
les  plus  divers. 

31.  Si  alors  ses  auditeurs  lui  adressent  des  questions,  qu'il  continue  d'exposer 
f.  i52  h.     régulièrement  le  sujet  commencé  ;  mais  qu'il  l'expose  de  telle  façon,  qu'après  l'avoir 

entendu,  ses  auditeurs  aient  atteint  fétat  de  Buddha. 

32.  Inaccessible  à  findoience,  le  sage  ne  conçoit  pas  même  fidée  de  la  douleur; 
et  chassant  loin  de  lui  la  tristesse ,  il  fait  comprendre  à  l'assemblée  réunie  la  force 
de  la  charité. 

33.  Nuit  et  jour  il  expose  la  loi  excellente ,  à  faide  de  myriades  de  kôtis  d'exem- 
ples; il  parle  devant  rassemblée  et  la  comble  de  joie,  et  jamais  il  ne  lui  demande 
rien. 

34.  Nourriture,  aliments,  riz,  boissons,  étoffes,  lits,  sièges,  vêtements,  médi- 
caments pour  les  malades,  rien  de  tout  cela  n'occupe  sa  pensée,  et  il  ne  fait  rien 
connaître  à  rassemblée  [du  besoin  qu'il  en  peut  avoir]. 

35.  Au  contraire,  son  esprit  éclairé  est  toujours  occupé  de  cette  réflexion: 
((Puissè-je  devenir  Buddha!  Puissent  ces  êtres  le  devenir  aussi  !  Oui,  en  faisant  en- 
((  tendre  la  loi  au  monde  dans  son  intérêt,  je  possède  tous  les  moyens  de  m' assurer 
«  le  bonheur.  » 

36.  Le  Religieux  qui,  lorsque  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna,  prêchera  ainsi,  sans 
aucun  sentiment  de  jalousie,  n'éprouvera  jamais  ni  douleur,  ni  désastre,  ni  cha- 
grin ,  ni  désespoir. 

37.  Jamais  personne  ne  lui  causei^a  d'effroi;  personne  ne  le  frappera,  ni  ne  lui 
dira  d'injures;  jamais  il  ne  sera  chassé  d'aucun  lieu;  d'ailleurs,  il  sera  fermement 
établi  dans  la  force  de  la  patience. 

f.  i53  a.         38.  Assis  dans  une  situation  commode,  assis  comme  je  viens  de  vous  le  dire. 
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ce  sage  possède  plusieurs  centaines  de  kôtis  de  qualités  ;  il  faudrait  plus  que  des 
centaines  de  Kalpas  potu-  en  faire  fénumération. 


Encore  autre  chose,  ô  Maiidjuçrî :  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  qui,  lorsque 
le  Tathâgata  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  à  la  fin  des  temps,  quand 
a  péri  la  bonne  loi,  le  Bôdhisattva,  dis-je,  qui  expose  ce  Sûtra,  n'est  ni 
envieux,  ni  fourbe,  ni  trompeur.  Il  ne  dit  pas  d'injures  aux  autres  person- 
nages qui  sont  entrés  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas  ;  il  ne  les  blâme 
pas,  il  ne  les  déprime  pas.  Il  ne  reproche  pas  leur  mauvaise  conduite  aux 
autres  Religieux  et  fidèles  des  deux  sexes,  ni  aux  personnages  qui  sont  en- 
trés dans  le  véhicule  des  Pratyêkabuddhas ,  ou  dans  celui  des  Bôdhisattvas. 
Il  ne  leur  dit  pas  :  Vous  êtes  bien  éloignés,  ô  fils  de  famille,  de  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli  ;  vous  ne  vous  y  montrez  pas  arrivés  ;  livrés 
comme  vous  l'êtes  à  une  excessive  légèreté,  vous  n'êtes  pas  capables  d'ac- 
quérir la  connaissance  complète  de  la  science  du  Tathâgata.  Il  n'emploie 
pas  ce  langage  pour  reprocher  ses  fautes  à  celui,  quel  qu'il  soit,  qui  est  entré 
dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas.  Il  ne  prend  pas  plaisir  aux  discussions  sur 
la  loi,  il  ne  fait  pas  de  la  loi  un  objet  de  dispute.  A  l'égard  de  tous  les  êtres, 
il  n'abandonne  pas  la  force  de  la  charité;  à  l'égard  de  tous  les  Tathâgatas, 
il  se  les  représente  comme  des  pères;  à  l'égard  de  tous  les  Bôdhisattvas,  il  i53  l>. 
se  les  représente  comme  des  maîtres.  Tous  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  qui 
se  trouvent  dans  le  monde,  dans  les  dix  points  de  l'espace,  il  ne  cesse  de  les 
honorer  de  ses  attentions  et  de  ses  respects.  Quand  il  enseigne  la  loi ,  il 
n'enseigne  ni  plus  ni  moins  que  la  loi,  n'obéissant  qu'à  l'attachement  impar- 
tial qu'il  a  pour  elle;  et  lorsqu'il  est  occupé  à  en  faire  l'exposition,  il  n'ac- 
corde pas  à  qui  que  ce  soit  une  preuve  de  bienveillance  plus  grande  qu'à 
un  autre,  fût-ce  même  par  attachement  pour  la  loi. 

Telle  est,  ô  Maiidjuçrî,  la  troisième  condition  dont  est  doué  le  Bôdhi- 
sattva Mahâsattva  qui,  lorsque  le  Tathâgata  est  entré  dans  le  Nirvâna  com- 
plet, à  la  fin  des  temps,  quand  a  péri  la  bonne  loi,  expliquant  cette  expo- 
sition de  la  loi ,  et  montrant  quels  sont  les  contacts  agréables ,  vit  dans  ces 
contacts ,  et  explique ,  sans  être  en  butte  à  la  violence ,  cette  exposition  de  la 
loi.  Et  il  aura  des  compagnons  dans  ces  assemblées  de  la  loi,  et  il  lui  naîtra 
des  auditeurs  de  la  loi  qui  écouteront  l'exposition  qu'il  en  fera,  qui  y  auront 
foi  ,  qui  la  comprendront,  la  saisiront,  la  répéteront,  la  pénétreront,  l'écri- 
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ront,  la  feront  écrire,  et  qui,  après  l'avoir  écrite  et  réduite  en  un  volume, 
f.  i5/ia.     l'honoreront,  la  respecteront,  la  vénéreront  et  l'adoreront. 

Voilà  ce  que  dit  Bhagavat;  et  après  avoir  ainsi  parlé,  Sugata  le  Précep- 
teur dit  en  outre  ce  qui  suit  : 

39.  Que  le  sage,  interprète  de  la  loi,  qui  désire  expliquer  ce  Sûtra,  renonce 
d'une  manière  absolue  au  mensonge,  à  l'orgueil  et  à  la  médisance,  et  ne  conçoive 
jamais  aucun  sentiment  d'envie. 

40.  Qu'il  ne  prononce  jamais  sur  qui  que  ce  soit  des  paroles  de  blâme;  qu'il 
n'élève  jamais  de  discussion  sur  les  opinions  hétérodoxes;  qu'il  ne  dise  jamais  à 
ceux  qui  persistent  dans  une  mauvaise  conduite  :  Vous  n'obtiendrez  pas  cette  science 
supérieure. 

41.  Ce  fds  de  Sugata  est  toujours  doux  et  aimable,  toujours  patient;  pendant 
qu'il  explique  la  loi  à  plusieurs  reprises,  il  n'éprouve  jamais  le  sentiment,  de  la 
douleur. 

42 .  Les  Bôdhisattvas ,  pleins  de  compassion  pour  les  êtres ,  qui  existent  dans  les 
dix  points  de  l'espace  ,  sont  tous ,  [  se  dit-il ,  ]  mes  précepteurs  ;  et  alors  cet  homme 
sage  leur  témoigne  le  respect  qu'on  doit  à  un  Guru. 

43.  Se  rappelant  les  Buddhas  qui  sont  les  Meilleurs  des  hommes,  il  considère 
sans  cesse  les  Djinas  comme  des  pères;  et  renonçant  à  toute  idée  d'orgueil,  il  est 
alors  à  l'abri  de  tout  désastre. 

44.  Le  sage  qui  a  entendu  une  loi  de  cette  espèce,  doit  alors  l'observer  fidèle- 
ment ;  parfaitement  recueilli  pour  obtenir  une  position  commode ,  il  est  sûrement 
gardé  par  des  millions  de  créatures. 

Encore  autre  chose,  ô  Maridjuçrî  :  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  qui,  lorsque 
le  Tathâgata  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  à  la  fin  des  temps,  quand 
f.  b.  a  péri  la  bonne  loi,  quand  la  bonne  loi  est  méprisée,  désire  posséder 
cette  exposition  de  la  loi,  doit  vivre  bien  loin  des  maîtres  de  maison  et 
des  mendiants,  il  doit  vivre  avec  eux  selon  la  charité;  il  doit  éprouver  de 
l'afTection  pour  tous  les  êtres  qui  sont  arrivés  à  l'état  de  Buddha.  Il  doit 
faire  les  réflexions  suivantes  :  Certes,  ils  ont  une  intelligence  bien  perver- 
tie, les  êtres  qui  n'entendent  pas,  qui  ne  connaissent  pas,  qui  ne  com- 
prennent pas  le  sens  du  langage  énigmaticjue  du  Tathâgata,  ce  résultat  de 
son  habileté  dans  femploi  des  moyens  dont  il  dispose,  qui  ne  s'en  informent 
pas,  qui  n'y  ajoutent  pas  foi,  qui  n'y  ont  pas  confiance;  que  dirai-je  de 
plus?  ces  êtres  ne  comprennent  ni  ne  connaissent  cette  exposition  de  la  loi. 
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Mais  moi,  les  conduisant  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accom- 
pli, je  vais,  par  la  force  de  mes  facultés  surnaturelles,  faire  que  chacun 
d'eux,  dans  la  position  où  il  se  trouve,  [me]  donne  son  assentiment,  croie, 
comprenne,  et  arrive  à  une  parfaite  maturité. 

Telle  est,  ô  Mandjuçrî,  la  quatrième  condition  dont  est  doué  le  Bôdhi- 
sattva  Mahâsattva  qui,  lorsque  le  Tathâgata  est  entré  dans  le  Nirvana  com- 
plet, explicpie  cette  exposition  de  la  loi,  et  cette  condition  le  met  à  fabri 
de  tout  désastre.  Il  est  l'objet  des  honneurs,  des  respects,  des  adorations 
et  du  culte  des  Religieux  et  des  fidèles  des  deux  sexes,  des  rois,  des  fils  des 
rois,  des  ministres  des  rois,  de  leurs  grands  conseillers,  des  maîtres  de  mai-  f  i55  «. 
son,  des  Brahmanes,  des  habitants  des  provinces  et  des  villages.  Les  Divi- 
nités qui  traversent  le  ciel  se  mettent  avec  foi  à  sa  suite  pour  entendre  la 
loi;  et  les  fils  des  Dêvas  seront  sans  cesse  attachés  à  ses  pas  pour  le  protéger; 
soit  qu'il  aille  dans  un  village,  soit  qu'il  entre  dans  un  Vihâra,  ils  l'aborde- 
ront afin  de  l'interroger  la  nuit  et  le  jour  sur  la  loi,  et  ils  seront  satisfaits 
et  auront  l'esprit  ravi  d'entendre  de  lui  la  prédiction  de  leurs  destinées  fu- 
tures. Pourquoi  cela?  C'est  que  cette  exposition  de  la  loi,  ô  Maiidjuçrî,  a 
été  bénie  par  tous  les  Buddhas;  elle  l'a  été  [et  le  sera]  perpétuellement, 
ô  Mandjuçrî,  par  les  Tathâgatas ,  vénérables,  etc.,  passés,  présents  et  futurs. 
Il  est  difficile  à  obtenir,  ô  Maiïdjuçri ,  [même  pour  celui  qui  habite]  dans 
beaucoup  d'univers,  le  son,  le  bruit  ou  l'écho  de  cette  exposition  de  la  loi. 

C'est,  ô  Maiidjuçrî,  comme  s'il  y  avait  un  roi  Balatchakravartin  qui  au- 
rait, par  sa  force,  conquis  son  royaume.  Qu'à  cause  de  cela,  des  rois  ses 
adversaires,  ses  ennemis,  des  rois  opposés,  viennent  à  entrer  en  discussion 
et  en  guerre  avec  lui.  Que  ce  monarque  Balatchakravartin  ait  des  soldats 
de  diverses  espèces,  et  qu'avec  ces  soldats  il  combatte  ses  ennemis;  qu'en- 
suite ce  monarque  voyant  combattre  ses  soldats,  soit  satisfait  de  leur  cou- 
rage; qu'il  en  ait  l'âme  ravie,  et  que,  dans  son  contentement,  il  donne  f-  i55  b. 
également  à  tous  ses  soldats  des  présents  de  diverses  espèces ,  par  exemple 
un  village  ou  les  terres  d'un  village,  une  ville  ou  les  terres  d'une  ville, 
des  vêtements  et  des  coiffures,  des  ornements  pour  les  mains,  pour  les 
pieds,  pour  le  col,  pour  les  oreilles,  des  parures  d'or,  des  guirlandes,  des 
colliers,  des  monnaies  d'or,  de  l'or  brut,  de  l'argent,  des  joyaux,  des  perles, 
du  lapis-lazuU,  des  conques,  du  cristal,  du  corail,  des  éléphants,  des  che- 
vaux, des  chars,  des  piétons,  des  esclaves  des  deux  sexes,  des  chariots,  des 
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litières.  Mais  il  ne  donne  à  personne  le  joyau  qui  décore  son  diadème. 
Pourquoi  cela?  C'est  que  ce  joyau  ne  se  place  que  sur  ia  tête  d'un  roi  ;  si 
un  roi,  ô  Mandjuçrî,  venait  à  le  donner,  l'armée  tout  entière  du  roi, 
composée  de  quatre  corps  de  troupes,  serait  frappée  d'étonnement  et  de  sur- 
prise. De  la  même  manière,  ô  Mandjuçrî,  le Tathâgata aussi,  vénérable,  etc., 
qui  est  le  maître  de  la  loi ,  le  roi  de  la  loi ,  exerce  avec  justice  l'empire  de 
]a  loi  dans  les  trois  mondes  qu'il  a  soumis  par  la  vigueur  de  son  bras,  par 
la  vigueur  de  sa  vertu.  Mâra  le  pécheur  vient  alors  attaquer  les  trois 
mondes  soumis  au  roi.  Alors  les  Aryas,  qui  sont  les  soldats  du  Tathâgata, 

f.  i56a.  combattent  contre  Mâra.  Alors,  ô  Mandjuçrî,  le  Tathâgata,  vénérable,  etc., 
ce  roi  de  la  loi,  ce  maître  de  la  loi,  voyant  ces  Aryas,  ses  soldats,  leur 
expose  divers  Siitras  par  centaines,  pour  réjouir  les  quatre  assemblées;  il 
leur  donne  la  ville  du  Nirvâna,  la  grande  ville  de  la  loi;  il  les  séduit  avec 
le  Nirvâna  ;  mais  il  ne  leur  fait  pas  une  exposition  de  la  loi  comme  celle 
que  j'expose  en  ce  moment.  Tout  de  même ,  ô  Mandjuçrî ,  que  ce  roi  Bala- 
tchakravartin ,  surpris  du  grand  courage  de  ses  soldats  qui  combattent,  leur 
distribue  ensuite  également  tout  ce  qu'il  possède ,  tout  jusqu'au  joyau  même 
qui  décore  son  diadème,  générosité  qui  est  pour  tout  le  monde  un  objet 
d'étonnement,  un  fait  à  peine  croyable;  et  de  même,  ô  Maiicijuçrî,  que  ce 
joyau  était  pour  le  roi  un  bien  qu'il  a  gardé  longtemps,  qui  ne  quittait  pas 
son  front;  de  même  le  Tathâgata  aussi,  vénérable,  etc.,  ce  grand  roi  de  la 
loi,  qui  exerce  avec  justice  l'empire  de  la  loi  dans  les  trois  mondes,  quand  il 
voit  des  Crâvakas  et  des  Bôdhisattvas  combattre  contre  le  Mâra  des  con- 
ceptions ,  contre  le  Mâra  de  la  corruption  [  du  mal  ] ,  quand  il  voit  que  ses 
soldats  en  combattant  ont ,  par  leur  grand  courage ,  détruit  l'affection ,  la 
haine  et  l'erreur,  qu'ils  sont  sortis  des  trois  mondes,  et  ont  anéanti  tous  les 
Mâras;  alors  le  Tathâgata  aussi,  vénérable,  etc.,  plein  de  contentement, 

f.  i56  b.  fait  également  pour  ces  Aryas,  qui  sont  ses  soldats,  cette  exposition  de  la 
loi,  avec  laquelle  le  monde  entier  doit  être  en  désaccord,  à  laquelle  il  ne 
doit  pas  croire,  qui  n'a  jamais  été  prêchée  ni  expliquée  auparavant.  Le  Ta- 
thâgata donne  à  tous  les  Çrâvakas  la  possession  de  l'omniscience ,  laquelle 
ressemble  au  grand  joyau  qui  décore  le  diadème  d'un  roi.  C'est  là,  ô  Man- 
djuçrî, le  suprême  enseignement  des  Tathâgatas;  c'est  là  la  dernière  expo- 
sition de  la  loi  des  Tathâgatas.  Entre  toutes  les  expositions  de  la  loi,  c'est 
la  plus  profonde;  c'est  une  exposition  avec  laquelle  le  monde  entier  doit 
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être  en  désaccord.  De  même,  ô  Maiïdjuçrî,  que  le  roi  Balatchakravartin , 
détachant  de  son  diadème  le  joyau  qu'il  a  gardé  pendant  longtemps,  le 
donne  à  ses  soldats,  de  même  le  Tathâgata  explique  aujourd'hui  cette  expo- 
sition de  la  loi ,  ce  mystère  de  la  loi  qu'il  a  longtemps  gardé ,  cette  exposi- 
tion qui  est  au-dessus  de  toutes  les  autres,  et  qui  doit  être  connue  des 
Tathâgatas. 

Ensuite  Bhagavat  voulant  exposer  ce  sujet  avec  plus  de  développement, 
prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

45.  Montrant  sans  cesse  la  force  de  la  charité,  constamment  pleins  de  com- 
passion pour  tous  les  êtres,  expliquant  une  loi  semblable  à  celle  que  j'expose,  les 
Tathâgatas  ont  célébré  cet  éminent  Sûtra. 

46.  Celui  qui  enseigne  la  force  de  la  charité  à  tous  les  maîtres  de  maison,  aux  t.  167  a. 
mendiants,  et  à  ceux  qui,  à  l'époque  delà  fin  des  temps,  seront  des  Bôdhisattvas , 

se  dit  :  Puissent-ils  ne  pas  mépriser  cette  loi  après  l'avoir  entendue  ! 

47.  Quant  à  moi,  lorsqu'après  avoir  acquis  l'état  de  Bôdhi,  je  serai  fermement 
établi  dans  le  degré  de  Tathâgata,  alors  employant  les  moyens  convenables,  je 
vous  comblerai  de  mes  dons,  je  ferai  entendre  l'excellent  état  de  Bôdhi. 

48.  C'est  comme  un  roi  Balatchakravartin,  qui  distribue  à  ses  soldats  des  pré- 
sents variés,  et  qui,  rempli  de  joie,  leur  donne  de  l'or,  des  éléphants,  des  cbevaux, 
des  chars ,  des  piétons ,  des  villes ,  des  villages. 

49.  Aux  uns  il  donne,  dans  sa  satisfaction,  des  ornements  pour  les  mains,  de 
l'argent,  des  cordes  d'or,  des  perles,  des  joyaux,  des  conques,  du  cristal,  du  corail 
et  des  esclaves  de  diverses  espèces. 

50.  Mais  quand  il  est  frappé  de  l'héroïsme  incomparable  d'un  de  ses  soldats , 
et  qu'il  reconnaît  que  l'un  d'eux  a  fait  une  action  merveilleuse,  alors  déliant  le 
bandeau  qui  ceint  sa  tête,  il  lui  donne  le  joyau  qui  la  décore. 

51.  De  la  même  manière,  moi  qui  suis  le  Buddha,  le  roi  de  la  loi,  moi  qui  ai  la 
force  de  la  patience,  et  qui  possède  le  trésor  abondant  de  la  sagesse,  je  gouverne 
avec  justice  ce  monde  entier,  désirant  le  bien,  miséricordieux  et  plein  de  com- 
passion. 

52.  Et  voyant  tous  les  êtres  qui  combattent,  je  leur  expose  des  milliers  de  kotis 
de  Sûtras,  quand  je  reconnais  l'héroïsme  de  ceux  qui,  doués  d'une  pureté  par- 
faite, triomphent  en  ce  monde  de  la  corruption  [du  mal]. 

53.  Alors  le  roi  de  la  loi,  le  grand  médecin,  expliquant  des  centaines  de  milliers 
d'expositions  ,  quand  il  reconnaît  que  les  êtres  sont  pleins  de  force  et  de  science  ,     f.  i  07  l. 
leur  montre  ce  Sûtra  qui  est  semblable  au  joyau  d'un  diadème. 
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54.  C'est  le  Sûtra  que  j'expose  le  dernier  au  inonde,  ce  Sûtra  qui  est  le  plus 
éminent  de  tous,  que  j'ai  gardé  pour  moi,  et  que  je  n'ai  jamais  exposé;  je  vais 
aujourd'hui  le  faire  entendre;  écoutez-le  tous. 

55.  Voici  les  quatre  espèces  de  mérites  que  devront  rechercher,  dans  le  temps 
où  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  ceux  qui  désirent  l'excellent  et  suprême 
état  de  Bôdhi,  et  ceux  qui  i^emplissent  mon  rôle. 

56.  Le  sage  ne  connaît  ni  le  chagrin,  ni  la  misère,  ni  l'altération  de  la  couleur 
naturelle  de  son  corps,  ni  la  maladie;  la  teinte  de  sa  peau  n'est  pas  noire,  et  il  n'ha- 
bite pas  dans  une  ville  misérable. 

57.  Ce  grand  Rïchi,  dont  l'aspect  est  constamment  agréable  à  voir,  est  digne 
du  culte  qu'on  doit  à  un  Tathâgata;  déjeunes  fils  des  Dêvas  sont  sans  cesse  oc- 
cupés à  le  servir. 

58.  Son  corps  est  inattaquable  au  glaive,  au  poison,  au  bâton  et  aux  pierres; 
la  bouche  de  celui  qui,  en  ce  monde,  lui  dit  des  injures,  se  ferme  et  devient 
muette. 

59.  Il  est  en  ce  monde  l'ami  des  créatures,  il  parcourt  la  terre  dont  il  est  la 
lumière,  en  dissipant  les  ténèbres  de  plusieurs  milliers  d'êtres,  celui  qui  possède 
ce  Sûtra,  pendant  le  temps  que  je  suis  entré  dans  le  Nirvâna  complet. 

60.  Il  voit  pendant  son  sommeil  des  formes  de  Buddha,  des  Religieux  et  des 
Religieuses  ;  il  les  voit  assis  sur  un  trône,  expliquant  la  loi  dont  il  existe  de  nom- 
breuses espèces. 

*  f  i58  a.  61 .  Il  voit  en  songe  des  Dêvas,  des  Yakchas,  des  Asuras  et  des  Nâgas  de  diverses 
espèces,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange,  qui  tiennent  les  mains  jointes 
en  signe  de  respect,  et  il  leur  expose  à  tous  la  loi  excellente. 

62.  Il  voit  en  songe  le  Tathâgata  enseignant  la  loi  à  de  nombreux  kôtis  de  créa- 
tures, qui  lance  de  son  corps  des  milliers  de  rayons,  dont  la  voix  est  agréable,  et 
dont  la  couleur  est  semblable  à  celle  de  l'or. 

63.  Et  les  êtres  sont  là,  les  mains  jointes  en  signe  de  respect,  célébrant  le  Soli- 
taire, qui  est  le  Meilleur  des  hommes;  et  le  Djina,  ce  grand  médecin,  prêche  la 
loi  excellente  aux  quatre  assemblées. 

64.  Ce  sage  est  satisfait  de f entendre,  et,  rempli  de  joie,  il  lui  rend  un  culte; 
et  il  obtient  en  songe  les  formules  magiques ,  après  avoir  rapidement  touché  à 
la  science  qui  ne  retourne  pas  en  arrière. 

65.  Et  le  Chef  du  monde  connaissant  ses  intentions,  lui  prédit  qu'il  parviendra 
au  rang  de  héros  parmi  les  hommes  :  Fils  de  famille,  lui  dit-il,  tu  toucheras  ici, 
dans  un  temps  à  venir,  à  la  science  éminente  et  fortunée. 

66.  Et  la  terre  que  tu  habiteras  sera  immense,  et  tu  auras  comme  moi  quatre 
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assemblées  qui  écouteront  la  loi  vaste  et  parfaite,  en  tenant  respectueusement 
les  mains  jointes. 

67.  Puis  le  sage  se  voit  lui-même  occupé  à  concevoir  la  loi  dans  les  cavernes 
des  montagnes  ;  et  quand  il  l'a  conçue ,  quand  il  a  touché  à  cette  condition ,  maître 
alors  de  la  méditation,  il  voit  le  Djina. 

68.  Et  après  avoir  vu  en  songe  la  forme  du  Djina ,  dont  la  couleur  est  celle  de 

l'or  et  qui  porte  les  marques  des  cent  vertus,  il  entend  la  loi,  et  après  l'avoir     f.  i58  h. 
entendue,  il  l'explique  à  rassemblée;  ce  sont  là  les  choses  qu'il  voit  pendant  son 
sommeil. 

69.  Après  avoir  tout  abandonné  en  songe,  royaume,  gynécée,  parents,  il  sort 
de  sa  demeure;  après  avoir  renoncé  à  tous  les  plaisirs,  il  se  rend  au  lieu  où  se 
trouve  l'essence  de  l'état  de  Bôdhi. 

70.  Là,  assis  sur  un  trône  placé  auprès  du  tronc  d'un  arbre,  et  cherchant  à 
obtenir  l'état  de  Bôdhi,  il  parvient  au  bout  de  sept  jours  à  la  science  des  Ta- 
thâgatas. 

71.  Et  quand  il  a  atteint  à  fétat  de  Bôdhi,  se  relevant  alors  de  sa  méditation, 
il  fait  tourner  la  roue  parfaite,  et  enseigne  la  loi  aux  quatre  assemblées,  pendant 
d'inconcevables  milliers  de  kôtis  de  Kalpas. 

72.  Après  avoir  expliqué  en  ce  monde  la  loi  parfaite,  après  avoir  conduit  au 
Nirvana  de  nombreux  kôtis  d'êtres  vivants ,  il  y  entre  lui-même ,  semblable  à  une 
lampe  dont  la  flamme  est  éteinte;  telle  est  la  forme  sous  laquelle  il  se  voit  en 
songe. 

73.  Ils  sont  nombreux,  ô  Maiîdjuçrî,  ils  sont  infinis,  les  avantages  que  possède 
constamment  celui  qui,  à  la  fin  des  temps,  exposera  ce  Sùtra  de  mon  excellente 
loi ,  que  j'ai  parfaitement  expliquée. 
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CHAPITRE  XIV. 

APPARITION   DES  BODHIS ATTVAS. 

Ensuite  des  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables 
f.  169  a.  de  huitGanges,  faisant  partie  de  ces  Bôdhisattvas  qui  étaient  venus  des  autres 
univers,  se  levèrent  en  cet  instant  du  milieu  de  rassemblée.  Réunissant  leurs 
mains  en  signe  de  respect,  regardant  en  face  Bhagavat,  ils  lui  parlèrent 
ainsi  après  l'avoir  adoré  :  Si  Bhagavat  nous  y  autorise ,  nous  aussi  puissions- 
nous  expliquer  cette  exposition  de  la  loi  dans  l'univers  Saha,  lorsque  le 
Tathâgata  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet  !  Puissions-nous  la  prêcher , 
l'adorer,  l'écrire!  Puissions-nous  consacrer  nos  efforts  à  cette  exposition  de 
la  loi  !  Que  Bhagavat  veuille  bien  nous  accorder,  à  nous  aussi ,  cette  expo- 
sition de  la  loi  !  Alors  Bhagavat  dit  à  ces  Bôdhisattvas  :  A  quoi  bon,  ô  fils 
de  famille,  vous  charger  de  ce  devoir?  J'ai  ici,  dans  cet  univers  Saha,  des 
milliers  de  Bôdhisattvas  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de  soixante  Ganges, 
qui  servent  de  cortège  à  un  seul  Bôdhisattva.  Or  il  y  a  des  milliers  de  Bô- 
dhisattvas de  cette  dernière  espèce,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de 
soixante  Ganges,  ayant  chacun  pour  cortège  une  suite  aussi  nombreuse  de 
Bôdhisattvas  qui,  lorsque  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  à  la  fin 
des  temps,  dans  la  dernière  période,  posséderont  cette  exposition  de  la  loi, 
f.  159  h.     qui  la  prêcheront,  qui  l'expliqueront. 

A  peine  cette  parole  fut-elle  prononcée  par  Bhagavat,  que  l'univers  Saha 
se  fendit  de  tous  côtés,  se  couvrit  de  fentes,  et  que  du  milieu  de  ces  fentes 
apparurent  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhi- 
sattvas, ayant  le  corps  de  couleur  d'or,  doués  des  trente-deux  signes  qui 
caractérisent  un  grand  homme ,  lesquels  se  trouvant  sous  cette  grande  terre, 
au  point  de  fespace  qui  est  situé  dessous,  s'étaient  rendus  dans  l'univers 
Saha;  en  effet,  aussitôt  qu'ils  avaient  entendu  la  parole  que  venait  de 
prononcer  Bhagavat,  ils  étaient  sortis  du  sein  de  la  terre.  Chacun  de  ces 
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Bôdhisattvas  avait  une  suite  de  milliers  de  Bôdhisattvas,  en  nombre  égal  à 
celui  des  sables  de  soixante  Ganges,  qui  formaient  derrière  lui  une  troupe,- 
une  grande  troupe,  une  troupe  dont  il  était  le  précepteur.  Ces  Bôdhisattvas 
Mahâsattvas,  suivis  ainsi  de  ces  troupes,  de  ces  grandes  troupes,  de  ces  troupes 
dont  ils  étaient  les  précepteurs,  et  dont  on  voyait  des  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de  soixante  Ganges, 
étaient  sortis  tous  ensemble  des  fentes  de  la  terre,  pour  paraître  dans  cet 
univers  Saha.  A  plus  forte  raison  s'y  trouvait-il  des  Bôdhisattvas  Mahâsattvas, 
ayant  un  cortège  de  Bôdhisattvas  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de  cin- 
quante, de  quarante,  de  trente,  de  vingt,  de  dix,  de  cinq,  de  quatre,  de  trois,  t.  160  a. 
de  deux  Ganges,  d'un  Gange,  d'une  moitié,  d'un  quart,  d'un  sixième,  d'un 
dixième,  d'un  vingtième,  d'un  cinquantième,  d'un  centième,  d'un  millième, 
d'un  cent-millième,  d'un  dix-millionième,  d'un  cent-dix-millionième ,  d'un 
mille-dix-millionième,  d'un  cent-mille-dix-millionième,  d'une  myriade  de 
cent-mille-dix-millionièmes  de  Gange.  A  plus  forte  raison  s'y  trouvait-il  des 
Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  ayant  un  cortège  de  plusieurs  centaines  de  mille  f.  igo  h. 
de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas,  d'un  kôti ,  de  cent  mille  kôtis ,  de  cent 
mille  myriades  de  kôtis,  de  cinq  cent  mille,  de  cinq  mille,  de  mille,  de  cinq 
cents,  de  quatre  cents,  de  trois  cents,  de  deux  cents,  de  cent,  de  cinquante,  de 
quarante,  de  trente,  de  vingt,  de  dix,  de  cinq,  de  quatre,  de  trois,  de  deux 
Bôdhisattvas,  d'un  Bôdhisattva.  A  plus  forte  raison  s'y  trouvait-il  un  nombre 
immense  de  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  qui  étaient  seuls.  En  un  mot,  les  nom- 
bres, le  calcul,  les  comparaisons,  les  similitudes  ne  peuvent  donner  une  idée 
de  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  qui  sortirent  tous  ensemble  des  fentes  de  la  f.  161  «. 
terre,  pour  paraître  dans  l'univers  Saha.  Dès  qu'ils  en  furent  sortis,  ils  se 
rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  ce  grand  Stupa,  fait  de  substances  pré- 
cieuses, suspendu  dans  le  ciel,  au  milieu  des  airs,  où  le  Bienheureux  Ta- 
thâgata  Prabhûtaratna ,  parvenu  au  Nirvâna  complet,  était  assis  sur  un  trône 
avec  Çâkyamuni.  Quand  ils  s'y  furent  rendus,  ces  Bôdhisattvas,  après  avoir 
salué  les  pieds  de  ces  deux  Tathâgatas,  en  les  touchant  de  leur  tête,  après 
avoir  salué  et  vénéré  toutes  ces  formes  de  Tathâgata,  créées  miraculeuse- 
ment de  son  corps  par  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni ,  qui,  réunies 
de  tous  les  côtés  dans  les  dix  points  de  l'espace,  chacune  dans  son  univers, 
étaient  assises  sur  des  trônes  auprès  d'arbres  formés  de  diverses  substances 
précieuses,  après  avoir  fait  plusieurs  fois  cent  mille  tours,  en  laissant  à 
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leur  droite  ces  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  après  les  avoir  célébrés  dans 
divers  hymnes  faits  par  des  Bôdhisattvas,  ces  Bôdhisattvas,  dis-je,  se  tinrent 
debout  à  l'écart,  et  réunissant  leurs  mains  en  signe  de  respect,  ils  adorèrent 
le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  et  le  bienheureux 
Tathâgata  Prabhûtaratna. 

Or,  en  ce  temps-là,  cinquante  moyens  Kalpas  s'écoulèrent  pendant  que  les 

f.  161  b.  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  qui  étaient  sortis  des  fentes  de  la  terre,  saluaient 
les  Tathâgatas,  et  les  célébraient  dans  divers  hymnes  faits  par  des  Bôdhi- 
sattvas. Et  pendant  ces  cinquante  moyens  Kalpas,  le  bienheureux  Çâkya- 
muni garda  le  silence,  ainsi  que  les  quatre  assemblées.  Ensuite  Bhagavat 
produisit  un  effet  de  sa  puissance  surnaturelle,  tel  que,  par  la  force  de  cette 
puissance,  les  quatre  assemblées  crurent,  l'après-midi,  que  lui  seul  était 
présent,  et  qu'elles  virent  l'univers  Saha  embrassant  dans  l'espace  l'étendue 
de  cent  mille  univers,  et  rempli  de  Bôdhisattvas.  Les  quatre  Bôdhisattvas 
Mahâsattvas  qui  étaient  les  chefs  de  cette  grande  troupe  et  de  cette  grande 
masse  de  Bôdhisattvas,  savoir  :  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  nommés  Viçi- 
chtatchâritra ,  Anantatchâritra ,  Viçuddhatchâritra  et  Supratichthitatchâritra, 
se  trouvaient  à  la  tête  de  cette  grande  foule  et  de  cette  grande  masse  de 

f.  162  a.  Bôdhisattvas.  Alors  ces  quatre  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  s'étant  placés  en 
avant  de  cette  grande  troupe  et  de  cette  grande  masse  de  Bôdhisattvas, 
réunissant  les  mains  en  signe  de  respect,  debout  devant  Bhagavat,  lui  par- 
lèrent ainsi  :  Bhagavat  n'a-t-il  que  peu  de  peine,  peu  de  maladies.*^  Vit-il 
au  milieu  de  contacts  agréables?  Sans  doute,  les  créatures  qui  te  sont 
soumises ,  douées  de  formes  agréables ,  d'une  intelligence  parfaite ,  faciles  à 
discipliner,  faciles  à  purifier,  ne  causent  pas  de  douleur  à  Bhagavat .►^ 

Ensuite  les  quatre  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  adressèrent  à  Bhagavat  les 
deux  stances  suivantes  : 

1.  Est-il  heureux  le  Chef  du  monde,  celui  qui  répand  la  lumière?  Es-tu,  ô  toi 
qui  es  sans  péché,  libre  d'obstacles  dans  les  contacts  que  tu  rencontres? 

2.  Puissent  les  créatures  qui  te  sont  soumises,  douées  de  formes  agréables, 
faciles  à  discipliner,  faciles  à  purifier,  ne  pas  causer  de  douleur  au  Chef  du  monde 
pendant  qu'il  parle  ! 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  aux  quatre  Bôdhisattvas,  qui  étaient  pla- 
cés en  tête  de  cette  grande  troupe  et  de  cette  grande  foule  de  Bôdhisattvas  : 
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Il  est  ainsi,  ô  fils  de  famille,  je  me  trouve  au  milieu  de  contacts  agréables, 
je  rencontre  peu  de  peine,  et  je  n'ai  que  peu  de  maladies.  Ces  créatures 
qui  me  sont  soumises,  sont  douées  de  formes  agréables ,  d'une  intelligence 
parfaite;  elles  sont  faciles  à  discipliner,  faciles  à  purifier,  et  elles  ne  me 
causent  pas  de  douleur,  quand  je  m'occupe  à  les  purifier.  Pourquoi  cela.^ 
C'est  que,  ô  fils  de  famille,  ces  créatures  qui  me  sont  soumises,  ont  été 
jadis  purifiées  par  moi-même,  sous  d'anciens  Buddhas  parfaitement  accom- 
plis; aussi,  ô  fils  de  famille,  elles  n'ont  qu'à  me  voir  et  qu'à  m'entendre  t  162  b. 
pour  m'accorder  leur  confiance,  pour  comprendre,  pour  approfondir  la 
science  de  Buddha.  Et  ceux  qui  ont  complètement  rempli  les  devoirs  qui 
leur  étaient  imposés ,  soit  sur  le  terrain  des  Auditeurs ,  soit  sur  celui  des 
Bôdhisattvas ,  sont  ici  perfectionnés  par  moi  dans  la  connaissance  des  lois 
de  Buddha,  et  je  leur  fais  atteindre  la  vérité  suprême. 

Alors  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  prononcèrent  en  ce  moment  les  stances 
suivantes  : 

3.  Bien,  bien,  ô  grand  héros,  nous  sommes  satisfaits  de  ce  que  ces  créatures 
sont  douées  de  foi'mes  agréables,  de  ce  qu'elles  sont  faciles  à  discipliner  et  à 
purifier  ; 

4.  Et  de  ce  qu'elles  écoutent,  ô  Guide  [des  hommes],  cette  science  profonde 
que  tu  leur  enseignes ,  et  de  ce  que ,  après  favoir  écoutée ,  elles  y  ont  confiance  et 
la  comprennent. 

Cela  dit,  Bhagavat  exprima  son  assentiment  aux  quatre  Bôdhisattvas  Ma- 
hâsattvas qui  se  trouvaient  à  la  tête  de  cette  grande  troupe  et  de  cette 
grande  foule  de  Bôdhisattvas ,  en  disant  :  Bien,  bien,  ô  fils  de  famille,  vous 
avez  raison  de  féliciter  aujourd'hui  Bhagavat. 

Or,  en  ce  moment  même,  cette  réflexion  vint  à  l'esprit  du  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Mâitrêya,  et  des  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
Bôdhisattvas ,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de  huit  Ganges  :  Nous  n'a- 
vons pas  vu  auparavant  une  aussi  grande  troupe,  une  aussi  grande  foule  de 
Bôdhisattvas.  Nous  n'avons  pas  entendu  dire  auparavant  qu'une  pareille 
foule,  après  être  sortie  des  fentes  de  la  terre,  se  tenant  debout  en  présence 
de  Bhagavat,  ait  honoré,  respecté,  vénéré,  adoré  Bhagavat,  et  ait  causé  à  f  i63a. 
Bhagavat  de  la  satisfaction.  D'où  viennent  donc  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas 
réunis  ici?  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  reconnaissant  par  lui- 
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même  les  doutes  et  les  questions  qui  se  produisaient  dans  son  esprit,  et 
comprenant  les  incertitudes  auxquelles  étaient  livrées  ces  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas ,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables 
de  huit  Ganges ,  réunissant  en  ce  moment  les  mains  en  signe  de  respect, 
demanda  la  cause  de  ces  faits  à  Bhagavat,  en  chantant  les  stances  suivantes  : 

5.  Voici  plusieurs  milliers  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas  infinis  ,  tels 
que  nous  n'en  avons  pas  vu  auparavant;  dis-nous,  ô  toi  qui  es  le  meilleur  des 
hommes, 

6.  D'où  et  comment  viennent  ces  personnages  doués  d'une  grande  puissance 
surnaturelle ,  et  d'où  ils  sont  arrivés  ici  avec  les  grandes  formes  de  leur  corps. 

7.  Tous  sont  pleins  de  fermeté;  tous  sont  des  grands  Rïchis  doués  de  mémoire; 
leur  extérieur  est  agréable  ;  d'où  donc  viennent-ils  ici  ? 

8.  Chacun  de  ces  sages  Bôdhisattvas,  ô  roi  du  monde,  a  une  immense  suite, 
une  suite  aussi  nombreuse  que  les  sables  du  Gange. 

9.  La  suite  de  chacun  de  ces  glorieux  Bôdhisattvas  est  égale  au  nombre  des 
grains  de  sable  contenus  dans  soixante  Ganges  complets  ;  tous  sont  arrivés  à 
l'état  de  Buddha. 

10.  Oui,  le  nombre  de  grains  de  sable  contenus  dans  soixante  Ganges,  ex- 
f.  i63  b.     prime  le  nombre  de  ces  héros,  de  ces  Protecteurs,  suivis  chacun  de  leur  assemblée. 

1 1.  Bien  plus  nombreux  encore  sont  les  autres  sages  qui,  accompagnés  de  leur 
innombrable  suite,  sont  comme  les  sables  de  cinquante,  de  quarante^ ou  de  trente 
Ganges , 

12.  Gomme  les  sables  de  vingt  Ganges,  avec  leur  suite  entière;  et  bien  plus 
nombreux  encore  sont  ces  fils  de  Buddha ,  ces  protecteurs , 

13.  Qui  ont  chacun  une  suite  égale  aux  grains  de  sable  contenus  dans  dix,  dans 
cinq  Ganges;  d'où  vient  donc,  ô  Guide  [des  hommes],  cette  assemblée  qui  se 
trouve  réunie  aujoiu"d'hui  ? 

14.  D'autres  ont  chacun  une  suite  de  Maîtres,  unis  ensemble  par  les  liens  de 
la  confraternité ,  suite  égale  aux  sables  contenus  dans  quatre ,  dans  trois ,  dans 
deux  Ganges. 

15.  Il  y  en  a  d'autres  bien  plus  nombreux  encore,  et  dont  aucun  calcul  ne 
pourrait  atteindre  le  terme,  dût-il  durer  des  milliers  de  kôtis  de  Kalpas. 

16.  Il  y  a  d'autres  suites  de  ces  héros,  de  ces  Bôdhisattvas  protecteurs  qui 
égalent  les  sables  contenus  dans  un  demi-Gange ,  dans  un  tiers  de  Gange ,  dans  un 
dixième ,  dans  un  vingtième  de  Gange. 

17.  On  en  voit  de  plus  nombreux  encore,  et  dont  il  n'existe  pas  de  calcul; 
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il  serait  impossible  d'en  faire  le  compte,  dût-on  y  employer  des  centaines  de  kôtis 
de  Kalpas. 

18.  Il  en  existe  de  bien  plus  nombreux  encore,  avec  leurs  cortèges  sans  fin; 
ils  ont  à  leur  suite  dix  millions ,  dix  millions  et  encore  dix  millions ,  et  aussi  cinq 
millions  de  personnages. 

19.  On  A^oit  un  bien  plus  grand  nombre  encore  de  ces  grands  Rïchis,  un  nombre 
dépassant  tout  calcul  ;  ces  Bôdbisattvas ,  doués  d'une  grande  sagesse ,  se  tiennent 
tous  debout  dans  l'attitude  du  respect. 

20.  Leur  cortège  est  de  mille,  de  cent,  de  cinquante  personnes;  ces  Bô- 
dbisattvas ne  sauraient  être  comptés,  dût-on  y  passer  des  centaines  de  kôtis  de 
Kalpas. 

21.  Le  cortège  de  quelques-uns  de  ces  héros  est  de  vingt ,  de  dix ,  de  cinq ,  de 

quatre,  de  trois,  de  deux  pei'sonnes,  et  ces  héros  dépassent  tout  calcul.  f-  i64  a. 

22.  Ceux,  enfin,  qui  marchent  seuls,  ceux  qui,  seids,  trouvent  la  quiétude,  et 
que  je  vois  tous  rassemblés  ici  aujourd'hui,  sont  au-dessus  de  tout  calcul. 

23.  Quand  même  un  homme  passerait  à  les  ènumérer  des  Kalpas  en  nombre 
égal  à  celui  des  sables  du  Gange ,  en  tenant  à  la  main  une  baguette  [  à  compter  ] , 
il  n'en  pourrait  atteindre  le  terme. 

24.  Quelle  est  l'oi^gine  de  ces  héros,  de  ces  Bôdbisattvas,  tous  magnanimes, 
protecteurs  et  pleins  d'énergie  ? 

25.  Par  qui  là  loi  leur  a-t-eiie  été  enseignée?  Par  qui  ont-ils  été  établis  dans  ia 
science  de  Buddha?  Quel  est  celui  dont  ils  accueillent  la  loi?  De  qui  possèdent-ils 
l'enseignement  ? 

26.  Ces  sages,  doués  d'une  grande  prudence  et  de  facultés  surnatui'elles ,  sont 
sortis  de  la  terre,  après  l'avoir  ouverte  entièrement  et  dans  la  direction  des  quatre 
côtés  de  fhorizon. 

27.  Ce  monde  tout  entier,  ô  Solitaire,  est  crevassé  de  tous  côtés,  par  la  sortie 
de  ces  intrépides  Bôdhisattv^as. 

28.  Non,  jamais  nous  n'avons  vu  auparavant  de  tels  personnages;  dis-nous,  ô 
Guide  des  mondes,  le  nom  de  cette  terre. 

29.  Nous  nous  sommes  trouvés,  à  plusieurs  reprises,  dans  les  dix  points  de 
l'espace,  et  jamais  nous  n'y  avons  vu  ces  Bôdbisattvas. 

30.  Nous  ne  t'avons  jamais  vxiun  seul  fils;  ceux-ci  viennent  de  nous  apparaître 
subitement  :  expose-nous  leur  histoire,  ô  Solitaire. 

31.  Des  centaines,  des  milliers,  des  myriades  de  Bôdbisattvas,  tous  pleins  de 
curiosité,  regardent  le  Meilleur  des  hommes.  i'.  i6/i  b. 

32.  0  grand  héros,  être  incomparable,  toi  qui  es  affranchi  de  faccumuiation 
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[des  éléments  constitutifs  de  l'existence],  explique-nous  d'où  viennent  ces  héros, 
ces  Bôdhisattvas  intrépides. 

Dans  ce  moment,  les  Tathâgatas,  vénérables,  etc.  qui,  miraculeusement 
créés  par  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  étaient  arrivés  de  cent 
mille  myriades  de  kôtis  d'autres  univers;  qui,  dans  ces  univers,  enseignaient 
ia  loi  aux  créatures;  qui,  en  présence  du  bienheureux  Tathâgata  Çâkya- 
muni, vénérable,  etc.,  étaient  venus  de  tous  côtés,  des  dix  points  de 
l'espace,  s'asseoir,  les  jambes  croisées,  sur  des  trônes  de  diamant,  auprès 
d'arbres  faits  de  substances  précieuses;  puis  ceux  qui  faisaient  cortège  à 
chacun  de  ces  Tathâgatas ,  tous,  à  la  vue  de  cette  grande  troupe  et  de  cette 
grande  foule  de  Bôdhisattvas,  sortant  de  tous  côtés  des  fentes  de  la  terre, 
et  se  tenant  suspendus  dans  l'élément  de  l'éther,  furent  frappés  d'éton- 
nement  et  de  surprise,  et  parlèrent  ainsi  chacun  à  son  Tathâgata.  D'où 
viennent,  ô  Bienheureux,  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  immense, 
incommensurable.'^  Ainsi  interrogés,  ces  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  répon- 
dirent ainsi  chacun  à  ceux  qui  les  suivaient  :  Approchez  un  instant,  ô  fils 
de  famille;  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya,  qui  vient  d'apprendre  de 
f.  i65  a.     la  bouche  du  bienheureux  Çâkyamuni  qu'il  doit  parvenir  après  lui  à  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  a  demandé  au  bienheureux 
Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  la  cause  de  ce  qui  vous  frappe. 
Le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  va  la  lui  expliquer. 
Vous  pouvez  donc  entendre  aussi. 

Ensuite -Bhagavat  s'adressa  ainsi  à  Mâitrêya:  Bien,  bien,  ô  toi  qui  es 
invincible  !  C'est  une  noble  circonstance ,  ô  toi  qui  es  invincible ,  que  celle 
sur  laquelle  tu  m'interroges.  Puis  Bhagavat  s'adressa  ainsi  à  la  foule  tout 
entière  des  Bôdhisattvas  :  Soyez  tous  recueillis,  ô  fils  de  famille;  soyez  tous 
parfaitement  immobiles  et  fermes  dans  votre  position.  Le  Tathâgata ,  véné- 
rable ,  etc. ,  ô  fils  de  famille ,  explique  maintenant  à  la  foule  tout  entière 
des  Bôdhisattvas  la  vue  de  la  science  du  Tathâgata;  il  explique  la  préémi- 
nence ,  les  œuvres ,  les  voluptés ,  la  puissance ,  l'héroïsme  du  Tathâgata. 
Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

33.  Soyez  recueillis,  ô  fils  de  famille,  je  vais  parler,  et  toutes  mes  paroles  seront 
véridiques;  défendez-vous  ici  du  découragement,  ô  sages  :  ia  science  des  Tathâgatas 
est  inconcevable. 
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34.  Soyez  tous  pleins  de  fermeté  et  de  mémoire;  restez  tous  dans  un  parfait 
recueillement;  il  vous  faut  aujourd'hui  entendre  une  loi  dont  vous  n'avez  pas  ouï 
parier  auparavant,  une  loi  qui  fait  l'étonnement  des  Tatliâgatas. 

35.  Qu'aucun  de  vous  ne  conçoive  de  doute;  car  c'est  moi-même  qui  vous     f-  i65  h. 
donne  la  plus  ferme  assurance;  je  suis  le  Guide  [des  hommes]  qui  ne  parle  pas 
contrôla  vérité,  et  ma  science  est  incalculable. 

36.  Le  Sugata  connaît  les  lois  profondes,  supérieures  au  raisonnement  et  dont 
il  n'existe  pas  de  mesure;  ce  sont  ces  lois  qvie  je  vais  vous  exposer;  écoutez  quelles 
elles  sont  et  comment  elles  sont. 

Ensuite  Bhagavat,  après  avoir  prononcé  ces  stances,  s'adressa  ainsi  en  ce 
moment  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya.  Je  vais  te  parler,  ô  toi  qui 
es  invincible,  je  vais  t'instruire.  Oui,  ces  Bôdhisattvas  Mabâsattvas,  ô  toi 
qui  es  invincible,  en  nombre  immense,  incommensurable,  inconcevable, 
incomparable,  incalculable,  qui  n'ont  pas  été  vus  par  vous  auparavant, 
qui  sont  sortis  des  fentes  de  la  terre  pour  paraître  ici,  tous  ces  Bôdhi- 
sattvas Mabâsattvas,  dis-je,  ô  toi  qui  es  invincible,  après  que,  dans  cet 
univers,  j'ai  eu  atteint  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli, 
ont  reçu  de  moi  cet  état;  ils  y  ont  été  perfectionnés;  ils  en  ont  reçu  de  la 
joie;  ils  y  ont  été  transformés.  Ces  fils  de  famille  ont  été  par  moi  mûris, 
établis,  introduits,  confirmés,  instruits,  perfectionnés  dans  cet  état  de  Bô- 
dhisattva. Ces  Bôdbisattvas  Mabâsattvas,  ô  toi  qui  es  invincible,  habitent, 
dans  cet  univers  Saha,  l'enceinte  de  félément  de  féther,  située  au-dessous 
de  nous.  Occupés  à  comprendre  à  fond  avec  leur  intelligence,  l'objet  de  f-  i66  «. 
leur  lecture  et  les  préceptes  qu'ils  reçoivent,  ces  fils  de  famille  n'aiment 
pas  les  lieux  où  se  presse  la  foule  ;  ils  aiment  ceux  où  on  n'en  rencontre 
pas;  ils  ne  se  débarrassent  pas  de  leur  fardeau;  ils  déploient  leur  énergie. 
Ces  fils  de  famille,  ô  toi  qui  es  invincible,  se  plaisent  dans  la  distinction; 
ils  sont  passionnés  pour  la  distinction.  Ces  fils  de  famille  ne  demandent 
l'appui  ni  des  hommes  ni  desDêvas;  ils  aiment  une  A^e  éloignée  du  monde; 
ils  sont  passionnés  pour  les  plaisirs  de  la  loi;  ils  s'appliquent  à  la  science 
de  Buddha. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

37.  Ces  Bôdhisattvas  incommensurables,  inconcevables,  dont  il  n'existe  pas  de 
mesure,  possèdent  les  facultés  surnaturelles,  la  sagesse,  finstruction ,  et  ils  se  sont 
exercés  à  la  science  pendant  de  nombreux  kôtis  de  Kalpas. 

2  II. 
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38.  Tous  ont  été  mûris  par  moi  pour  l'état  de  Buddha,  et  ils  habitent  dans  la 
terre  qui  m'appartient  ;  oui ,  tous  ont  été  mûris  par  moi ,  et  tous  ces  Bôdhisattvas 
sont  mes  fils. 

39.  Tous  recherchent  les  déserts  et  les  lieux  purs;  ils  évitent  sans  cesse  les  lieux 
où  se  rencontre  la  foule  et  ils  vivent  dans  les  endroits  solitaires,  ces  sages  qui 
sont  mes  enfants ,  et  qui  sont  instruits  dans  la  pratique  de  ma  règle  excellente. 

40.  Ils  habitent  dans  l'enceinte  de  l'éther;  leur  empire  s'étend  sur  les  lieux 
placés  au-dessous  de  cette  terre-,  là  ils  passent  les  jours  et  les  nuits  dans  le  recueil- 
lement, occupés  à  se  rendre  maîtres  de  l'excellent  état  de  Bôdhi. 

41.  Déployant  leur  énergie,  tous  doués  de  mémoii'e,  se  tenant  fermes  dans  la 
f.  i66  h.     vigueur  de  la  science  qui  est  inconomensurable ,  ces  êtres  intrépides  exposent  la 

loi-,  tout  resplendissants  de  lumière,  ils  sont  mes  enfants. 

42.  Et  tous  ont  été  mûr-is  ici  pour  fexcellent  état  de  Bôdhi,  depuis  que  je 
l'ai  obtenu  moi-même ,  dans  la  ville  de  Gayâ ,  auprès  d'un  arbre ,  et  que  j'ai  fait 
tourner  la  roue  éminente  de  la  loi. 

43.  Exempts  de  toute  faute,  écoutez  tous  ma  parole,  et  ayez-y  foi  :  oui,  c'est 
après  avoir  atteint  à  l'excellent  état  de  Bôdhi,  que  tous  ont  été  mûris  par  moi  pour 
cet  état. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  et  ces  nombreuses  centaines 
de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas,  furent  frappés  d'étonnement 
et  de  surprise.  Comment  se  fait-il  que,  dans  l'espace  d'un  instant,  dans  un 
si  court  intervalle  de  temps,  ces  Bôdhisattvas,  dont  le  nombre  est  si  im- 
mense, aient  été  conduits,  aient  été  mûris  par  Bhagavat  dans  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli  ?  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya 
s'adressa  ainsi  à  Bhagavat  :  Comment,  ô  Bhagavat,  le  Tathâgata  qui  était 
Kumâra,  après  être  sorti  de  Kapilavastu,  la  ville  des  Çâkyas,  et  être  parvenu 
à  la  suprême  et  intime  essence  de  l'état  de  Bôdhi,  non  loin  de  la  ville  de 
Gayâ,  a-t-il  obtenu  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.^  Il  y 
a  aujourd'hui,  ô  Bhagavat,  un  peu  plus  dé  quarante  ans,  depuis  [que  tu  es 
sorti  de  ta  maison].  Comment  donc  le  Tathâgata  a-t-il  pu,  en  si  peu  de 
i.  167  a.  temps,  remplir  les  devoirs  sans  nombre  d'un  Tathâgata,  atteindre  à  la 
prééminence  d'un  Tathâgata ,  déployer  l'héroïsme  d'un  Tathâgata?  Comment 
a-t-il  pu  conduire  et  mûrir  dans  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement 
accompli,  en  un  si  court  espace  de  temps,  cette  troupe  et  cette  foule  de 
Bôdhisattvas,  troupe  et  foule  dont  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Kalpas 
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ne  suffiraient  pas  pour  atteindre  le  terme  ?  Et  de  plus ,  ce  nombre  immense 
de  Bôdhisattvas,  ô  Bhagavat,  ce  nombre  incalculable  a  longtemps  rempli  les 
devoirs  de  la  vie  religieuse;  tous  ont  fait  croître  les  racines  de  vertus  [qui 
étaient  en  eux],  sous  plusieurs  milliers  de  Buddhas;  ils  ont  été  conduits  à 
la  perfection  pendant  plusieurs  centaines  de  mille  de  Kalpas. 

C'est,  ô  Bhagavat,  comme  s'il  y  avait  un  homme  jeune ,  un  adolescent  avec 
des  cheveux  noirs,  un  homme  de  la  première  jeunesse,  âgé  de  vingt-cinq  ans; 
que  cet  homme  montre  comme  ses  enfants  des  centenaires,  et  qu'il  parle 
ainsi  :  Ces  fds  de  famille  sont  mes  enfants.  Que  ces  centenaires  parlent  ainsi 
à  cet  homme  :  Celui-là  est  notre  propre  père.  Certes,  ô  Bhagavat,  le  dis- 
cours de  cet  homme  serait  difficile  à  croire,  le  monde  y  croirait  difficile- 
ment. Il  en  est  de  même,  ô  Bhagavat,  du  Tathâgata  qui  n'est  arrivé  que 
depuis  si  peu  de  temps  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli, 
et  de  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  si  nombreux ,  qui  ont  accompli  les  de- 
voirs de  la  vie  religieuse  pendant  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades 
de  kôtis  de  Kalpas;  qui  sont  depuis  si  longtemps  arrivés  à  la  certitude;  qui  167  h. 
sont  habiles  à  produire  et  à  posséder  les  cent  mille  voies  qui  conduisent  à 
la  méditation  de  la  science  de  Buddha;  c[ui  ont  pratiqué  complètement  les 
grandes  connaissances  supérieures;  qui  ont  rempli  complètement  les  devoirs 
qui  conduisent  à  la  science  des  grandes  connaissances  supérieures;  qui  sont 
savants  dans  le  rôle  de  Buddha;  qui  sont  habiles  à  converser  sur  les  condi- 
tions des  Tathâgatas;  qui  sont  pour  le  monde  un  sujet  d'étonnement  et 
d'admiration;  qui  ont  acquis  une  grande  énergie,  une  grande  force  et  une 
grande  puissance.  Et  Bhagavat  leur  parle  ainsi  :  C'est  par  moi  que  tous  ces 
Bôdhisattvas  ont  été  dès  le  commencement  conduits,  préparés,  mûris, 
transformés  dans  ce  rôle  de  Bôdhisattva.  C'est  depuis  que  je  suis  parvenu 
à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  que  j'ai  exécuté  cet 
acte  de  force  et  d'héroïsme.  Comment,  Bhagavat,  comment  pouvons-nous 
ajouter  foi  aux  paroles  du  Tathâgata,  quand  il  nous  dit  :  «  Le  Tathâgata 
«ne  dit  rien  de  contraire  à  la  vérité;  c'est  le  Tathâgata  qui  sait  cela?» 
Oui,  Bhagavat,  les  Bôdhisattvas  entrés  dans  le  nouveau  véhicule  éprouvent 
de  l'incertitude.  Quand  le  Tathâgata  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet, 
ceux  qui  entendront  cette  exposition  de  la  loi,  ne  la  croiront  pas,  n'y  au- 
ront pas  foi,  ne  lui  accorderont  pas  leur  confiance.  C'est  pourquoi,  Bha- 
gavat, ils  seront  livrés  à  des  idées  d'actes  qui  seront  étrangères  à  la  loi. 
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Explique-nous  donc  ce  fait,  ô  Bhagavat,  afin  que  nous  n'ayons  aucun  cloute, 
f.  168  a.     en  ce  qui  touche  cette  loi,  et  que,  dans  l'avenir,  les  fds  ou  fdles  de  famille 
entrés  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas,  qui  viendront  à  l'entendre,  n'é- 
prouvent pas  d'incertitude. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  adressa,  dans  cette  occasion, 
les  stances  suivantes  à  Bhagavat. 

44.  Lorsque  tu  fus  venu  au  monde  dans  la  ville  de  Kapila,  demeure  principale 
des  Çâkyas,  tu  sortis  de  ta  maison,  et  tu  obtins  fétat  de  Bôdhi;  il  n'y  a  pas  de 
cela  bien  longtemps ,  ô  Chef  du  monde. 

45.  Et  ces  grandes  troupes  de  personnages,  respectables,  intrépides,  qui  ont 
rempli  leurs  devoirs  pendant  de  nombreux  kôtis  de  Kaipas;  qui  se  sont  tenus 
fermes  et  inébranlables  dans  la  force  des  facultés  surnaturelles;  qui  ont  été  bien 
instruits,  et  qui  ont  pénétré  entièrement  la  force  de  la  sagesse; 

46.  Qui  sont  inaltérables,  comme  le  lotus  l'est  au  contact  de  feau;  qui,  après 
avoir  fendu  la  terre,  sont  arrivés  aujourd'hui  en  ce  lieu,  et  qui  sont  là  les  mains 
réunies  et  f extérieur  l'espectueux;  en  un  mot,  ces  Bôdhisattvas  doués  de  mémoire, 
ô  Maître  du  monde,  [que  tu  dis  tes]  fds  et  [tes]  disciples  , 

47.  Gomment  pourront-ils  ajouter  foi  à  l'étonnant  langage  que  tu  viens  de  faire 
entendre  P  Parle  pour  détruire  leur  incertitude ,  et  explique-leur  le  sens  de  ce  que 
tu  as  voulu  dire. 

48.  C'est  comme  s'il  y  avait  ici  un  homme  jeune,  de  la  première  jeunesse, 
ayant  les  cheveux  noirs,  qui  eût  vingt  ans  ou  plus,  et  qui  en  montrant  des  cen- 
tenaires ,  les  donnât  pour  ses  fds. 

49.  Que  ceux-ci  soient  couverts  de  rides  et  aient  les  cheveux  blancs,  et  qu'ils 
disent  :  C'est  cet  homme  qui  nous  a  donné  l'existence.  Certainement,  ô  Chef  du 
monde,  on  aurait  peine  à  croire  que  ces  vieillards  soient  les  fds  de  ce  jeune  homme. 

£  168  h.  50.  De  la  même  manière,  ô  Bhagavat,  nous  ne  comprenons  pas  comment  ces 
nombreux  Bôdhisattvas  pleins  d'intelligence,  de  mémoire  et  d'intrépidité,  qui  ont 
été  bien  instruits  pendant  des  milliers  de  kôtis  de  Kaipas; 

51.  Qui  sont  doués  de  fermeté  ;  qui  ont  la  pénétration  de  la  sagesse  ;  qui  sont 
tous  beaux  et  agréables  à  voir;  qui  sont  intrépides  dans  la  démonstration  de  la 
loi,  qui  ont  été  loués  par  le  Guide  du  monde, 

52.  Nous  ne  comprenons  pas  comment,  semblables  au  vent,  ils  marchent, 
exempts  de  toute  affection  ,  au  travers  de  l'espace ,  sans  connaître  jamais  d'autre 
demeure,  ces  fils  de  Sugata  qui  produisent  en  eux  l'énergie  nécessaire  pour  at- 
teindre à  fétat  de  Bôdhi. 
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53.  Comment,  lorsque  le  Guide  du  monde  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet, 
pourra-t-on  croire  à  un  pareil  récit?  Nous  qui  l'entendons  de  la  bouche  du  Chef 
du  monde ,  nous  ne  concevons  aucun  doute. 

54.  Puissent  les  Bôdhisattvas  ne  pas  tomber  dans  la  mauvaise  voie ,  en  conce- 
vant des  doutes  à  ce  sujet!  Fais-nous  connaître,  ô  Bhagavat,  la  vérité,  et  dis-nous 
comment  ces  Bôdhisattvas  ont  été  complètement  mûris  par  toi. 


CHAPITRE  XV. 

DURÉE    DE    LA    VIE    DU  TATHAGATA. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  à  la  foule  tout  entière  des  Bôdhisattvas  : 
Ayez  confiance  en  moi ,  ô  fds  de  famille  ;  croyez  au  Tathâgata  qui  prononce 
la  parole  de  vérité.  Une  seconde  et  une  troisième  fois  Bhagavat  s'adressa 
ainsi  aux  Bôdhisattvas  :  Ayez  confiance  en  moi,  ô  fils  de  famille,  croyez 
au  Tathâgata  qui  prononce  la  parole  de  vérité.  Ensuite  la  foule  tout  en-  f.  169  n. 
tière  des  Bôdhisattvas ,  se  faisant  précéder  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâi- 
trêya,  et  réunissant  les  mains  en  signe  de  respect,  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Que  Bhagavat,  que  Sugata  nous  expose  la  cause  de  ces  faits;  nous  avons 
foi  dans  la  parole  de  Bhagavat.  Une  seconde  fois  la  foule  tout  entière  des 
Bôdhisattvas  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Que  Bhagavat,  etc.  [comme  plus  haut.] 
Une  troisième  fois  la  foule  tout  entière  des  Bôdhisattvas  parla  ainsi  à  Bha- 
gavat :  Que  Bhagavat,  etc.  [comme  plus  haut.] 

Alors  Bhagavat  voyant  que  la  prière  des  Bôdhisattvas  était  répétée  jus- 
qu'à trois  fois,  s'adressa  ainsi  à  ces  Bôdhisattvas.  Ecoutez  donc,  ô  fils  de 
famille,  ce  produit  de  la  force  de  ma  méditation  profonde.  Le  monde,  ô 
fils  de  famille,  avec  les  Dêvas,  les  hommes  et  les  Asuras  qui  le  composent, 
a  la  conviction  suivante,  et  se  dit  :  C'est  aujourd'hui  que  le  bienheureux  Çâ- 
kyamuni,  après  avoir  abandonné  la  maison  des  Çâkyas,  après  être  parvenu 
à  l'intime  et  suprême  essence  de  l'état  de  Bôdhi,  dans  la  ville  nommée 
Gayâ,  est  arrivé  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Et 
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f.  169  h.  cependant  il  ne  faut  pas  considérer  le  fait  ainsi;  bien  au  contraire,  ô  fils 
de  famille,  il  y  a  déjà  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
Kalpas,  que  je  suis  arrivé  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 
Soient,  par  exemple,  ô  fds  de  famille,  les  atomes  de  poussière  dont  se  com- 
pose la  terre  de  cinquante  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  mondes. 
Qu'il  naisse  un  homme  qui,  prenant  un  de  ces  atomes  de  poussière,  aille 
le  déposer  à  forient,  après  avoir  franchi  cinquante  fois  cent  mille  myriades 
de  kôtis  d'univers  incalculables.  Que,  de  cette  manière,  cet  homme,  pen- 
dant des  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas,  enlève  de 
tous  ces  univers  la  totalité  des  atomes  de  poussière  qu'ils  renferment,  et 
qu'il  se  trouve  ainsi  avoir  déposé  de  cette  manière  et  par  cette  méthode, 
du  côté  de  forient,  tous  ces  atomes  de  poussière.  Que  pensez-vous  de  cela, 
ô  fils  de  famille  Est-il  possible  à  quelqu'un  d'imaginer,  de  compter,  ou  de 
déterminer  ces  univers?  Cela  dit,  le  Bôdhisattva  Mâitrêya  et  la  foule  tout 
entière  des  Bôdhisattvas  parla  ainsi  à  Bliagavat  :  Ils  sont  innombrables ,  ô 
Bhagavat,  ces  univers,  ils  sont  incalcidables,  ils  dépassent  le  terme  auquel 
atteint  la  pensée.  Tous  les  Çrâvakas  et  les  Pratyêkabuddhas  eux-mêmes,  ô 
Bhagavat,  ne  peuvent,  avec  la  science  des  Aryas,  ni  s'en  faire  une  idée,  ni 
les  compter,  ni  les  déterminer.  Nous-mêmes,  ô  Bhagavat,  qui  sommes  des 
Bôdhisattvas  établis  sur  le  terrain  de  ceux  qui  ne  se  détournent  pas,  nous 
ne  pouvons  faire  de  ce  sujet  l'objet  de  nos  pensées,  tant  sont  innombrables, 
ô  Bhagavat,  ces  univers. 

Cela  dit,  Bhagavat  s'adressa  ainsi  à  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  :  Je 
vais  vous  parler,  ô  fils  de  famille,  je  vais  vous  instruire.  Oui,  quelque 

f.  170  «.  nombreux  que  soient  ces  univers  sur  lesquels  cet  homme  a  déposé  ces 
atomes  de  poussière  et  ceux  sur  lesquels  il  n'en  a  pas  déposé,  il  ne  se 
trouve  pas,  ô  fils  de  famille,  dans  toutes  ces  centaines  de  mille  de  myriades 
de  kôtis  d'univers,  autant  d'atomes  de  poussière  qu'il  y  a  de  centaines  de 
mille  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas,  depuis  l'époque  où  je  suis  parvenu 
à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Depuis  le  moment  où 
j'ai  commencé,  ô  fils  de  famille,  à  enseigner  la  loi  aux  créatures  dans  cet 
univers  Saha,  et  dans  d'autres  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
d'univers,  les  Tathâgatas  vénérables,  etc.,  tels  que  le  Tathâgata  Dîpam- 
kara  et  d'autres,  dont  j'ai  parlé  depuis  cettg  époque,  ô  fils  de  famille,  pour 
[faire  connaître]  leur  entrée  dans  le  Nirvana  complet,  ces  Tathâgatas,  ô 
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fils  de  famille ,  ont  été  miraculeusement  produits  par  moi  dans  l'exposition 
et  l'enseignement  de  la  loi,  par  l'effet  de  l'habileté  dans  l'emploi  des  moyens 
dont  je  dispose.  Il  y  a  plus,  ô  fils  de  famille,  le  Tathâgata,  après  avoir 
reconnu  les  mesures  diverses  d'énergie  et  de  perfection  des  sens  qu'ont  pos- 
sédées les  êtres  qui  se  sont  succédé  pendant  ce  temps,  prononce  en  chacun 
[de  ces  Tathâgatas]  son  propre  nom,  expose  en  chacun  d'eux  son  propre 
Nirvâna  complet,  et,  de  ces  diverses  manières,  il  satisfait  les  créatures  par 
différentes  expositions  de  la  loi.  Alors,  ô  fils  de  famille,  le  Tathâgata  parle 
ainsi  aux  créatures  qui  ont  des  inclinations  diverses,  qui  n'ont  que  peu  de 
racines  de  vertu  et  qui  souffrent  de  beaucoup  de  douleurs  :  Je  suis  jeune  f-  170  h. 
d'âge,  ô  Religieux;  il  n'y  a  pas  longtemps  que  je  suis  sorti  [de  la  maison], 
que  je  suis  parvenu  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 
Mais  si  le  Tathâgata,  ô  fils  de  famille,  depuis  si  longtemps  parvenu  à  l'état 
de  Buddha  parfait,  s'exprime  ainsi  :  «  Il  n'y  a  pas  longtemps  que  je  suis  par- 
«  venu  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfait,  »  c'est  uniquement  dans  le  dessein 
de  conduire  les  créatures  à  la  maturité  et  de  les  convertir  ;  c'est  pour  cela 
qu'il  fait  cette  exposition  de  la  loi.  Toutes  ces  expositions  de  la  loi,  ô  fils 
de  famille,  sont  faites  par  le  Tathâgata  pour  discipliner  les  créatures;  et  les 
paroles,  ô  fils  de  famille,  que  prononce  le  Tathâgata  pour  discipliner  les 
créatures,  soit  qu'il  se  désigne  lui-même,  soit  qu'il  désigne  les  autres,  soit 
qu'il  se  mette  lui-inême  en  scène,  soit  qu'il  y  mette  les  autres,  en  un  mot, 
tout  ce  que  dit  le  Tathâgata ,  tout  cela  et  toutes  ces  expositions  de  la  loi  sont 
faites  par  le  Tathâgata  conformément  à  la  vérité.  Il  n'y  a  pas  là  mensonge 
de  la  part  du  Tathâgata.  Pourquoi  cela?  C'est  que  le  Tathâgata  voit  la  réu- 
nion des  trois  mondes  telle  qu'elle  est;  ce  monde,  [à  ses  yeux,  ]  n'est  pas  en- 
gendré, et  il  ne  meurt  pas;  il  ne  disparaît  pas  et  il  ne  naît  pas;  il  ne  roule 
pa"s  dans  le  cercle  de  la  transmigration ,  et  il  n'entre  pas  dans  l'anéantissement 
complet;  11  n'a  pas  été,  et  il  n'est  pas  n'ayant  pas  été  ;  il  n'est  pas  existant,  et 
il  n'est  pas  non  existant;  il  n'est  pas  ainsi,  et  il  n'est  pas  autrement;  il  n'est 
pas  faussement,  et  il  n'est  pas  réellement;  il  n'est  pas  autrement,  et  il  n'est 
pas  ainsi;  c'est  de  cette  manière  que  le  Tathâgata  voit  la  réunion  des  trois 
mondes:  en  un  mot,  il  ne  la  voit  pas  comme  la  voient  les  hommes  ordinaires 
et  les  ignorants.  Aussi  possède-t-il,  de  la  manière  la  plus  certaine,  les  condi-  f-  171  «• 
tions  de  ce  sujet,  et  aucune  n'échappe  à  son  attention.  Les  paroles  quelles 
qu'elles  soient  que  le  Tathâgata  prononce  sur  ce  sujet  sont  toutes  vraies  et 
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non  fausses.  Afin  de  faire  naître  des  racines  de  vertu  dans  les  créatures  dont 
la  conduite  et  les  intentions  sont  diverses,  et  qui  s'abandonnent  à  leurs 
conceptions  et  à  leurs  raisonnements,  il  fait  diverses  expositions  de  la  loi, 
à  l'aide  de  divers  sujets.  Ce  que  le  Tathâgata  doit  faire,  ô  fils  de  famille,  il 
le  fait.  Le  Tathâgata  qui  est  depuis  si  longtemps  parvenu  à  fétat  de  Buddha 
parfait,  a  une  existence  dont  la  durée  est  incommensurable.  Le  Tathâgata 
qui,  n'étant  pas  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  subsiste  toujours,  parle  du 
Nirvâna  complet  du  Tathâgata,  dans  une  intention  de  conversion.  Cependant, 
ô  fils  de  famille,  je  n'ai  pas  encore,  même  aujourd'hui,  rempli  complètement 
les  anciens  devoirs  qui  m'étaient  imposés  en  tant  que  Bôdhisattva  ;  la  durée 
de  mon  existence  n'est  même  pas  accomplie;  bien  au  contraire,  ô  fils  de 
famille,  aujourd'hui  même  il  me  reste,  pour  atteindre  le  dernier  terme  de 
mon  existence,  deux  fois  autant  de  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
deKalpas  que  j'en  ai  déjà  vécu.  Je  n'en  annonce  pas  moins,  ô  fils  de  famille, 
que  je  vais  entrer  dans  le  Nirvâna  complet,  quoique  je  ne  doive  pas  y  entrer 
encore.  Pourquoi  cela?  C'est  que  de  cette  manière  je  conduis  tous  les  êtres  à 
la  maturité.  Si  je  restais  trop  longtemps  dans  le  monde,  les  êtres  qui  n'ont  pas 
acquis  des  racines  de  vertu,  qui  sont  privés  de  pureté,  qui  sont  misérables, 
entraînés  par  leurs  désirs  aveugles,  enveloppés  dans  les  filets  des  fausses 
doctrines,  diraient  en  voyant  sans  cesse  le  Tathâgata  :  «  Le  Tathâgata  reste 
«  dans  le  monde  ;  »  et  ils  s'imagineraient  qu'il  n'y  a  là  rien  que  d'aisé  à 
rencontrer;  ils  ne  concevraient  pas  la  pensée  de  quelque  chose  de  difficile  à 
obtenir.  S'ils  disaient  :  Nous  sommes  près  du  Tathâgata,  ils  ne  déploieraient 
pas  leur  énergie  pour  sortir  de  la  réunion  des  trois  mondes,  et  ne  conce- 
vraient pas  la  pensée  que  le  Tathâgata  est  difficile  à  rencontrer.  De  là  vient, 
ô  fils  de  ifamille,  que  le  Tathâgata,  grâce  à  son  habileté  dans  l'emploi  des 
moyens  dont  il  dispose,  prononce  ces  paroles  :  C'est  une  chose  difficile  à 
obtenir,  ô  Beiigieux,  que  l'apparition  des  Tathâgatas.  Pourquoi  cela.»^  C'est 
qu'il  peut  se  passer  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
Kalpas  sans  que  les  êtres  voient  un  Tathâgata,  comme  aussi  ils  peuvent  en 
voir  un  dans  cet  espace  de  temps.  De  là  vient,  ô  fils  de  famille,  que  je  leur 
dis,  après  avoir  introduit  ce  sujet:  C'est  une  chose  difficile  à  obtenir,  ô 
Beiigieux,  que  l'apparition  des  Tathâgatas.  Les  êtres,  alors,  sachant,  par  des 
développements  nombreux,  que  l'apparition  des  Tathâgatas  est  une  chose 
difficile  à  rencontrer,  concevront  des  pensées  d'étonnement  et  de  chagrin  ; 
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et  ne  voyant  pas  leTathâgata,  ils  auront  soif  de  le  voir.  Ces  racines  de  vertu 
produites  par  la  conception  d'une  pensée  dont  le  Tathâgata  est  Fobjet, 
leur  deviendront  pour  longtemps  une  source  d'avantages,  d'utilité  et  de 
bonheur.  Voyant  cela,  quoique  le  Tathâgata  n'entre  pas  dans  le  Nirvana  f.  172  a. 
complet,  il  annonce  aux  êtres  son  Nirvana,  en  vertu  de  la  volonté  qu'il  a  de 
les  convertir.  C'est  là,  ô  fds  de  famille,  l'exposition  de  la  loi  que  fait  le  Ta- 
thâgata; quand  il  parle  ainsi,  il  n'y  a  pas  alors  mensonge  de  sa  part. 

C'est,  ô  fds  de  famille,  comme  s'il  y  avait  un  médecin  instruit,  habile, 
prudent,  très-expert  à  calmer  toute  espèce  de  maladie.  Que  cet  homme 
ait  beaucoup  d'enfants,  dix,  vingt,  quarante,  cinquante,  cent,  et  qu'il  soit 
parti  pour  faire  un  voyage;  que  tous  ses  enfants  viennent  à  être  malades 
d'un  breuvage  vénéneux  ou  de  poison,  c^u'ils  éprouvent  des  sensations  de 
douleur  causées  par  ce  breuvage  ou  ce  poison ,  et  que  brûlés  par  ce  breuvage 
ils  se  roulent  par  terre.  Qu'ensuite  le  médecin  leur  père  revienne  de  son 
voyage;  que  tous  ses  enfants  soient  souffrants  de  ce  poison  ou  de  cette 
substance  vénéneuse;  que  les  uns  aient  des  idées  fausses,  et  les  autres 
l'esprit  juste.  Que  tous  ces  enfants  souffrant  également  de  ce  mal,  à  la  vue 
de  leur  père,  soient  pleins  de  joie,  et  lui  parlent  ainsi  :  Salut,  cher  père  ,  tu 
es  heureusement  revenu  sain  et  sauf  et  en  bonne  santé;  délivre-nous  donc 
de  ce  breuvage  ou  de  ce  poison  qui  détruit  notre  corps,  et  donne-nous  la 
vie.  Qu'ensuite  le  médecin  voyant  ses  enfants  souffrants  de  ce  mal,  vaincus 
par  la  douleur,  brûlés,  se  roulant  par  terre,  après  avoir  préparé  un  grand  f-  172  l. 
médicament  doué  de  la  couleur,  de  l'odeur  et  du  goût  convenables,  et 
l'avoir  broyé  sur  une  pierre,  le  donne  en  boisson  à  ces  enfants  et  leur  parle 
ainsi:  Buvez,  mes  enfants,  cette  grande  médecine  qui  a  de  la  couleur,  de 
l'odeur  et  du  goût;  après  avoir  bu,  mes  enfants,  cette  grande  médecine, 
vous  serez  bien  vite  délivrés  de  ce  poison,  vous  reviendrez  à  la  santé,  et 
vous  n'aurez  plus  de  mal.  Alors  que  ceux  de  ces  enfants  dont  les  idées  ne 
sont  pas  fausses,  après  avoir  vu  la  couleur  de  ce  médicament,  après  en  avoir 
flairé  l'odeur,  et  savouré  le  goût,  le  boivent  aussitôt  et  qu'ils  soient  complè- 
tement, entièrement  délivrés  de  leur  mal.  Mais  que  ceux  de  ces  enfants  dont 
les  idées  sont  fausses,  après  avoir  salué  leur  père,  lui  parlent  ainsi  :  Salut, 
cher  père,  tu  es  heureusement  revenu  sain  et  sauf  et  en  bonne  santé;  donne- 
nous  la  guérison;  qu'ils  prononcent  ces  paroles,  mais  qu'ils  ne  boivent  pas 
la  médecine  qui  leur  est  présentée.  Pourquoi  cela?  C'est  que  par  suite  de 
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la  fausseté  de  leur  esprit,  la  couleur  de  cette  médecine  ne  leur  plaît  pas, 
non  plus  que  son  odeur  ni  sa  saveur.  Qu'ensuite  ce  médecin  fasse  cette 
réflexion  :  Mes  enfants  que  voilà  ont  l'esprit  faussé  par  l'action  de  ce  breuvage 

f.  173  a.  ou  de  ce  poison  ;  c'est  pourquoi  ils  ne  boivent  pas  cette  médecine,  et  ne  me 
louent  pas;  si  je  pouvais,  par  l'emploi  de  quelque  moyen  adroit,  faire  boire 
cette  médecine  à  ces  enfants!  Qu'alors  le  médecin  désireux  de  faire  boire 
la  médecine  à  ses  enfants  à  l'aide  d'un  moyen  adroit,  leur  parle  ainsi  :  Je 
suis  vieux,  ô  fils  de  famille,  avancé  en  âge,  cassé,  et  la  fin  de  mon  temps 
approche;  puissiez-vous  n'être  pas  malheureux,  ô  mes  enfants!  puissiez-vous 
ne  pas  éprouver  de  douleur!  J'ai  préparé  pour  vous  cette  grande  médecine, 
vous  pouvez  la  boire  si  vous  le  désirez.  Que  le  médecin,  après  avoir  ainsi 
averti  ses  enfants  à  l'aide  de  ce  moyen  adroit,  et  s'être  retiré  dans  une 
autre  partie  du  pays,  fasse  annoncer  à  ses  enfants  malades  qu'il  a  fait  son 
temps;  qu'en  ce  moment  ceux-ci  se  lamentent  extrêmement,  et  se  livrent  aux 
plaintes  les  plus  vives  :  Il  est  donc  mort  seul,  notre  père,  notre  protecteur, 
celui  qui  nous  a  donné  le  jour,  et  qui  était  plein  de  compassion  pour  nous; 
maintenant  nous  voilà  sans  protecteur.  Qu'alors  ces  enfants  se  voyant  sans 
protecteur,  se  voyant  sans  refuge,  soient  incessamment  en  proie  au  chagrin, 
et  que,  par  suite  de  ce  chagrin  incessant,  leurs  idées  de  fausses  qu'elles 
étaient  deviennent  justes,  et  que  ce  médicament  qui  avait  de  la  couleur, 
de  l'odeur  et  du  goût,  soit  reconnu  par  eux  comme  ayant  en  elfet  ces  qua- 

f.  173  b.  lités;  qu'en  conséquence,  ils  le  prennent  alors,  et  que  fayant  pris,  ils  soient 
délivrés  de  leur  mal.  Qu'ensuite  le  médecin  sachant  que  ses  enfants  sont 
délivrés  de  leur  mal ,  se  montre  de  nouveau  à  eux.  Comment  comprenez- 
vous  cela,  ô  fils  de  famille?  Y  a-t-il  en  quoi  que  ce  soit  mensonge  de  la  part 
de  ce  médecin  à  employer  ce  moyen  adroit.^  Les  Bôdhisattvas  répondirent  : 
Non,  il  n'y  a  pas  mensonge,  Bhagavat;  il  n'y  a  pas  mensonge,  Sugata.  Bha- 
gavat reprit:  De  la  même  manière,  ô  fils  de  famille,  il  y  a  un  nombre  im- 
mense, incalculable,  de  centaines  de  mille  de  milliers  de  kôtis  de  Kalpas, 
que  je  suis  parvenu  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli; 
mais  je  développe  de  temps  en  temps,  aux  yeux  des  créatures,  des  moyens 
de  cette  espèce,  dont  je  possède  l'emploi  habile,  dans  le  dessein  de  les 
convertir,  et  il  n'y  a  là,  de  ma  part,  mensonge  en  aucune  manière. 

Ensuite  Bhagavat  voulant  exposer  ce  sujet  avec  plus  de  développement, 
prononça,  dans  cette  occasion,  les  stances  suivantes  : 
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1.  lis  sont  inconcevables,  ils  sont  à  jamais  incommensurables,  les  milliers  de 
kôtis  de  Kalpas  qui  se  sont  écoulés  depuis  qxie  j'ai  atteint  à  l'état  suprême  de 
Bôdhi  et  que  je  ne  cesse  d'enseigner  la  loi. 

2.  Je  convertis  de  nombreux  Bôdbisattvas  et  je  les  établis  dans  la  science  de 
Buddba;  depuis  de  nombreux  kôtis  de  Kalpas,  je  mûris  complètement  des  myriades     *  174  a. 
infinies  de  créatures. 

3.  Je  désigne  le  terrain  du  Nirvana  et  j'expose  mes  moyens  à  l'effet  de  disci- 
pliner les  créatures;  et  cependant  je  n'entre  pas  dans  le  Nirvâna  au  moment  où  j'en 
parle  -,  ici  même  j'explique  les  lois. 

4.  Alors  je  me  bénis  moi-même ,  et  je  bénis  aussi  tous  les  êtres  ;  mais  les  bommes 
ignorants  dont  l'intelligence  est  faussée  ,  ne  me  voient  pas,  même  pendant  que  je 
suis  en  ce  monde. 

5.  Croyant  que  mon  corps  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  ils  rendent  des 
hommages  variés  à  mes  reliques,  et  ne  me  voyant  pas,  ils  ont  soif  de  me  voir; 
par  ce  moyen  leur  intelligence  devient  droite. 

6.  Quand  les  êtres  sont  droits,  doux,  bienveillants,  et  qu'ils  méprisent  leurs, 
corps,  alors  réunissant  une  assemblée  de  Çrâvakas,  je  me  fais  voir  sui'  le  sommet 
du  Grïdhrakûta. 

7.  Et  je  levur  paiie  ensuite  de  cette  manière  :  a  Je  ne  suis  pas  entré  ici,  ni  en  tel 
«temps,  dans  le  Nirvâna  complet;  j'ai  fait  seulement  usage,  ô  Religieux,  de  mon 
«habileté  dans  femploi  des  moyens,  et  je  reparais  à  plusieurs  reprises  dans  le 
«  monde  des  vivants.  » 

8.  Honoré  par  d'autres  créatures,  je  leur  enseigne  l'état  suprême  de  Bôdhi  qui 
m'appartient  ;  et  vous ,  vous  n'écoutez  pas  ma  voix ,  à  moins  d'apprendre  que  le 
Chef  du  monde  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet. 

9.  Je  vois  les  êtres  complètement  détruits,  et  cependant  je  ne  leur  montre  pas 
ma  propre  forme;  mais  s'il  arrive  qu'ils  aspirent  à  me  voir,  j'expose  la  bonne  loi  à 
ces  êtres  qui  en  sont  altérés. 

10.  Ma  bénédiction  a  toujours  été  telle  que  je  viens  de  la  dire,  depuis  un  nombre     J.  174  h. 
inconcevable  de  milliers  de  kôtis  de  Kalpas,  et  je  ne  sors  pas  d'ici,  du  sommet  du 
Grïdhrakûta,  pour  aller  m' asseoir  sur  des  myriades  d'autres  sièges  et  d'autres  lits. 

1 1 .  Lors  même  que  les  êtres  voient  et  se  figm^ent  que  cet  univers  est  embrasé , 
alors  même  la  terre  de  Buddba  qui  m'appartient  est  remplie  d'hommes  et  de 
Maruts. 

12.  Ces  êtres  s'y  livrent  à  des  jeux  et  à  des  plaisirs  variés;  ils  y  possèdent  des 
kôtis  de  jardins,  de  palais  et  de  chars  divins;  cette  terre  est  ornée  de  montagnes 
faites  de  diamant,  et  pleine  d'arbres  couverts  de  fleurs  et  de  fruits. 
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13.  Et  les  Dêvas  frappent  les  tambours  au-dessus  de  cette  terre,  et  ils  font  tomber 
une  pluie  de  fleurs  de  Mandâra  ;  et  ils  m'en  couvrent  ainsi  que  mes  Çrâvakas  et 
les  autres  sages  qui  sont  arrivés  ici  à  l'état  de  Buddha. 

14.  C'est  ainsi  que  ma  terre  subsiste  continuellement,  et  les  autres  êtres  se 
figurent  qu'elle  est  en  proie  à  l'incendie;  ils  voient  cet  univers  redoutable  livré  au 
malheur  et  rempli  de  cênt  espèces  de  misères. 

15.  Et  ils  restent  pendant  de  nombreux  kôtis  de  Kalpas  sans  entendre  jamais  le 
nom  même  de  Tatliâgata  ou  de  loi,  sans  connaître  une  assemblée  telle  que  la 
mienne;  c'est  là  la  récompense  de  leurs  actions  coupables. 

16.  Mais  lorsque  ici,  dans  le  monde  des  hommes,  il  vient  à  naître  des  êtres 
doux  et  bienveillants ,  à  peine  sont-ils  au  monde ,  que ,  grâce  à  leur  vertueuse  con- 
duite, ils  me  voient  occupé  à  expliquer  la  loi. 

{■  175  rt.  17.  Et  je  ne  leur  parle  jamais  de  cette  œuvre  sans  fin  que  je  continue  sans 
relâche;  c'est  pourquoi  il  y  a  longtemps  que  je  ne  me  suis  fait  voir,  et  de  là  vient 
que  je  leur  dis  :  Les  Djinas  sont  difficiles  à  rencontrer. 

18.  Voilà  quelle  est  la  force  de  ma  science,  cette  force  éclatante  à  laquelle  il  n'y 
a  pas  de  terme;  et  j'ai  atteint  à  cette  longue  existence,  qui  est  égale  à  un  nombre 
infini  de  Kalpas,  pour  avoir  autrefois  rempli  les  devoirs  de  la  vie  rehgieuse. 

19.  0  sages,  ne  concevez  à  ce  sujet  aucun  doute;  renoncez  absolument  à  toute 
espèce  d'incertitude  :  la  parole  que  je  prononce  est  véritable;  non,  jamais  ma  pa- 
role n'est  mensongère. 

20.  De  même  que  ce  médecin  exercé  à  l'emploi  des  moyens  convenables,  qui, 
vivant  encore,  se  dirait  mort  dans  fintérêtde  ses  enfants  dont  f esprit  serait  tourné 
à  la  contradiction,  et  de  même  que  ce  serait  là  un  effet  de  la  prudence  de  ce 
médecin ,  et  non  une  parole  mensongère  ; 

21.  De  même  moi  qui  suis  le  père  du  monde,  fêtre  existant  par  lui-même,  moi 
le  chef  et  le  médecin  de  toutes  les  créatures,  quand  je  les  trouve  disposées  à  la 
contradiction,  égarées  par  Terreur  et  ignorantes,  je  leur  fais  voir  mon  Nirvâna, 
quoique  je  n'y  sois  pas  encore  entré. 

22.  A  quoi  bon  me  montrerais-je  continuellement  aux  hommes?  Ils  sont  incré- 
dules ,  ignorantis ,  privés  de  lumières ,  indolents ,  égarés  par  leurs  désirs  ;  leur  ivresse 
les  fait  tomber  dans  la  mauvaise  voie. 

23.  Ayant  reconnu  quelle  a  été  en  tout  temps  leur  conduite,  je  dis  aux  créa- 
tures :  «Je  suis  le  Tathâgata,  »  pour  les  convertir  par  ce  moyen  à  fétat  de  Buddha, 

f.  175  6.     et  pour  les  mettre  en  possession  des  lois  des  Buddhas. 
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CHAPITRE  XYI. 

PROPORTION   DES  MERITES. 

Pendant  que  cette  exposition  de  la  durée  de  la  vie  du  Tathâgata  était  faite, 
un  nombre  immense  et  incalculable  de  créatures  en  retirèrent  du  profit.  Alors 
Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  :  Pendant  qu'a 
été  donnée,  ô  toi  qui  es  invincible,  cette  indication  de  la  durée  de  la  vie  du 
Tathâgata,  laquelle  est  une  exposition  de  la  loi,  des  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas  en  nombre  égal  à  celui  de  soixante-huit 
Ganges,  ont  acquis  la  patience  surnaturelle  dans  la  loi.  Un  nombre  cent  mille 
fois  plus  grand  d'autres  Bôdhisattvas  Mahâsattvas ,  a  obtenu  la  possession  des 
formules  magiques.  D'autres  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  égal  à 
celui  des  atomes  de  mille  univers,  après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la 
loi,  ont  obtenu  le  pouvoir  de  n'être  enchaînés  [par  aucun  contact].  D'autres 
Bôdhisattvas ,  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  d'un  univers ,  ont  obtenu 
la  possession  de  la  formule  magique  qui  fait  cent  mille  fois  dix  millions  de 
tours.  D'autres  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes 
d'un  univers  formé  de  trois  mille  mondes,  après  avoir  entendu  cette  exposi-  l  176  «. 
tion  de  la  loi,  ont  fait  tourner  la  roue  qui  ne  revient  pas  en  arrière.  D'autres 
Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  d'un  moyen 
[millier  d']  univers,  après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la  loi,  ont  fait 
tourner  la  roue  de  la  loi  nommée  Celle  dont  l'éclat  est  sans  tache.  D'autres 
Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  d'un  petit 
[  millier  d' ]  univers ,  après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la  loi ,  ont  été 
destinés  à  obtenir,  au  bout  de  huit  naissances,  l'état  suprême  de  Buddha 
parfaitement  accompli.  D'autres  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  égal 
à  celui  des  atomes  de  quatre  univers  formés  de  quatre  îles,  après  avoir 
entendu  cette  exposition  de  la  loi,  ont  été  destinés  à  obtenir,  au  bout 
de  quatre  naissances,  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 
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D'autres  Bôdhisattvas  Mahâsattvas ,  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  de 
trois  univers  formés  de  quatre  îles,  après  avoir  entendu  cette  exposition 
de  la  loi,  ont  été  destinés  à  obtenir,  au  bout  de  trois  naissances,  l'état  su- 
prême de  Buddha  parfaitement  accompli.  D'autres  Bôdhisattvas  Mahâsattvas, 
en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  de  deux  univers  formés  de  quatre  îles, 
après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la  loi ,  ont  été  destinés  à  obtenir,  au 
bout  de  deux  naissances,  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 
D'autres  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  d'un 
seul  univers  formé  de  quatre  îles,  après  avoir  entendu  cette  exposition  de 
la  loi,  ont  été  destinés  à  obtenir,  au  bout  d'une  naissance,  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli.  Des  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en  nombre 
égal  à  celui  des  atomes  de  huit  univers  formés  d'un  grand  millier  de  trois 

f.  176  h.     mille  mondes,  après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la  loi,  ont  conçu  la 
pensée  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 

A  peine  Bhagavat  eut-il  exposé  à  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  le  sujet 
qui  renferme  la  démonstration  de  la  loi ,  qu'alors  du  haut  de  l'atmosphère 
et  du  ciel  il  tomba  une  grande  pluie  de  fleurs  de  Mandârava  et  de  Mahâ- 
mandârava.  Les  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Buddhas  qui,  après  être 
arrivés  dans  ces  cent  mille  myriades  de  kôtis  d'univers,  étaient  assis  sur  des 
trônes  auprès  d'arbres  de  diamant,  furent  tous  couverts  de  cette  pluie.  Le 
bienheureux Tathâgata Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  et  le  bienheureux Tathâ- 
gata  Prabhûtaratna,  vénérable,  etc.,  qui  était  entré  dans  le  Nirvâna  complet, 
tous  deux  assis  sur  un  trône  de  diamant,  en  furent  complètement  couverts, 
ainsi  que  la  foule  tout  entière  des  Bôdhisattvas,  avec  les  quatre  assemblées. 
Des  poudres  divines  de  santal  et  d'Aguru  tombèrent  comme  une  pluie.  On 
entendit,  du  haut  du  ciel,  retentir  dans  les  airs  de  grandes  timbales  qui 
rendaient,  sans  être  frappées,  des  sons  agréables,  doux  et  profonds;  des 
pièces  doubles  d'étoffes  divines  tombèrent  par  centaines  et  par  milliers 

f.  177  a.  du  haut  des  airs;  des  colliers,  des  guirlandes,  des  chapelets  de  perles,  des 
joyaux,  de  grands  joyaux  et  de  gros  diamants  parurent  en  l'air,  suspendus 
à  tous  les  points  de  fhorizon.  Des  centaines  de  mille  de  vases  de  diamant 
qui  contenaient  un  encens  précieux,  s'avancèrent  d'eux-mêmes  de  tous  côtés. 
Les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  soutinrent  en  l'air,  au-dessus  de  chaque  Ta- 
thâgata, des  lignes  de  parasols  faits  de  pierreries,  qui  s'élevaient  jusqu'au 
ciel  de  Brahmâ;  c'est  de  cette  manière  que  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas 
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soutinrent  en  l'air  au-dessus  de  ces  innombrables  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis  de  Buddhas,  des  lignes  de  parasols  faits  de  pierreries 
qui  s'élevaient  jusqu'au  ciel  de  Brahmâ.  Chacun  d'eux  célébra  ces  Tathâ- 
gatas  en  faisant  entendre  des  stances  sacrées  à  la  louange  des  Buddhas. 

Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  prononça  dans  cette  occasion 
les  stances  suivantes: 

1.  Le  Tathâgata  nous  a  fait  entendre  une  loi  merveilleuse,  une  ici  qui  n'a  ja- 
mais été  entendue  par  nous  auparavant;  il  nous  a  dit  quelle  est  la  magnanimité  des 
Guides  [du  monde]  et  combien  est  infinie  la  durée  de  leur  existence. 

2.  Aussi,  après  avoir  entendu  aujourd'hui  cette  loi  qui  leur  est  donnée  de  la 
bouche  du  Sugata,  des  milliers  de  kôtis  d'êtres  vivants,  qui  sont  les  fils  chéris  du 
Guide  du  monde,  se  sentent  épanouis  de  joie. 

3.  Quelques-uns  sont  établis  dans  l'état  suprême  de  Bôdhi  qui  ne  retourne  pas  f.  177  b. 
en  arrière;  quelques-uns  possèdent  la  meilleure  des  formules  magiques;  d'autres 

sont  fermes  dans  l'énergie  du  détachement,  et  d'autres  ont  la  possession  de  milliers 
de  kôtis  de  formules. 

4.  Quelques-uns,  aussi  nombreux  que  les  atomes  d'un  monde,  sont  arrivés  à 
l'excellente  science  de  Buddha;  d'autres  sont  destinés  à  devenii^  à  partir  de  leur 
huitième  existence,  des  Djinas  doués  d'une  vue  infinie. 

5.  Après  avoir  franchi  les  uns  quatre,  les  autres  trois,  les  autres  deux  exis- 
tences ,  ceux  qui  ont  entendu  cette  loi  de  la  bouche  du  Guide  [  du  monde  ]j,  ob- 
tiendront f  état  de  Bôdhi  en  voyant  la  vérité. 

6.  Quelques-uns,  au  bout  d'une  seule  existence ,  arriveront  à  l'omniscience  dans 
la  vie  suivante  ;  c'est  là  le  fruit  excellent  qu'ils  recueilleront  de  l'attention  qu'ils 
auront  donnée  à  ce  récit  de  la  vie  du  Guide  [du  monde]. 

7.  Ils  sont  aussi  innombrables,  aussi  incalculables  que  les  atomes  de  poussière 
que  renferment  huit  mondes,  les  milliers  de  kôtis  de  créatures  qui,  après  avoir 
entendu  cette  loi,  ont  conçu  la  pensée  de  l'excellent  état  de  Bôdlai. 

8.  C'est  là  l'œuvre  que  vient  d'accomplir  le  grand  Rïchi,  quand  il  a  expliqué 
l'état  de  Buddha,  cet  état  qui  n'a  ni  terme  ni  mesure,  et  qui  est  aussi  incommen- 
surable que  l'élément  de  féther. 

9.  De  nombreux  milliers  de  kôtis  de  fils  des  Dêvàs  ont  fait  tomber  une  pluie  de 
fleurs  de  Mandârava;  des  Çakras  et  des  Brahmâs  en  nombre  égal  à  celui  des  sables 
du  Gange,  ont  qpitté  des  milliers  de  kôtis  de  terres  pour  se  réunir  ici. 

10.  Répandant  des  poudres  odorantes  de  bois  de  santal  et  d'Aguru,  ils  par-     f.  178  a. 
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courent  le  ciel ,  semblables  à  des  oiseaux ,  et  ils  en  couvrent  l'Indra  des  Djinas  d'une 
manière  convenable. 

1 1 .  Du  haut  des  airs ,  des  timbales  font  entendre ,  sans  être  frappées ,  des  sons 
agréables  ;  des  milliers  de  kôtis  de  pièces  d'étoffes  divines  tombent  en  tournant  au- 
tour des  Guides  [des  hommes]. 

12.  Des  milliers  de  kôtis  de  vases  faits  de  pierreries  et  contenant  un  encens  pré- 
cieux, se  rendent  ici  d'eux-mêmes  de  tous  côtés,  afin  d'honorer  le  Protecteur,  le 
Chef  des  mondes. 

13.  Les  sages  Bôdhisattvas  soutiennent  d'innombrables  myriades  de  kôtis  de 
parasols,  hauts,  grands  et  faits  de  pierreries,  qni  s'élèvent  en  ligne  jusqu'au  monde 
de  Brahmà. 

14.  Ils  dressent  au-dessus  des  Guides  [  des  hommes]  des  drapeaux  et  des  étendards 
beaux  à  voir;  les  fils  de  Sugata,  fesprit  transporté  de  joie,  les  louent  dans  des  mil- 
liers de  stances. 

15.  Voilà,  ô  Guide  [des  hommes],  les  êtres  merveilleux  ,  éminents,  admirables 
et  variés  que  je  vois  aujourd'hui-,  toutes  ces  créatures  ont  été  comblées  de  joie 
par  fexposition  qui  leur  a  été  faite  de  la  durée  de  la  vie  [du  Sugata]. 

16.  Il  est  vaste  le  sens  de  la  parole  des  Guides  [des  hommes] ,  laquelle  s'est  ré- 
pandue aujourd'hui  dans  les  dix  points  de  l'espace;  des  milliers  de  kôtis  de  créa- 

f.  178  b.     tures  en  sont  remplies  de  joie,  et  elles  sont  douées  de  vertu  pour  arriver  à  l'état 
de  Buddha. 

Ensuite  Bliagavat  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  :  Tous 
ceux  qui,  pendant  que  se  donnait  celte  indication  de  la  durée  de  l'exis- 
tence duTathâgata,  laquelle  est  une  exposition  de  la  loi,  ont  fait  preuve 
de  confiance,  ne  fût-ce  que  par  un  seul  acte  de  pensée,  ou  qui  y  ont  ajouté 
foi,  quel  immense  mérite  en  recueillent-ils,  ces  fils  ou  ces  filles  de  famille 
Ecoute  cela,  et  grave  bien  dans  Ion  esprit  quel  immense  mérite  ils  en  re- 
cueillent. Supposons  d'un  côté,  ô  toi  qui  es  invincible,  un  fils  ou  une  fille 
de  famille  qui ,  désirant  obtenir  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  ac- 
compli, remplirait,  pendant  huit  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
de  Kalpas,  les  devoirs  des  cinq  perfections,  c'est-à-dire,  de  la  perfection 
de  l'aumône,  de  celle  de  la  moralité,  de  celle  de  la  patience,  de  celle  de 
l'énergie,  de  celle  de  la  contemplation,  de  celle  de  la  sagesse;  et  d'un  autre 
côté ,  ô  toi  qui  es  invincible ,  un  fils  ou  une  fille  de  famille ,  qui  après  avoir 
entendu  cette  indication  de  ia  durée  de  la  vie  du  Tathâgata,  laquelle  est 
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une  exposition  de  la  loi ,  ferait  preuve  de  confiance ,  ne  fut-ce  que  par  un 
seul  acte  de  pensée,  ou  qui  y  ajouterait  foi.  Eh  bien!  comparée  à  cette 
dernière  masse  de  mérites,  la  première  masse  de  mérites  et  de  vertus  ac-  f.  179  a. 
quise  par  l'accomplissement  des  cinq  perfections  pratiquées  pendant  huit 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas,  n'en  égale  pas  la  cen- 
tième partie,  ni  la  millième,  ni  la  cent-millième,  ni  la  dix-millionième,  ni 
la  dix-trillionième ,  ni  la  quintillionième  ;  la  seconde  masse  de  mérites  sur- 
passe tout  nombre,  tout  calcul,  toute  comparaison,  toute  similitude.  Un 
fils  ou  une  fille  de  famille,  ô  toi  qui  es  invincible,  qui  est  pourvu  d'une 
telle  masse  de  mérites,  ne  peut  jamais  se  détourner  de  l'état  suprême  de 
Buddha  parfaitement  accompli;  non,  cela  n'est  pas  possible. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

17.  Qu'un  homme  cherchant  à  obtenir  la  science  de  Buddha,  laquelle  est  sans 
égale,  fasse  vœu  en  ce  monde  de  pratiquer  les  cinq  perfections; 

18.  Qu'il  emploie  huit  mille  kôtis  de  Kalpas  complets  à  donner,  à  plusieurs 
reprises,  faumône  aux  Buddhas  et  aux  Çrâvakas, 

19.  A  réjouir  des  myriades  de  Pratyêkabuddhas  et  de  Bôdliisattvas ,  en  leur 
donnant  de  la  nourriture,  des  ahments,  du  riz,  des  boissons,  des  vêtements,  des 

lits  et  des  sièges;  f.  i^yg  i. 

20.  Qu'il  fasse  faire  ici,  pour  ces  personnages,  des  habitations  et  des  Vihâras 
de  bois  de  santal,  des  ermitages  agréables  avec  des  lieux  de  promenade; 

21.  Qu'il  répande  en  ce  monde  des  dons  variés  et  de  diverses  espèces,  et 
qu'ayant  fait  de  telles  aumônes  pendant  des  milliers  de  kôtis  de  Kalpas,  il  songe 
à  f  état  de  Buddha  ; 

22.  Qu'en  vue  de  la  science  de  Buddlia,  il  observe  la  règle  de  la  moralité  qui 
est  pure,  qui  a  été  décrite  par  tous  les  Buddhas,  qui  forme  un  tout  continu,  qui 
est  louée  par  les  sages  ; 

23.  Que,  plein  de  patience,  il  soit  établi  sur  le  terrain  de  la  modération;  qu'il 
soit  plein  de  constance  et  de  mémoire,  et  qu'il  supporte  beaucoup  d'injures; 

24.  Qu'en  vue  de  la  science  de  Buddha,  il  supporte  les  dédains  des  êtres  arro- 
gants qui  se  reposent  dans  f  orgueil  ; 

25.  Que,  toujours  attentif  à  déployer  sa  force,  toujours  énergique  et  doué  d'une 
mémoire  ferme ,  il  reste  pendant  des  milliers  de  kôtis  de  Kalpas  occupé  de  la  même 
pensée  ; 

26.  Que,  dans  la  forêt  où  il  habite,  soit  qu'il  marche,  ou  qu'il  soit  debout,  ou 
qu'il  se  lève ,  il  vive  pendant  des  kôtis  de  Kalpas ,  étranger  au  sommeil  et  à  la  paresse  ; 

36. 
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27.  Que,  livx^é  à  la  contemplation,  à  la  grande  contemplation,  y  trouvant  son 
plaisir  et  toujours  recueilli,  il  passe  à  méditer  huit  mille  kôtis  de  Kalpas  complets; 

28.  Que,  dans  son  héroïsme,  il  demande,  par  cette  méditation,  l'excellent  état 
f.  i8ort.     deBôdhi,  et  qu'en  disant  :  «Puissé-je  obtenir  l'omniscience ,  »  il  soit  parvenu  à  la 

perfection  de  la  contemplation. 

29.  Eh  bien!  le  mérite  que  pourrait  acquérir  un  tel  homme,  en  accomplissant 
pendant  des  milliers  de  kôtis  de  Kalpas  les  devoirs  que  je  viens  de  décrire, 

30.  Est  de  beaucoup  inféi^ieur  au  mérite  sans  fin  qu'acquiert  l'homme  ou  la 
femme  qui  ayant  entendu  ce  récit  de  la  durée  de  mon  existence,  y  ajouterait 
foi ,  ne  fût-ce  qu'un  seul  instant. 

31.  Celui  qui  renonçant  au  doute,  à  l'inquiétude  et  à  l'orgueil,  accorderait 
à  ce  récit  ne  fût-ce  qu'un  moment  de  confiance ,  doit  en  recueillir  le  fruit  que 
je  viens  d'indiquer. 

32.  Les  Bôdhisattvas  qui,  pendant  des  milliers  de  Kalpas,  ont  rempli  les  devoirs 
qui  leur  sont  imposés,  n'éprouveront  aucun  sentiment  d'effroi  en  entendant  cet 
inconcevable  récit  de  la  durée  de  mon  existence. 

33.  Us  diront  en  inclinant  la  tête  :  «Et  moi  aussi,  puissé-je,  dans  un  temps  à 
«venir,  être  semblable  à  ce  Buddha!  Puissé-je  sauver  des  kôtis  de  créatures  ! 

34.  «Puissé-je  être  comme  le  chef  Çâkyamuni,  comme  Çâkyasimha,  le  grand 
«Solitaire!  Qu'assis  au  sein  de  l'intime  essence  de  l'état  de  Bôdhi,  je  fasse  entendre 
«le  rugissement  du  lion! 

35.  «Et  moi  aussi,  puissé-je,  dans  l'avenir,  honoré  par  fous  les  êtres  et  assis 
((  au  sein  de  fintime  essence  de  f  état  de  Bôdhi ,  enseigner  également  que  mon 
«  existence  a  une  pareille  durée  !  » 

36.  Les  hommes  doués  d'une  application  extrême,  qui  après  avoir  entendu  et  " 
possédé  cette  exposition,  comprennent  le  sens  de  mon  langage  énigmatique,  ne 
conçoivent  aucun  doute.  ' 

f.  i8o  b.  Encore  autre  chose,  ô  toi  qui  es  invincible.  Celui  qui  après  avoir  entendu 
cette  indication  de  la  durée  de  la  vie  du  Tathâgata,  laquelle  est  une  expo- 
sition de  la  loi,  la  comprendrait,  l'approfondirait  et  la  connaîtrait,  celui-là 
recueillerait  une  masse  de  mérites,  plus  incommensurable  encore  que  celle 
[que  je  viens  d'indiquer],  de  mérites  faits  pour  conduire  à  la  science  de 
Buddha;  à  bien  plus  forte  raison,  celui  qui  entendrait  une  exposition  de 
la  loi  semblable  à  celle-ci,  qui  la  ferait  entendre  à  d'autres,  qui  la  répéterait, 
qui  l'écrirait,  qui  la  ferait  écrire,  qui  après  l'avoir  renfermée  en  un  volume, 
l'honorerait,  la  vénérerait,  l'adorerait,  en  lui  offrant  des  fleurs,  de  l'encens, 
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des  parfums,  des  guirlandes,  des  substances  onctueuses,  des  poudres  odo- 
rantes, des  vêtements,  des  parasols,  des  drapeaux,  des  étendards,  des 
lampes  alimentées  par  de  l'huile,  par  du  beurre  clarifié,  par  des  huiles 
odorantes;  celui-là,  dis-je,  recueillerait  une  masse  bien  plus  grande  encore 
de  mérites  faits  pour  conduire  à  la  science  de  Buddha. 

Et  quand  un  fils  ou  une  fille  de  famille,  ô  toi  qui  es  invincible,  après 
avoir  entendu  cette  indication  de  la  durée  de  la  vie  du  Tathâgata,  laquelle 
est  une  exposition  de  la  loi,  y  donnera  sa  confiance  avec  une  application 
extrême,  voici  à  quel  signe  devra  se  reconnaître  son  application.  C'est  qu'il 
me  verra  établi  sur  la  montagne  de  Grïdhrakûta,  enseignant  la  loi,  en- 
touré d'une  foule  de  Bôdhisattvas ,  servi  par  une  foule  de  Bôdhisattvas ,  au 
milieu  d'une  assemblée  de  Çrâvakas;  qu'il  verra  cette  terre  de  Buddha  que  t.  181  a. 
j'habite,  c'est-à-dire  l'univers  Saha ,  faite  de  lapis-lazuli ,  présentant  une  sur- 
face égale,  couverte  d'enceintes  tracées  en  forme  de  damier  avec  des  cordes 
d'or,  parsemée  d'arbres  de  diamant  ;  qu'il  y  verra  des  Bôdhisattvas  habitant 
des  maisons  dont  les  étages  seront  élevés.  C'est  là,  ô  toi  qui  es  invincible,  le 
signe  auquel  il  faut  reconnaître  qu'un  fils  ou  qu'une  fille  de  famille  donne  sa 
confiance  avec  une  application  extrême.  Il  y  a  plus,  ô  toi  qui  es  invincible, 
je  dis  qu'ils  donnent  leur  confiance  avec  une  application  extrême,  les  fils 
de  famille  qui,  lorsque  le  Tathâgata  sera  entré  dans  le  Nirvana  complet, 
ayant  entendu  cette  exposition  de  la  loi,  ne  la  mépriseront  pas,  et  bien  au . 
contraire,  en  éprouveront  de  la  satisfaction;  à  bien  plus  forte  raison  en  dis- 
je  autant  de  celui  qui  la  retiendra  et  la  récitera.  Il  porte  le  Tathâgata 
dans  ses  bras,  celui  qui  après  avoir  renfermé  cette  exposition  de  la  loi  en 
un  volume,  la  transporte  dans  ses  bras.  Ce  fils  ou  cette  fille  de  famille,  ô 
toi  qui  es  invincible,  n'a  pas  besoin  de  faire  pour  moi  des  Stupas,  ni  des 
Vihâras  ;  il  n'a  pas  besoin  de  donner  à  l'assemblée  des  Religieux  des  médi- 
caments destinés  aux  malades  ou  des  meubles.  Pourquoi  cela?  C'est  que  ce 
fils  ou  cette  fille  de  famille,  ô  toi  qui  es  invincible,  a  rendu  à  mes  reliques 
le  culte  que  l'on  doit  aux  reliques  du  Buddha ,  qu'il  a  fait  des  Stiipas  formés 
des  sept  substances  précieuses,  s'élevant  jusqu'au  ciel  de  Brahmâ,  recou-  f-  181  b. 
verts  d'un  parasol  proportionné  à  leur  circonférence,  ornés  de  bannières, 
retentissants  du  bruit  des  cloches;  c'est  qu'il  a  rendu  à  ces  Stupas  contenant 
mes  reliques,  des  honneurs  de  diverses  espèces,  en  leur  offrant  des  fleurs, 
de  l'encens,  des  parfums,  des  guirlandes,  des  substances  onctueuses,  des 
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poudres  odorantes,  des  vêtements,  des  parasols,  des  drapeaux,  des  éten- 
dards, des  bannières  divines  et  humaines,  en  faisant  retentir,  [près  de  ces 
monuments,]  le  bruit  agréable  et  doux  des  instruments  de  toute  espèce,  des 
tambours,  des  grands  tambours,  des  timbales,  des  grandes  timbales,  des 
plaques  de  cuivre,  en  exécutant  des  danses,  des  chœurs  et  des  chants  de  di- 
verses espèces,  nombreux  et  sans  fin.  En  un  mot,  ces  hommages  ont  duré 
pendant  un  nombre  immense  de  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
Kalpas.  Celui  qui,  depuis  mon  entrée  dans  le  Nirvana  complet,  a  possédé 
cette  exposition  de  la  loi,  qui  Ta  récitée,  qui  l'a  écrite,  qui  l'a  expliquée, 
celui-là ,  ô  toi  qui  es  invincible ,  m'a  construit  des  Vihâras  spacieux ,  étendus , 
élevés,  bâtis  de  santal  rouge ,  renfermant  trente-deux  palais,  ayant  huit  étages, 
pouvant  servir  d'habitation  à  mille  Religieux,  embellis  de  fleiu-s,  de  jardins, 
ayant  dans  leur  voisinage  un  bois  pour  la  promenade,  fournis  de  lits  et  de 
sièges,  remplis  de  médicaments  destinés  aux  malades,  de  boissons,  d'ali- 
ments et  de  mets,  ornés  de  toutes  sortes  de  meubles  commodes.  Ces  êtres, 
f.  182  a.  qu'ils  soient  en  grand  nombre,  en  nombre  incommensurable,  qu'ils  soient 
au  nombre  soit  de  cent,  soit  de  mille,  soit  de  cent  mille,  soit  de  dix  mil- 
lions, soit  de  cent  kôtis,  soit  de  mille  kôtis,  soit  de  mille  myriades  de  kôtis, 
doivent  être  regardés  comme  ayant  été  présentés  devant  moi,  pour  for- 
mer l'assemblée  de  mes  Çrâvakas,  et  comme  ayant  été  de  ceux  dont  j'ai 
joui  complètement.  Celui  qui,  après  l'entrée  du  Tathâgata  dans  le  Nirvâna 
complet,  possédera  cette  exposition  de  la  loi,  qui  la  récitera,  l'enseignera, 
l'écrira,  la  fera  écrire,  oui,  je  le  déclare  de  cette  manière,  ô  toi  qui  es  in- 
vincible, celui-là  n'aura  pas  besoin  de  m'élever  des  Stupas,  quand  je  serai 
entré  dans  le  Nirvâna  complet,  il  n'aura  pas  besoin  d'honorer  l'assemblée  ;  à 
bien  plus  forte  raison ,  ô  toi  qui  es  invincible ,  le  fils  ou  la  fille  de  famille 
qui ,  possédant  cette  exposition  de  la  loi ,  se  perfectionnera  soit  dans  l'au- 
mône, soit  dans  la  moralité,  soit  dans  la  patience,  soit  dans  l'énergie,  soit 
dans  la  contemplation,  soit  dans  la  sagesse,  recueillera  certainement  une 
plus  grande  masse  de  mérites,  faits  pour  conduire  à  la  science  de  Buddha, 
de  mérites  immenses,  innombrables,  infinis.  Tout  de  même,  ô  fils  de  fa- 
mille, que  l'élément  de  l'éther  est  sans  bornes,  dans  quelque  direction 
qu'on  se  tourne,  à  l'orient,  au  midi,  au  couchant,  au  nord,  au-dessus  ou 
au-dessous  de  nous,  ainsi  est  non  moins  immense  et  non  moins  innom- 
brable la  masse  de  mérites,  faits  pour  conduire  à  la  science  de  Buddha, 
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que  recueillera  ce  fils  ou  cette  fille  de  famille.  Celui  qui  possédera  cette 
exposition  de  la  loi,  qui  la  récitera,  l'enseignera,  fécrira,  la  fera  écrire,  f  182  h. 
celui-là  sera  attentif  à  honorer  les  monuments  élevés  en  f  honneur  du  Ta- 
thâgata;  il  fera  l'éloge  des  Çrâvakas  du  Tathâgata;  célébrant  les  cent  mille 
myriades  de  qualités  des  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  il  les  exposera  aux  au- 
tres; il  sera  accompli  dans  la  patience;  il  aura  de  la  morale;  il  possédera 
les  conditions  de  la  vertu;  il  aura  d'heureuses  amitiés;  il  sera  patient,  maître 
de  lui,  exempt  d'envie  et  de  toute  pensée  de  colère;  il  ne  concevra  pas  la 
pensée  de  nuire;  il  sera  doué  de  mémoire,  de  force  et  d'énergie;  il  sera 
constamment  appliqué  à  rechercher  les  conditions  des  Buddhas;  il  sera 
livré  à  la  contemplation;  il  attachera  le  plus  grand  prix  à  la  méditation 
profonde  et  s'y  appliquera  fréquemment;  il  saura  résoudre  habilement  les 
questions  qui  lui  seront  faites;  il  se  débarrassera  de  cent  mille  myriades  de 
kôtis  de  questions.  Le  Bôdhisattva  Mahâsattva,  ô  toi  qui  es  invincible,  qui, 
après  que  le  Tathâgata  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet,  possédera  cette 
exposition  de  la  loi ,  aura  les  qualités  que  je  viens  d'énumérer.  Qu'il  soit  fils 
ou  fille  de  famille,  il  doit  être,  ô  toi  qui  es  invincible,  considéré  de  la 
manière  suivante  :  «  Entré  dans  la  pure  essence  de  fétat  de  Bôdhi,  ce  fils 
«  ou  cette  fille  de  famille  se  rend  auprès  du  tronc  de  l'arbre  Bôdhi,  afin  de 
«  parvenir  k  fétat  de  Buddha  parfait.  »  Et  dans  quelque  endroit,  ô  toi  qui  es  f.  i83  a. 
invincible,  que  ce  fils  ou  cette  fille  de  famille  vienne  à  se  tenir  debout, 
ou  à  s'asseoir,  ou  à  marcher,  il  faudra  élever  là  un  monument  à  fintention 
du  Tathâgata.  Ce  monument  devra  être  fait  par  le  monde  réuni  aux  Dêvas 
dans  cette  pensée  :  «  Ceci  est  le  Stùpa  du  Tathâgata.  » 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

37.  Il  aura  une  masse  infinie  de  mérites  que  j'ai  célébrée  plus  d'une  fois,  celui 
qui  possédera  ce  Sûtra ,  lorsqxie  le  Guide  des  hommes  sera  entré  dans  le  Nirvâna. 

38.  Celui-là  m'a  rendu  un  culte,  il  m'a  fait  élever  des  Stûpas  pour  renfermer 
mes  reliques,  des  Stûpas  faits  de  substances  précieuses ,  variés,  beaux  à  voir  et 
resplendissants , 

39.  Egalant  en  hauteur  le  monde  de  Brahmâ,  recouverts  de  lignes  de  parasols 
ayant  une  circonférence  proportionnée ,  beaux  et  ornés  d'étendards  , 

40.  Retentissants  du  bruit  des  clochettes,  rehaussés  de  guirlandes  faites  d'étoffes 
de  soie;  les  cloches  y  sont  agitées  par  le  vent;  ces  Stûpas,  enfin,  reçoivent  leur 
éclat  des  reliques  du  Djina. 
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kl.  Il  leur  a  rendu  un  culte  étendu  avec  des  fleurs,  des  parfums  et  des  subs- 
tances onctueuses,  avec  des  instruments  de  musique,  des  étoffes  et  des  timbales 
frappées  à  plusieurs  reprises. 

42.  Il  a  fait  retentir  auprès  de  ces  édifices  des  instruments  de  musique  dont 
le  son  est  agréable;  il  les  a  entourés  de  tous  côtés  de  lampes  alimentées  par  des 
huiles  odorantes. 

43.  Celui  qui  possédera  ce  Sûtra,  et  qui  l'enseignera  pendant  la  péi-iode  de 
l'imperfection,  m'aura  rendu  le  culte  varié  et  sans  fin  que  je  viens  d'indiquer. 

44.  B  a  fait  construire  de  nombreux  kôtis  d'excellents  Vihâras  bâtis  en  bois  de 
santal ,  formés  de  trente-deux  palais  et  hauts  de  huit  étages , 

45.  Fournis  de  lits  et  de  sièges,  remplis  d'aliments  et  de  mets,  munis  d'ex- 
cellentes tentures  et  renfermant  des  chambres  par  milliers. 

46.  Il  a  donné  des  ermitages  et  des  lieux  de  promenade,  ornés  de  jardins  et 
f.  i83  b.     pleins  de  fleurs,  ainsi  que  de  nombreux  coussins  de  diverses  formes  et  couverts 

de  dessins  divers. 

47.  Il  a  rendu  en  ma  présence  un  culte  varié  à  l'assemblée,  celui  qui  doit  pos- 
séder ce  Sûtra,  quand  le  Guide  [du  monde  ]  sera  entré  dans  le  Nirvâna. 

48.  Qu'un  homme  soit  plein  des  meilleures  dispositions,  eh  bien!  celui  qui 
récitera  ce  Sûtra  ou  qui  l'écrira,  recueillera  de  cette  action  beaucoup  plus  de 
mérite  que  lui. 

49.  Qu'un  homme  le  fasse  écrire  et  le  renferme  dans  un  volume;  puis,  qu'il 
rende  un  culte  à  ce  volume,  en  lui  présentant  des  parfums,  des  guirlandes  et  des 
substances  onctueuses  ; 

50.  Qu'il  lui  offre  sans  cesse,  en  signe  de  respect,  une  lampe  alimentée  d'huile 
odorante,  avec  des  oblations  de  beaux  lotus  bleus,  de  perles  et  de  fleurs  de 
Tchampaka  ; 

5 1 .  Qu'un  homme ,  en  un  mot ,  rende  un  culte  de  cette  espèce  aux  volumes 
[sacrés],  il  en  recueillera  une  masse  de  mérites  dont  il  n'existe  pas  de  mesure. 

52.  De  même  qu'il  n'existe  pas  de  mesure  pour  l'élément  de  l'éther,  de  quelque 
côté  des  dix  points  de  l'espace  qu'on  se  dirige ,  de  même  il  n'en  existe  pas  davantage 
pour  cette  masse  de  mérites. 

53.  Que  faudra-t-il  donc  dire,  s'il  s'agit  d'un  homme  patient,  maître  de  lui- 
même  ,  recueilli ,  fidèle  à  la  morale ,  livré  à  la  contemplation ,  et  dont  l'activité 
s'exerce  tout  entière  à  la  méditation  ; 

54.  D'un  homme  exempt  de  colère  et  de  méchanceté,  honorant  de  ses  respects 
le  monument  [  du  Buddha  ] ,  s'inclinant  sans  cesse  devant  les  Religieux ,  ne  connais- 
sant ni  l'orgueil,  ni  la  paresse; 
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55.  Doué  de  sagesse  et  de  fermeté,  qui,  lorsqu'on  lui  adrësse  une  question,  ne 
se  met  pas  en  colère  ;  qui ,  le  cœur  plein  de  compassion  pour  les  créatures ,  leur 

donne  une  instruction  proportionnée  [à  leurs  forces]?  f.  i84a. 

56.  Oui,  s'il  existe  un  tel  homme  qui  possède  ce  Sûtra,  il  possède  des  mérites 
dont  il  n'existe  pas  de  mesure. 

57.  Si  un  homme  voit  un  tel  interprète  de  la  loi  qui  possède  ce  Sûtra,  qu'il 
le  traite  avec  respect. 

58.  Qu'il  répande  sur  lui  des  fleurs  divines  et  qu'il  le  couvre  de  vêtements  di- 
vins, et  qu'ayant  salué  ses  pieds  en  les  touchant  de  la  tête,  il  conçoive  cette  pen- 
sée :  Celui-ci  est  un  Tathâgata. 

59.  A  la  vue  de  ce  personnage,  il  fera  aussitôt  cette  réflexion  :  Oui,  il  va  se 
rendre  auprès  de  l'arbre ,  et  il  y  acquerra  l'état  suprême  et  fortuné  de  Buddha ,  pour 
le  bien  du  monde  réuni  aux  Dêvas. 

60.  En  quelque  lieu  que  ce  sage  se  promène,  qu'il  se  tienne  debout,  qu'il 
vienne  à  s'asseoir,  ou  que,  plein  de  constance,  il  s'arrête  pour  se  coucher,  en 
récitant  ne  fût-ce  qu'une  seule  stance  de  ce  Sûtra, 

61 .  Qu'on  élève  dans  ces  divers  endi^oits  des  Stûpas  variés  et  beaux  à  voir  pour 
le  Meilleur  des  hommes,  à  fintention  du  bienheureux  Buddha,  le  Guide  [du 
monde],  et  qu'on  rende  à  ces  édifices  des  hommages  de  toute  espèce. 

62.  J'ai  certainement  été  en  possession  de  l'endroit  de  la  terre  où  s'est  trouvé 
ce  fils  de  Buddha;  j'ai  moi-même  marché  en  ce  lieu;  en  ce  lieu  je  me  suis  assis 
moi-même. 


CHAPITRE  XVII. 

INDICATION   DU  MERITE   DE  LA  SATISFACTION. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  parla  ainsi  à  Bhagavat  :     1  iSk  h. 
Celui  qui ,  ô  Bhagavat ,  après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la  loi  pen- 
dant qu'elle  lui  est  enseignée,  en  témoignera  de  la  satisfaction,  que  ce  soit 
un  fils  ou  une  fiiie  de  famille,  combien,  ô  Bhagavat,  en  recueillera-t-il 

27 
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de  mérites?  Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  prononça  en  ce 
moment  la  stance  suivante  : 

l.  Celui  qui,  après  l'entrée  du  grand  héros  dans  le  Nirvâna  complet,  viendrait 
à  entendre  un  tel  Sûtra,  et  après  l'avoir  entendu,  à  en  témoigner  de  la  satisfac- 
tion, combien  grand  serait  son  mérite? 

Alors  Bhagavat  parla  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  :  Je  sup- 
pose, ô  toi  qui  es  invincible,  que,  depuis  l'entrée  du  Tathâgata  dans  le 
Nirvâna  complet,  un  fils  ou  une  fille  de  famille  écoute,  pendant  qu'on  la 
lui  explique,  cette  exposition  de  la  loi,  que  ce  soit  un  Religieux  ou  un 
fidèle,  de  l'un  ou  de  l'autre  sexe,  un  homme  instruit,  un  jeune  homme  ou 
une  jeune  fille;  qu'après  l'avoir  entendue,  il  en  témoigne  de  la  satisfaction, 
et  que  se  levant  après  avoir  entendu  la  loi,  il  aille  dans  un  autre  lieu, 
dans  un  Vihâra,  ou  dans  une  maison,  ou  dans  la  forêt,  ou  dans  une  rue, 
ou  dans  un  village ,  ou  dans  une  province ,  pour  le  motif  et  dans  le  dessein 
suivant  :  exposer  la  loi  comme  il  l'aurait  entendue ,  comme  il  l'aurait  saisie, 
et  selon  ses  forces,  à  une  autre  créature,  soit  à  sa  mère,  soit  à  son  père, 
soit  à  un  parent,  soit  à  quelqu'un  qui  s'en  montre  satisfait,  soit  à  quelqu'un 
f.  i85  a.  avec  lequel  il  soit  lié,  soit  à  une  autre  personne  quelle  qu'elle  soit;  que  ce 
dernier,  après  l'avoir  entendue,  en  exprime  de  la  satisfaction,  puis  après 
cela,  l'expose  à  un  autre;  que  cet  autre  à  son  tour  après  l'avoir  entendue, 
agisse  de  même,  exposant  la  loi  à  un  autre  qui  en  exprime  de  la  satisfaction, 
et  ainsi  de  suite  successivement  jusqu'au  nombre  de  cinquante;  eh  bien, 
ô  toi  qui  es  invincible!  cet  homme  qui  se  trouverait  ainsi  le  cinquantième 
à  entendre  cette  loi  et  à  en  exprimer  de  la  satisfaction,  ce  fils  ou  cette 
fille  de  famille,  je  vais  t'indiquer  l'accumulation  des  mérites  attachés  à  la 
satisfaction  qu'il  exprime.  Ecoute  et  grave  bien  ceci  dans  ton  esprit;  je  vais 
parler. 

C'est,  ô  toi  qui  es  invincible,  comme  si  se  trouvaient  réunis  tous  les 
êtres  qui  existent  dans  quatre  cent  mille  Asamkhyêyas  d'univers,  après  y 
être  entrés  dans  les  six  voies  de  l'existence,  qu'ils  soient  nés  d'un  œuf,  ou 
d'une  matrice,  ou  de  l'humidité,  que  leur  origine  soit  surnaturelle,  qu'ils 
aient  ou  qu'ils  n'aient  pas  de  forme ,  qu'ils  aient  ou  n'aient  pas  de  con- 
science ,  qu'ils  n'aient  ni  conscience  ni  absence  de  conscience ,  qu'ils  n'aient 
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pas  de  pieds,  ou  qu'ils  soient  bipèdes,  quadrupèdes,  ou  polypodes,  tous 
les  êtres  en  un  mot  qui  sont  réunis  et  rassemblés  dans  ie  monde  des  créa- 
tures. Qu'il  vienne  à  naître  un  homme,  ami  de  la  vertu,  ami  du  bien,  qui 
donne  à  ce  corps  tout  entier  des  êtres,  le  plaisir,  les  jeux,  le  bonheur,  les 
jouissances  que  ces  êtres  désirent,  qu'ils  aiment,  qu'ils  recherchent,  qu'ils 
affectionnent.  Qu'il  donne  à  chacun  d'eux  le  Djambudvîpa  tout  entier,  pour  f.  i85  /). 
son  plaisir,  ses  jeux,  son  bonheur,  et  ses  jouissances.  Qu'il  leur  donne  de 
l'or,  des  Suvarnas,  de  l'argent,  des  joyaux,  des  perles,  du  lapis-lazuli ,  des 
conques,  du  cristal,  du  corail,  des  aliments,  des  chars  traînés  par  des  che- 
vaux, par  des  bœufs  et  par  des  éléphants,  des  palais  et  des  maisons  à  étages 
élevés.  Que  de  cette  manière',  ô  toi  qui  es  invincible,  ce  maître  de  libéra- 
lité, ce  grand  maître  de  libéralité,  répande  ses  dons  pendant  quatre-vingts 
années  complètes.  Qu'ensuite,  ô  toi  qui  es  invincible,  ce  maître  de  libé- 
ralité, ce  grand  maître  de  libéralité,  fasse  cette  réflexion  :  Tous  ces  êtres 
tiennent  de  moi  les  jeux,  les  plaisirs  et  une  heureuse  existence;  ces  êtres 
sont  couverts  de  rides;  ils  ont  la  tête  blanchie;  ils  sont  vieux,  usés,  cassés, 
âgés  de  quatre-vingts  ans;  ils  sont  bien  près  d'achever  leur  temps.  Puissé-je 
maintenant  les  faire  entrer  dans  la  discipline  de  la  loi  expliquée  par  le 
Tathâgata!  Puissé-je  les  y  instruire!  Qu'alors,  ô  toi  qui  es  invincible,  cet 
homme  communique  ses  enseignements  à  tous  ces  êtres,  et  que,  les  leur 
ayant  communiqués ,  il  les  fasse  entrer  dans  la  discipline  de  la  loi  expli- 
quée par  le  Tathâgata ,  qu'il  la  leur  fasse  adopter.  Que  ces  êtres  entendent 
de  lui  la  loi,  et  qu'au  même  moment,  au  même  instant,  dans  le  même 
temps,  ils  deviennent  tous  des  Çrôtaâpannas,  qu'ils  obtiennent  les  avan- 
tages de  l'état  de  Sakrïdâgâmin  et  d'Anâgâmin,  jusqu'à  ce  qu'enfin  ils  de- 
viennent des  Arhats ,  exempts  de  toute  faute ,  livrés  à  la  contemplation , 
à  la  grande  contemplation ,  à  celle  des  huit  délivrances.  Comment  com- 
prends-tu cela,  ô  toi  qui  es  invincible .►^  Est-ce  que  ce  maître  de  libéralité, 
ce  grand  maître  de  libéralité  recueillera,  comme  conséquence  de  cette  con-  f.  186  a. 
duite,  beaucoup  de  mérites,  des  mérites  immenses,  incalculables.^  Cela 
dit,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya  répondit  ainsi  à  Bhagavat  :  Oui 
certes,  ô  Bhagavat,  oui  certes,  ô  Sugata;  à  cause  de  cela,  ô  Bhagavat,  cet 
homme  recueillera  beaucoup  de  mérites,  lui  qui  aura  fait  don,  à  tant  de 
créatures,  de  tout  ce  qui  peut  servir  à  leur  bonheur;  à  bien  plus  forte 
raison,  s'il  les  a  établies  dans  l'état  d'Arhat. 

27.- 
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Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya.  Je 
vais  te  parler,  ô  toi  qui  es  invincible,  je  vais  t'instruire.  Plaçons  d'un  côté 
ce  maître  de  libéralité,  ce  grand  maître  de  libéralité,  qui  après  avoir 
fait  don  de  tout  ce  qui  peut  servir  au  bonheur  de  tous  les  êtres  qui  se 
trouvent  dans  quatre  cent  mille  Asamkhyêyas  d'univers,  et  après  les  avoir 
établis  dans  l'état  d'Arhat,  en  retirera  des  mérites,  et  d'un  autre  côté 
l'homme  placé  au  cinquantième  rang  dans  la  transmission  successive  de  la 
loi,  qui  après  avoir  entendu  ne  fût-ce  qu'une  seule  stance  ou  qu'un  seul 
mot  de  cette  exposition  de  la  loi,  en  témoignerait  de  la  satisfaction.  De  la 
masse  des  mérites  attachés  à  la  satisfaction  de  ce  dernier,  et  de  celle  des 
mérites  attachés  et  à  la  libéralité  de  ce  maître ,  de  ce  grand  maître  de  libé- 
ralité, et  à  faction  qu'il  a  faite  en  établissant  les  êtres  dans  fétat  d'Arhat, 
la  plus  considérable  est  celle  de  l'homme  placé  au  cinquantième  rang 

*.  186  b.  dans  la  transmission  successive  de  la  loi,  qui  après  avoir  entendu  ne 
fût-ce  qu'une  seule  stance  ou  qu'un  seul  mot  de  cette  exposition  de  la  loi , 
en  témoignerait  de  la  satisfaction.  En  face  de  la  masse  des  mérites,  ô  toi  qui 
es  invincible,  de  la  masse  des  vertus  attachées  à  fexpression  de  cette  sa- 
tisfaction ,  la  masse  des  mérites  que  j'ai  indiquée  la  première ,  celle  qui  est 
attachée  à  la  libéralité  et  à  l'action  d'établir  les  êtres  dans  l'état  d'Arhat,  n'en 
égale  pas  même  la  centième  partie,  ni  la  millième,  [etc. ,  comme  ci-dessus, 
f.  179  a.]  Ainsi  est  immense  et  incalculable,  ô  toi  qui  es  invincible,  la 
masse  des  mérites  que  recueille  fhomme  placé  au  cinquantième  rang  dans 
la  transmission  successive  de  la  loi,  qui  après  avoir  entendu  une  seule 
stance  ou  un  seul  mot  de  cette  exposition  de  la  loi ,  en  témoigne  de  la  satis- 
faction. Que  dire,  à  plus  forte  raison,  ô  toi  qui  es  invincible,  de  l'homme 
qui  entendrait  en  ma  présence  cette  exposition  de  la  loi,  et  qui  après  l'a- 
voir entendue ,  en  témoignerait  de  la  satisfaction  Je  déclare  que  la  masse 
des  mérites  de  cet  homme  serait  de  beaucoup  plus  immense  et  plus  incal- 
culable que  celle  de  l'autre. 

De  plus,  ô  toi  qui  es  invincible,  le  fils  ou  la  fille  de  famille  qui  étant 
sorti  de  sa  maison  pour  entendre  cette  exposition  de  la  loi ,  se  rendrait 

f.  187  a.  dans  un  Vihâra,  et  qui  y  étant  arrivé,  y  entendrait,  ne  fût-ce  qu'un  seul 
instant,  l'exposition  de  la  loi,  soit  debout,  soit  assis,  cet  être,  grâce  à  l'ac- 
complissement de  cette  œuvre  méritoire  dont  il  doit  recueillir  le  fruit, 
lorsqu'il  reviendra  à  la  vie,  au  temps  de  sa  seconde  existence,  quand  il 


CHAPITRE  XVIÏ.  213 

reprendra  un  second  corps,  deviendra  possesseur  de  chars  tramés  par  des 
bœufs,  par  des  chevaux,  par  des  éléphants,  possesseur  de  palanquins,  de 
bateaux,  de  véhicules  attelés  de  buffles  et  de  chars  divins.  De  plus,  si 
s'asseyant  dans  le  Vihâra,  ne  fût-ce  qu'un  seul  instant,  pour  entendre  la 
loi  et  ce  Sûtra,  il  venait  à  écouter  cette  exposition  de  la  loi,  ou  s'il  faisait 
asseoir  un  autre  homme ,  ou  s'il  partageait  son  siège  avec  lui ,  par  l'accom- 
plissement de  cette  œuvre  méritoire ,  il  deviendra  possesseur  des  sièges  de 
Çakra,  de  ceux  de  Brahmâ,  des  trônes  d'un  Tchakravartin.  Si  un  fils  ou  une 
fille  de  famille,  ô  toi  qui  es  invincible,  dit  à  un  autre  homme:  Viens, 
ô  homme,  et  écoute  l'exposition  de  la  loi  nommée  le  Lotus  de  la  bonne  loi, 
et  que  cet  homme  vienne  en  effet  sur  cette  invitation,  et  qu'il  l'écoute, 
ne  fût-ce  qu'un  seul  instant,  ce  fils  de  famille,  pour  avoir  fait  cette  in- 
vitation qui  est  une  racine  de  vertu,  obtiendra  l'avantage  de  rencontrer 
des  Bôdhisattvas  ayant  acquis  la  possession  des  formules  magiques.  Il  ne 
sera  pas  stupide ,  ses  sens  seront  pénétrants,  il  aura  de  la  sagesse;  pen- 
dant le  cours  de  mille  existences,  sa  bouche  n'exhalera  jamais  de  mau- 
vaise odeur,  et  il  ne  souffrira  pas  des  maladies  qui  rendent  la  bouche  et  la 
langue  fétide.  Il  n'aura  les  dents  ni  noires,  ni  inégales,  ni  jaunes,  ni  mal  t.  187  h. 
rangées,  ni  brisées,  ni  de  travers;  il  aura  toutes  ses  dents.  Il  n'aura  les 
lèvres  ni  pendantes,  ni  trop  serrées,  ni  tournées  de  travers,  ni  fendues, 
ni  retroussées,  ni  noires,  ni  laides.  Il  n'aura  le  nez  ni  plat,  ni  de  travers; 
la  figure  ni  longue,  ni  large,  ni  noire,  ni  d'un  aspect  désagréable.  Bien 
au  contraire,  ô  toi  qui  es  invincible,  il  aura  les  lèvres,  les  dents  et  la  langue 
petites  et  bien  faites,  le  nez  long,  le  contour  du  visage  plein,  les  sourcils 
bien  formés,  le  front  très-haut.  Il  possédera  d'une  manière  parfaite  tous 
les  organes  de  la  virilité.  C'est  de  la  bouche  du  Tathâgata  qu'il  recevra  les 
avis  et  l'enseignement,  et  il  obtiendra  bientôt  l'avantage  de  rencontrer  des 
Buddhas  bienheureux.  Vois,  ô  toi  qui  es  invincible,  combien  est  grand  le 
mérite  que  recueillera  ce  fils  de  famille  pour  avoir  excité  un  seul  être  à 
entendre  la  loi;  que  dire  de  celui  qui  après  avoir  honoré  la  loi,  l'écou- 
terait,  la  réciterait  et  l'enseignerait  .►^ 

Ensuite,  Bhagavat  prononça,  dans  cette  occasion,  les  stances  suivantes  : 

2.  Écoute  quel  est  le  mérite  de  celui  qui,  placé  au  cinquantième  degré  dans 
la  transmission  de  ce  Sûlra,  n'en  entendrait  qu'une  seule  stance,  et  qui,  l'esprit 
calme,  en  témoignerait  de  la  satisfaction.  f.  188  a. 
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3.  Supposons  qu'il  existe  un  homme  qui  comble  sans  cesse  de  ses  dons  des 
myriades  de  kôtis  de  créatures ,  de  ces  créatures  dont  j'ai  précédemment  indiqué 
le  nombre  sous  forme  d'exemple,  et  qu'il  les  comble  de  joie  pendant  le  cours  de 
quatre-vingts  ans. 

4.  Que  cet  homme  voyant  que  la  vieillesse  est  venue  pour  ces  êtres,  qu'ils 
sont  couverts  de  rides ,  que  leur  tête  est  blanchie ,  vienne  à  s'écrier  :  Hélas  !  tous 
ces  êtres  sont  livrés  à  la  corruption  [du  mai].  Ah  !  puissé-je  les  instruire  au  moyen 
de  la  loi  ! 

5.  Que  cet  homme  alors  leur  expose  la  loi  et  qu'il  leur  explique  ce  que  c'est 
que  le  terrain  du  Nirvana;  [  qu'il  leur  dise  :  ]  Toutes  les  existences  sont  semblables 
à  un  mirage  ;  sachez  promptement  vous  détacher  de  toutes  les  existences. 

6.  Et  que  tous  ces  êtres,  ayant  entendu  la  loi  de  la  bouche  de  cet  homme  gé- 
néreux, deviennent  en  ce  moment  même  des  Arhats  afFranchis  de  toute  faute 
et  parvenus  à  leur  dernière  existence. 

7.  Eh  bien ,  il  recueillera  beaucoup  plus  de  mérites  que  cet  homme,  celui  qui 
entendra  une  seule  stance  de  la  loi  qui  lui  aura  été  transmise ,  et  qui  en  témoi- 
gnera de  la  satisfaction.  La  masse  des  mérites  de  celui  dont  j'ai  parlé  le  premier 
n'est  pas  même  une  partie  des  mérites  du  second. 

8.  Voilà  quels  seront  les  mérites ,  mérites  infinis  et  sans  mesure ,  de  celui  qui  aura 
entendu  ne  fût-ce  qu'une  stance  de  cette  loi  qu'on  lui  aura  transmise;  que  dirai-je 
de  celui  qui  l'entendrait  de  ma  bouche  ! 

9.  Et  si  quelqu'un  excite  en  ce  monde  ne  fût-ce  qu'un  seul  être,  en  lui  disant  : 
f.  i88  b.     Viens  et  écoute  la  loi,  car  ce  Sûtra  est  bien  difficile  à  comprendre,  dût-on  y  con- 
sacrer plusieurs  myriades  de  kôtis  de  Kalpas  ; 

10.  Et  si  l'être  ainsi  excité  vient  à  entendre  ce  Sûtra,  ne  fût-ce  qu'un  seul 
instant,  écoute  quelle  est  la  récompense  de  cette  action  :  Jamais  il  n'a  aucune 
maladie  de  la  bouche. 

11.  Jamais  sa  langue  n'est  malade;  jamais  ses  dents  ne  tombent,  elles  ne  sont 
jamais  ni  noires,  ni  jaunes,  ni  inégales;  jamais  ses  lèvres  n'offrent  un  aspect  re- 
poussant. 

12.  Sa  face  n'est  ni  de  travers,  ni  blafarde,  ni  trop  longue;  son  nez  n'est  paf 
aplati  ;  au  contraire ,  son  nez ,  son  front ,  ses  dents ,  ses  lèvres  et  le  contour  de 
son  visage  sont  parfaitement  formés. 

13.  Son  aspect  est  toujours  agréable  pour  les  hommes  qui  le  voient;  jamais  sa 
bouche  n'exhale  de  mauvaise  odeur  ;  un  parfum  semblable  à  celui  du  lotus  bleu 
s'en  échappe  sans  cesse. 

14.  Qu'un  homme  plein  de  fermeté  sorte  de  sa  maison  pour  aller  dans  un 


CHAPITRE  XVIII. 


Vihâra  entendre  cette  loi,  et  qu'y  étant  arrivé  ,  il  l'écoute  un  seul  instant,  apprenez 
la  récompense  qu'en  recevra  cet  homme  dont  l'esprit  est  calme. 

15.  Son  corps  est  d'une  bianclieur  parfaite-,  cet  homme  plein  de  fermeté 
s'avance  porté  sur  des  chars  traînés  par  des  chevaux;  il  monte  des  chars  élevés, 
attelés  d'éléphants  et  embellis  de  pierres  précieuses. 

16.  Il  possède  des  palanquins  couverts  d'ornements  et  portés  par  un  grand 
nombre  d'hommes-,  car  c'est  là  la  belle  récompense  qu'il  reçoit  lorsqu'il  est  allé     f-  189  «. 
entendre  ce  Sûtra. 

17.  Lorsqu'il  s'est  assis  au  milieu  de  l'assemblée,  il  devient,  en  récompense  de 
la  pure  action  qu'il  a  faite,  possesseur  des  sièges  de  Çaki^a,  de  Brahma  et  de  ceux 
des  Chefs  des  hommes. 


CHAPITRE  XVIII. 

EXPOSITION  DE  LA  PERFECTION   DES  SENS. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Satatasami- 
tâbhiyukta  :  Celui  qui,  ô  fils  de  famille,  possédera  cette  exposition  de  la 
loi,  ou  qui  la  récitera,  ou  qui  l'enseignera,  ou  qui  l'écrira,  que  ce  soit  un 
fils  ou  une  fille  de  famille ,  obtiendra  les  huit  cents  perfections  de  la  vue, 
les  douze  cents  perfections  de  l'ouïe,  les  huit  cents  perfections  de  l'odorat, 
les  douze  cents  perfections  du  goût,  les  huit  cents  perfections  du  corps,  les 
douze  cents  perfections  de  l'intellect.  Par  ces  nombreuses  centaines  de  per- 
fections, la  réunion  de  ses  sens  deviendra  pure,  parfaitement  pure.  A  l'aide 
de  l'organe  physique  de  la  vue  ainsi  perfectionné,  de  cet  œil  de  la  chair 
qu'il  doit  à  son  père  et  à  sa  mère,  il  verra  dans  son  entier  ce  grand 
millier  de  trois  mille  mondes,  avec  son  intérieur  et  son  extérieur,  avec  ses 
montagnes,  avec  ses  forêts  épaisses,  avec  ses  ermitages,  atteignant  en 
bas  de  son  regard  jusqu'au  grand  Enfer  Avîtchi ,  et  en  haut  jusqu'aux  lieux 
où  commence  l'existence.  Il  verra  tout  cela  avec  l'œil  physique  de  la  chair, 
et  les  êtres  qui  sont  nés  dans  ce  monde ,  il  les  verra  tous.  Il  connaîtra  quel 
doit  être  le  fruit  de  leurs  œuvres. 
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Ensuite  Bhagavat  prononça,  dans  cette  occasion,  les  stances  suivantes: 


f-  1896.  1.  Apprends  de  ma  bouche  quelles  seront  les  qualités  de  l'homme  qui,  plein 
d'intrépidité,  exposera  ce  Sûtra  au  milieu  de  l'assemblée  et  qui  l'expliquera  sans 
se  laisser  aller  à  la  paresse. 

2.  Il  aura  d'abord  les  huit  cents  perfections  de  la  vue,  perfections  qui  rendront 
son  œil  parfait  et  pur  de  toute  tache  et  de  toute  obscurité. 

3.  Avec  cet  œil  de  la  chair  qu'il  doit  à  son  père  et  à  sa  mère ,  il  verra  la  totalité 
de  cet  univers ,  tant  à  l'intérieur  qu'à  l'extérieur. 

4.  Il  verra  tous  les  Mêrus  et  les  Sumêrus ,  les  monts  Tchakravâlas  et  les  autres 
montagnes  célèbres  ;  il  verra  de  même  les  océans. 

5.  Ce  héros  embrassera  de  son  regard  tout  ce  qui  se  trouve  en  bas  jusqu'à 
r  [  Enfer  ]  Avîtchi,  en  haut  jusqu'aux  lieux  oii  commence  l'existence;  tel  sera 
chez  lui  l'œil  de  la  chair. 

6.  Il  ne  possédera  pas  cependant  encore  la  vue  divine,  et  il  n'aura  pas  encore 
la  science  ;  le  champ  que  je  viens  de  décrire  sera  celui  de  sa  vue  mortelle. 

Encore  autre  chose,  ô  Satatasamitâbhiyukta.  Le  fils  ou  la  fille  de  famille 
expliquant  cette  exposition  de  la  loi ,  la  faisant  entendre  à  d'autres ,  se  met 
en  possession  des  douze  cents  perfections  de  l'ouïe.  Tous  les  sons  divers 
qui  se  produisent  dans  ce  grand  millier  de  trois  mille  mondes,  jusqu'au 
grand  Enfer  Avîtchi  et  jusqu'aux  lieux  où  commence  l'existence,  en  de- 
dans comme  en  dehors  de  l'univers  :  par  exemple  les  bruits  que  font  en- 
tendre le  serpent,  le  cheval,  le  chameau,  la  vache,  la  chèvre,  les  chars; 
f.  190  «.     ceux  que  produisent  les  lamentations  et  la  douleur;  les  bruits  effrayants; 

les  sons  de  la  conque,  de  la  cloche,  du  tambourin,  du  grand  tambour;  la 
voix  du  plaisir,  celle  des  chants  et  de  ]a  danse;  le  cri  du  chameau  et  du 
tigre;  la  voix  de  la  femme,  de  l'homme,  des  enfants  des  deux  sexes;  les 
sons  de  la  loi,  de  l'injustice,  du  bonheur,  du  malheur;  les  voix  des  igno- 
rants et  des  Aryas;  les  bruits  agréables  et  désagréables;  ceux  que  font  en- 
tendre les  Dêvas,  les  Nâgas,  les  Yakchas,  les  Gandharvas,  les  Asuras ,  les 
Garudas  et  les  Kinnaras,  les  Mahôragas,  les  hommes,  les  êtres  qui  n'ap- 
partiennent pas  à  l'espèce  humaine,  le  feu,  le  vent,  l'eau,  les  villages,  les 
villes,  les  Religieux,  les  Çrâvakas,  les  Pratyêkabuddhas ,  les  Bôdhisattvas , 
les  Tathâgatas;  autant  il  y  a  de  bruits  qui  se  produisent  dans  ce  grand 
millier  de  trois  mille  mondes,  tant  à  l'intérieur  qu'à  l'extérieur,  autant  il 
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en  entend  avec  cet  organe  de  l'ouïe  physique,  ainsi  perfectionné;  et  cepen- 
dant il  ne  possède  pas  pour  cela  l'ouïe  divine.  Il  perçoit  les  voix  de  chacun 
des  êtres,  il  les  discerne,  il  les  distingue;  et  son  oreille,  qui  entend  les 
voix  de  tous  ces  êtres  avec  cet  organe  naturel  de  l'ouïe ,  n'est  pas  pour  cela 
troublée  par  tous  ces  sons.  C'est  là,  ô  Satatasamitâbhiyukta ,  l'organe  de 
l'ouïe  dont  ce  Bôdhisattva  Mahâsattva  devient  possesseur;  et  cependant  il 
ne  jouit  pas  pour  cela  de  l'ouïe  divine. 

Voilà  ce  que  dit  Bhagavat;  ensuite  Sugata  le  Précepteur  ayant  ainsi  parlé, 
prononça  encore  les  paroles  suivantes  : 

7.  L'organe  de  l'ouïe  d'un  tel  homme  devient  pur,  et  tout  naturel  qu'il  est, 
rien  ne  l'émousse  ;  à  l'aide  de  cet  organe,  il  entend  d'ici  la  totalité  des  voix  diverses 
de  cet  univers. 

8.  Il  entend  la  voix  des  éléphants,  des  chevaux,  des  bœufs,  des  chèvres,  des 
moutons;  le  bruit  des  chars,  des  timbales,  des  tambours  au  son  agréable,  des 
Vînâs ,  des  flûtes  et  des  luths. 

9.  Il  entend  les  chants  doux  et  qui  vont  au  cœur,  et  plein  de  fermeté,  il  ne  se 
laisse  pas  attirer  à  ce  charme  ;  il  entend  les  voix  de  plusieurs  kôtis  d'hommes  ;  il 
sait  tout  ce  qu'ils  disent,  dans  quelque  heu  qu'ils  le  disent. 

10.  Il  entend  toujours  les  sons  que  produisent  les  Dêvas  et  les  Nâgas;  il  en- 
tend le  bruit  des  chants  doux  et  qui  vont  au  cœur,  la  voix  des  hommes ,  celle 
des  femmes,  celle  des  enfants  et  ceUe  des  jeunes  filles; 

1 1 .  Celle  des  êtres  qui  habitent  les  montagnes  et  les  cavernes  ;  celle  des  Kaia- 
vigkas,  des  Rôkilas  et  des  paons,  celle  des  faisans  et  des  autres  oiseaux;  il  entend 
les  voix  agréables  de  tous  ces  êtres. 

12.  Il  entend  les  lamentations  effrayantes  qu'arrache  la  souffrance  aux  habitants 
des  Enfers,  et  les  cris  que  poussent  les  Prêtas  tourmentés  par  les  douleurs  de  la 
faim  ; 

13.  Et  les  paroles  diverses  que  s'adressent  les  Asuras  qui  habitent  au  milieu  de 
l'océan  ;  tous  ces  sons ,  en  un  mot ,  cet  interprète  de  la  loi  les  entend  de  ce  monde 
où  il  réside,  et  il  n'en  est  pas  ému. 

14.  Il  entend  les  cris  que  poussent  entre  eux  les  êtres  qui  sont  nés  dans  des 
matrices  d'animaux;  ces  voix  diverses  et  nombreuses,  il  les  perçoit  du  monde 
même  où  il  se  trouve. 

15.  Les  discours  que  tiennent  entre  eux  les  Dêvas  qui  habitent  le  monde  de 
Brahmâ ,  les  Akanichthas  et  les  Dêvas  Abhâsvaras ,  sont  complètement  perçus  par 
lui. 

28 
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16.  Il  entend  toujours  la  voix  des  Religieux  qui ,  après  être  entrés  ici  dans  la 
vie  religieuse  sous  l'enseignement  du  Sugata,  sont  occupés  à  lire  ;  il  entend  aussi 
la  loi  qu'ils  enseignent  dans  les  assemblées; 

17.  Et  les  voix  diverses  que  font  entendre  les  Bôdliisattvas  qui,  dans  cet  uni- 
vers ,  sont  occupés  à  lire  entre  eux,  et  le  bruit  des  entretiens  auxquels  ils  se  livrent 
sur  la  loi. 

18.  Le  Bôdhisattva  qui  possède  ce  Sûtra  entend  en  même  temps  la  loi  excel- 
lente qu'expose  dans  les  assemblées  le  bienheureux  Buddha  qui  dompte  l'homme 
comme  un  cocher  [dompte  ses  chevaux]. 

19.  Les  bruits  nombreux  que  font  tous  les  êtres  renfermés  dans  cet  univers 
formé  de  trois  mille  mondes,  tant  à  l'intérieur  qu'à  l'extérieur  de  son  enceinte  , 

ï.  191  b.     jusqu'à  TEnfer  Avîtchi,  et  au-dessus,  jusqu'aux  heux  où  commence  fexistence; 

20.  Les  bruits  de  tous  ces  êtres  ,  en  un  mot,  sont  perçus  par  lui  ,  et  cependant 
son  oreille  n'en  est  jamais  offensée  :  grâce  à  la  perfection  de  son  organe,  il  sait 
reconnaître  le  lieu  d'où  naît  chacune  de  ces  voix. 

21.  Voilà  quel  est  en  lui  f organe  naturel  de  fouie,  et  cependant  il  n'a  pas 
l'usage  de  fouïe  divine;  son  oreille  est  restée  dans  son  état  primitif,  car  ce  sont  là 
les  qualités  de  l'homme  intrépide  qui  possède  ce  Sûtra. 

Encore  autre  chose,  ô  Satatasamitâbhiyukta.  Le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
qui  possédera  cette  exposition  de  la  loi,  qui  l'expliquera,  qui  la  lira,  qui 
l'écrira ,  obtiendra  la  perfection  du  sens  de  l'odorat,  lequel  deviendra  pour 
lui  doué  de  huit  cents  qualités.  Avec  cet  organe  de  l'odorat  ainsi  perfec- 
tionné, il  percevra  les  diverses  odeurs  qui  se  trouvent  dans  le  grand  mil- 
lier de  trois  mille  mondes,  tant  à  l'intérieur  qu'à  l'extérieur,  comme  les 
mauvaises  odeurs,  les  odeurs  agréables  ou  désagréables,  celle  des  fleurs  de 
diverses  espèces,  du  Djâtika,  de  la  Mallikâ,  du  Tchampaka,  du  Pâtala.  Il  sen- 
tira de  même  les  divers  parfums  des  fleurs  aquatiques,  telles  que  le  lotus 
Meu,  le  lotus  jaune,  le  lotus  rouge,  le  lotus  blanc,  et  le  Nymphaea.  Il  sentira 
les  divers  parfums  qu'exhalent  les  fleurs  et  les  fruits  produits  par  les  arbres 
qui  en  portent,  comme  l'odeur  agréable  du  Santal,  du  Tamâlapatra,  du 
Tagara ,  et  de  l'Aguru.  Les  cent  mille  espèces  de  mélanges  de  diverses  odeurs, 
1.  192  a.     il  les  percevra  et  les  distinguera  toutes  sans  sortir  de  la  place  qu'il  occupe. 

Il  sentira  aussi  les  odeurs  qu'exhalent  lesidiverses  espèces  de  créatures,  telles 
que  l'éléphant,  le  cheval,  le  bœuf,  la  chèvre,  les  bestiaux,  ainsi  que  celles 
qui  s'échappent  du  corps  des  différentes  créatures  qui  sont  entrées  dans 
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des  matrices  d'animaux;  celles  des  enfants  des  deux  sexes,  des  femmes  et 
des  hommes;  celles  des  herbes,  des  buissons,  des  plantes  médicinales,  des 
arbres,  rois  des  forêts,  qui  cependant  sont  éloignés.  Il  percevra  ces  odeurs 
réellement  et  telles  qu'elles  sont;  et  il  ne  sera  pas  ravi  par  ces  odeurs,  il 
n'en  sera  pas  enivré.  Quoique  restant  dans  ce  monde,  il  sentira  les  odeurs 
[  qui  sont  le  partage]  des  Dêvas,  par  exemple,  le  parfum  des  fleurs  divines 
du  Pâridjâta,  du  Kôvidâra,  du  Mandârava,  du  Mandjûchaka  et  du  Mahâ- 
mandjûchaka.  Il  respirera  les  parfums  des  poudres  divines  de  Santal  et 
d'Aguru,  ainsi  que  celui  des  cent  mille  espèces  de  mélanges  de  fleurs  di- 
vines de  tout  genre,  et  il  en  connaîtra  les  noms.  Il  sentira  le  parfum  qui 
s'exhale  du  corps  d'un  fils  des  Dêvas,  par  exemple,  de  Çakra,  l'Indra  des 
Dêvas,  et  il  le  reconnaîtra,  soit  que,  dans  son  palais  de  Vâidjayanta,  il  se 
livre  au  plaisir,  il  s'amuse,  il  se  divertisse,  soit  que,  dans  la  salle  d'assem- 
blée des  Dêvas,  nommée  Sudharmâ,  il  enseigne  la  loi  aux  dieux  Trayas- 
trimças ,  soit  qu'il  se  retire  dans  son  jardin  de  plaisance  pour  y  chercher  le 
plaisir.  Il  saura  distinguer  fodeur  qui  s'échappe  du  corps  des  autres  Dêvas  f-  192  ^• 
en  particulier,  de  même  que  celle  des  filles,  des  femmes  et  des  enfants 
des  Dêvas;  et  il  ne  sera  pas  ravi  par  ces  odeurs,  il  n'en  sera  pas  enivré. 
C'est  de  cette  manière  qu'il  percevra  les  odeurs  que  répand  le  corps  des 
êtres  nés  jusqu'aux  limites  où  commence  l'existence.  Il  respirera  aussi  le 
parfum  qu'exhale  le  corps  des  fils  des  Dêvas  Brahmakâyikas  et  des  Mahâ- 
brahmâs.  C'est  de  cette  manière  qu'il  percevra  l'odeur  qu'exhalent  toutes 
les  troupes  des  Dêvas,  ainsi  cpie  celles  des  Çrâvakas,  des  Pratyêkabuddhas , 
des  Bôdhisattvas  et  des  Tathâgatas.  Il  percevra  l'odeur  des  sièges  des  Ta- 
thâgatas,  et,  dans  quelque  lieu  que  se  trouvent  ces  Tathâgatas  véné- 
rables, etc.,  il  les  reconnaîtra;  et  l'organe  de  l'odorat  ne  sera  pas  pour 
cela  blessé  ni  offensé  chez  lui  de  ces  diverses  odeurs.  Lorsqu'if  sera  in- 
terrogé, il  expliquera  aux  autres  chacune  de  ces  odeurs,  et  sa  mémoire 
ne  souffrira  aucune  diminution. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

22.  L'organe  de  fodorat  est  chez  lui  très^pur,  et  il  perçoit  les  nombreuses 
et  diverses  odeurs ,  agréables  ou  désagréables  ,  qui  existent  dans  cet  univers  ; 

23.  Les  odeurs  des  fleurs  et  des  fruits  divers,  telles  que  celles  du  Djâtîya,  de  la  f-  «• 
Maihkâ ,  du  Tamâlapatra  ,  du  Santal ,  du  Tagara  et  de  l'Aguru. 

28. 
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24.  Il  connaît  de  même  les  odeurs  que  répandent  les  êtres,  quelque  éloignés 
qu'ils  soient,  les  hommes ,  les  femmes ,  les  jeunes  gens  et  les  jeunes  filles  ;  c'est  par 
l'odeur  qu'ils  exhalent  qu'il  sait  le  lieu  oii  ils  se  trouvent. 

25.  C'est  à  l'odeur  qu'il  reconnaît  les  rois  Tchakravartins ,  Balatchakravartins 
et  Mandalins ,  ainsi  que  leurs  fils ,  leurs  conseillers  et  tout  ce  qui  se  trouve  dans  leurs 
gynécées.  . 

26.  Ce  Bôdhisattva  connaît  par  l'odorat  les  diverses  espèces  de  joyaux  précieux 
qui  sont  cachés  dans  les  retraites  les  plus  secrètes  de  la  terre  et  qui  sont  destinés 
à  parer  les  femmes. 

27.  Et  les  ornements  de  diverses  espèces  dont  le  corps  des  femmes  est  cou- 
vert ,  vêtements ,  guirlandes  et  substances  onctueuses ,  ce  Bôdhisattva  reconnaît 
tout  cela  à  l'odeur. 

28.  Il  connaît,  par  l'énergie  de  son  odorat,  ceux  qui  sont  debout,  assis,  cou- 
chés, et  ceux  qui  se  livrent  au  plaisir;  il  connaît  la  force  des  facultés  surnaturelles, 
le  sage  plein  de  fermeté  qui  possède  ce  Sûtra  si  puissant. 

29.  Dans  le  lieu  où  il  se  trouve,  il  perçoit  et  sent  à  la  fois  les  parfums  des 
huiles  odoriférantes,  ceux  des  fleurs  et  des  fruits,  les  rapportant  chacun  à  la 
source  qui  les  produit. 

30.  Les  nombreux  arbres  de  Santal  tout  en  fleurs,  qui  se  trouvent  dans  les 
fentes  des  montagnes ,  ainsi  que  les  êtres  qui  habitent  dans  les  cavernes ,  ce  sage 
les  connaît  tous  par  les  parfums  qu'ils  exhalent. 

31.  Les  êtres  qui  se  trouvent  sur  les  flancs  des  monts  Tchakravâlas ,  ceux  qui 
résident  au  milieu  de  focéan ,  ceux  qui  vivent  dans  les  entrailles  de  la  terre ,  ce 

f.  igS  h.     sage  les  reconnaît  tous  à  f  odeur. 

32.  Il  connaît  les  Suras,  les  Asuras,  les  filles  des  Asuras  ;  il  connaît  leurs  jeux 
et  leurs  plaisirs ,  tant  est  grande  la  force  de  son  odorat. 

33.  Les  animaux  qui  vivent  dans  les  forêts,  lions,  tigres,  éléphants,  serpents, 
buffles,  bœufs,  Gayals,  lui  sont  tous  connus  ;  son  odorat  lui  révèle  leur  retraite. 

Il  reconnaît  à  l'odeur,  en  quelque  lieu  que  ce  soit,  si  c'est  un  fils  ou  une 
fille  que  portent  dans  leurs  flancs  les  femmes  enceintes  dont  le  corps  est  épuisé  de 
fatigue. 

35.  Il  reconnaît  les  êtres  dans  le  sein  de  leur  mère;  il  les  reconnaît  quand  ils 
sont  dans  les  conditions  de  la  destruction.  Cette  femme  ,  [  dit-il,  ]  débarrassée  de 
ses  souffrances ,  mettra  au  monde  un  fils  vertueux.  ' 

36.  Il  devine  les  diverses  intentions  des  hommes,  et  il  les  devine  à  l'odorat; 
c'est  à  l'odeur  qu'il  reconnaît  s'ils  sont  passionnés,  méchants,  dissimulés  ou  amis 
de  la  quiétude. 
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37.  Ce  Bôdhisattva  reconnaît  à  l'odeur  les  trésors  cachés  sous  la  terre,  les 
objets  précieux ,  l'or,  les  Suvarnas,  l'argent,  les  coffres  de  fer  et  les  monnaies 
qu'ils  renferment  ; 

38.  Les  colliers,  les  guirlandes,  les  pierreries,  les  peiies  et  les  divers  joyaux 
de  prix  lui  sont  tous  connus  par  leur  odeur,  ainsi  que  toutes  les  choses  dont  le 
nom  est  précieux  et  la  forme  brillante. 

39.  Ce  héros,  de  ce  monde  où  il  réside,  sent  les  fleurs  de  Mandâravas  de 
Mandjûchaka,  et  celles  dont  se  couvrent  les  Pâridjâtas  qui  croissent  chez  les  Dê-     f-  iQ'^ 
vas,  au-dessus  de  nos  têtes. 

40.  De  ce  monde,  il  connaît  parla  force  de  l'odorat  quels  sont  et  à  qui  appar- 
tiennent les  chars  divins,  ceux  qui  sont  grands,  moyens  ou  petits;  il  connaît  leurs 
formes  variées,  et  sait  où  chacun  d'eux  se  trouve. 

41.  Il  connaît  de  même  la  place  du  jardin  [des  Dêvas],  la  salle  de  Sudharmâ 
et  la  ville  de  Vâidjayanta,  et  le  meilleur  des  palais,  et  les  fds  des  Dêvas  qui  s'y 
livrent  au  plaish. 

42.  De  ce  monde  où  il  est,  il  perçoit  l'odeur  de  tout  cela  ;  il  connaît,  par  ce 
moyen,  les  fils  des  Dêvas,  et  sait  quelles  actions  exécute  chacun  d'eux,  en  quel  lieu 
il  les  exécute,  qu'il  soit  debout,  qu'il  marche  ou  qu'il  écoute. 

43.  Ce  Bôdhisattva  reconnaît  par  l'odorat  les  filles  des  Dêvas  qui  sont  couvertes 
de  fleurs,  parées  de  leurs  guirlandes  et  embellies  de  leurs  ornements;  il  sait  où 
elles  vont  et  où  elles  se  livrent  au  plaisû\ 

44.  Avec  ce  sens,  il  voit  au-dessus  de  lui,  jusqu'aux  lieux  où  commence  f exis- 
tence, les  Dêvas  Brahmâs  et  Mahâbrahmâs  qui  montent  des  chars  divins;  il  les 
voit  absorbés  dans  la  contemplation  et  au  moment  où  ils  en  sortent. 

45.  Il  connaît  les  fils  des  Dêvas  Âbhâsvaras,  et  quand  ils  quittent  leur  condi- 
tion ,  et  quand  ils  naissent,  tant  est  puissant  l'organe  de  l'odorat  chez  le  Bôdhisattva 
qui  possède  ce  Sûtra. 

46.  Ce  Bôdhisattva  reconnaît  également  tous  les  Rehgieux  quels  qu'ils  soient, 
qui,  sous  l'enseignement  du  Sugata,  toujours  appliqués  quand  ils  sont  debout  ou 
qu'ils  se  promènent,  sont  passionnés  pour  renseignement  et  pour  la  lecture. 

47.  Les  fils  du  Djina  qui  sont  des  Çrâvakas,  ceux  qui  vivent  sans  cesse  auprès 

des  troncs  des  arbres,  il  les  connaît  tous  avec  son  odorat,  et  il  peut  dire  :  «Voilà  f.  igA  b. 
«  un  Religieux  qui  est  dans  tel  endroit.  » 

48.  Les  Bôdhisattvas  pleins  de  mémoire  et  livrés  à  la  contemplation,  qui,  tou- 
jours passionnés  pour  la  lecture  et  pour  renseignement,  expliquent  la  loi  dans  les 
assemblées,  ce  Bôdhisattva  les  connaît  par  l'odorat. 

49.  En  quelque  lieu  de  fespace  que  le  Sugata,  le  grand  Solitaire,  plein  de 
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bonté  et  de  compassion,  explique  la  loi,  ce  Bôdhisattva  reconnaît  par  l'odorat  le 
Chef  du  monde  au  milieu  de  l'assemblée  des  Çrâvakas  dont  il  est  honoré. 

50.  Et  les  êtres  qui  écoutent  la  loi  de  la  bouche  de  ce  Buddha,  et  qui,  après 
l'avoir  entendue ,  en  ont  l'esprit  satisfait ,  ce  Bôdhisattva ,  du  monde  où  il  se  trouve , 
les  connaît,  ainsi  que  l'assemblée  tout  entière  du  Djina. 

5 1 .  Telle  est  la  force  de  son  odorat  ;  et  cependant  ce  n'est  pas  f  odorat  des 
Dêvas  qu'il  possède  ;  mais  la  sûreté  de  son  organe  femporte  sur  celui  des  Dêvas , 
quelque  parfait  que  soit  ce  dernier. 

Encore  autre  chose ,  ô  Satatasamitâbhiyukta.  Le  fils  ou  la  fille  de  famille 
qui  possède  cette  exposition  de  la  loi,  qui  l'enseigne,  qui  l'explique,  qui 
l'écrit,  obtiendra  la  perfection  de  l'organe  du  goût,  lequel  deviendra  pour 
lui  doué  des  douze  cents  qualités  du  goût.  Les  saveurs  quelconques  qu'avec 
un  organe  du  goût  ainsi  perfectionné,  il  goûtera,  il  percevra,  celles  qu'il  dé- 
posera sur  sa  langue  seront  toutes,  il  faut  aussi  le  savoir,  des  saveurs  divines, 
d'excellentes  saveurs;  et  il  emploiera  son  organe  de  telle  sorte,  qu'il  ne 
percevra  aucune  saveur  désagréable;  et  les  saveurs  désagréables  elles-mêmes 

f.  195  a.     qui  viendront  se  déposer  sur  sa  langue,  seront  appelées  des  saveurs  divines; 

et  la  loi  qu'il  prononcera,  quand  il  sera  au  milieu  de  l'assemblée,  les  créa- 
tures en  ressentiront  de  la  joie  dans  leurs  organes;  elles  en  seront  satis- 
faites, contentes,  pleines  de  plaisir.  Il  fera  entendre  une  voix  douce,  belle, 
agréable,  profonde,  allant  au  cœur,  aimable,  dont  les  êtres  seront  contents 
et  auront  le  cœur  ravi;  et  les  êtres  auxquels  il  enseignera  la  loi,  après  avoir 
entendu  ses  accents  doux,  beaux,  agréables,  penseront,  fussent-ils  même 
des  Dêvas ,  qu'ils  doivent  aller  le  trouver,  pour  le  voir,  pour  le  vénérer, 
pour  le  servir,  pour  entendre  la  loi  de  sa  bouche.  Les  filles  des  Dêvas 
elles-mêmes,  les  fils  des  Dêvas,  Çakra,  Brahmâ,  les  fils  des  Dêvas  Brahma- 
kâyikas ,  penseront  qu'ils  doivent  aller  le  trouver  pour  le  voir,  pour  le  vé- 
nérer, pour  le  servir  et  pour  entendre  la  loi  de  sa  bouche.  Les  Nâgas  et  les 
filles  des  Nâgas  elles-mêmes  penseront  de  même,  [etc.,  comme  ci-dessus,] 
ainsi  que  les  Asuras  et  leurs  filles,  les  Garudas  et  leurs  filles,  les  Kinnaras 
et  leurs  filles,  les  Mahôragas  et  leurs  filles,  les  Yakchas  et  leurs  filles,  les 

f.  195  h.  Piçâtchas  et  leurs  filles;  et  tous  l'honoreront,  le  vénéreront,  le  respecte- 
ront ,  l'adoreront.  Les  Religieux  et  les  fidèles  des  deux  sexes  éprouveront 
aussi  le  désir  de  le  voir;  les  rois,  les  fils  des  rois,  leurs  conseillers,  leurs 
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grands  ministres  éprouveront  le  même  désir.  Les  rois  Balatcliakravartins 
eux-mêmes ,  possesseurs  des  sept  choses  précieuses ,  accompagnés  de  leurs 
héritiers  présomptifs ,  de  leurs  ministres  et  des  femmes  de  leurs  apparte- 
ments intérieurs ,  viendront  pour  le  voir,  désireux  de  l'honorer,  tant  sera 
doux  le  langage  dans  lequel  cet  interprète  de  la  loi  exposera  la  loi,  d'une 
manière  fidèle  et  comme  elle  a  été  prêchée  par  le  Tathâgata.  D'autres  , 
comme  les  Brâhmanes ,  les  maîtres  de  maison ,  les  habitants  des  provinces 
et  des  villages  s'attacheront  à  la  suite  de  cet  interprète  de  la  loi,  jusqu'à  la 
fin  de  leur  vie.  Les  Çrâvakas  du  Tathâgata  eux-mêmes  viendront  pour  le 
voir,  ainsi  que  les  Pratyêkahuddhas  et  les  Buddhas  bienheureux.  Et  dans 
quelque  point  de  l'espace  que  se  trouve  ce  fils  ou  cette  fille  de  famille , 
dans  ce  lieu  il  enseignera  la  loi  en  présence  du  Tathâgata ,  et  il  sera  le  vase 
capable  de  recevoir  les  lois  des  Buddhas.  Tels  et  aussi  agréables  seront 
les  accents  profonds  de  la  loi  qu'il  fera  entendre. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

52.  L'organe  du  goût  est  excellent  chez  lui,  et  jamais  il  ne  perçoit  une  saveur  f.  196  a. 
désagréable  ;  les  saveurs  n'ont  qu'à  être  mises  en  contact  avec  sa  langue  pour  (de- 

venir  divines  et  douées  d'un  goût  surnaturel. 

53.  Il  fait  entendre  une  voix  douce,  belle,  agréable,  qu'on  désire  et  .qu'on 
veut  écouter;  il  parle  toujours  au  milieu  de  l'assemblée  avec  une  voix  profonde 
et  ravissante. 

54.  Et  celui  qui  écoute  la  loi  pendant  que  ce  sage  l'expose ,  au  moyen  de 
plusieurs  myriades  de  kôtis  d'exemples,  en  conçoit  une  joie  extrême  et  lui  rend 
un  culte  incomparable. 

55.  Les  Dêvas,  les  Nâgas,  les  Asuras  et  les  Guhyakas  désirent  le  voir  sans  cesse  ; 
ils  entendent  avec  respect  la  loi  de  sa  bouche  :  ce  sont  là,  en  effet,  les  qualités  qui 
le  distinguent. 

56.  Il  peut,  s'il  le  désire,  instruire  de  sa  voix  la  totalité  de  cet  univers;  sa 
voix  a  un  accent  doux,  caressant,  profond,  beau  et  agréable. 

57.  Les  rois  Tchakravartins ,  maîtres  de  la  terre,  désireux  de  l'honorer,  se 
rendent  auprès  de  lui,  accompagnés  de  leurs  femmes  et  de  leurs  enfants;  et  te- 
nant les  mains  réunies  en  signe  de  respect,  ils  entendent  sans  cesse  la  loi  de  sa 
bouche. 

5'8.  Il  est  toujours  suivi  par  des  Yakchas,  par  des  troupes  de  Nâgas,  de  Gan- 
dharvas,  de  Piçâtchas  mâles  et  femelles,  dont  il  est  respecté,  honoré  et  adoré. 
59.  Brahmâ  lui-même  obéit  à  sa  volonté,  ainsi  que  les  fils  des  Dêvas,  Mahêç- 
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vara  et  Içvàra,  ainsi  que  Çakra  et  les  autres  Dêvas-,  de  nombreuses  filles  desDêvas 
se  rendent  auprès  de  lui. 

60.  Et  les  Buddhas  qui  sont  bons  et  compatissants  pour  le  monde,  entendant 
f.  196  b.     avec  leurs  Çrâvakas  le  son  de  sa  voix,  veillent  sur  lui  pour  lui  montrer  leur  visage 
et  sont  satisfaits  de  l'entendre  exposer  la  loi. 

Encore  autre  chose,  ô  Satatasamitâbhiyukta.  LeBôdhisatlvaMahâsattva qui 
possède  cette  exposition  de  la  loi ,  qui  la  récite ,  qui  l'explique ,  qui  l'en- 
seigne ,  qui  l'écrit,  obtiendra  les  huit  cents  perfections  du  corps.  Son  corps 
deviendra  pur  et  doué  de  la  couleur  et  de  l'éclat  parfait  du  lapis-lazuli.  Il 
sera  pour  les  créatures  un  objet  agréable  à  voir.  Sur  ce  corps  ainsi  purifié, 
il  verra  tous  les  êtres  que  renferme  le  grand  millier  de  trois  mille  mondes. 
Les  êtres  qui  meurent  et  ceux  qui  naissent  dans  le  grand  millier  de  trois 
mille  mondes ,  les  êtres  inférieurs  ou  parfaits ,  ayant  une  couleur  belle  ou 
laide,  suivant  la  bonne  ou  la  mauvaise  loi ,  ceux  qui  habitent  les  rois  des  mon- 
tagnes, les  Tchakravâlas ,  les  Mêrus  et  les  Sumêrus,  ceux  qui  résident  au- 
dessous  de  la  terre ,  depuis  TEnfer  Avîtchi ,  et  au-dessus,  jusqu'aux  limites  où 
commence  l'existence ,  il  les  verra  sur  son  propre  corps.  Les  Çrâvakas,  les  Pra- 
tyêkabuddhas ,  les  Bôdhisattvas  et  lesTathâgatas,  quels  qu'ils  soient,  qui  ha- 
biteront dans  ce  grand  millier  de  trois  mille  mondes,  ainsi  que  la  loi  que 
ces  Tathâgatas  enseigneront,  et  les  êtres  qui  serviront  chaque  Tathâgata, 
il  les  verra  tous  sur  son  propre  corps,  parce  qu'il  aura  reçu  [l'image  de] 
la  forme  de  chacun  d'eux.  Pourquoi  cela?  C'est  à  cause  de  la  pureté  que 
possède  son  corps. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

f.  197  «.        61.  Son  corps  devient  parfaitement  pur,  pur  comme  s'il  était  de  lapis-lazuli; 

celui  qui  possède  ce  noble  Sûtra  est  constamment  un  objet  agréable  aux  yeux 
des  créatures. 

62.  Il  voit  le  monde  sur  son  propre  corps,  comme  on  voit  f  image  réfléchie 
sur  la  surface  d'un  miroir;  existant  par  lui-même,  il  ne  voit  pas  d'autres  êtres 
[hors  de  lui],  car  telle  est  la  parfaite  pureté  de  son  corps. 

63.  Les  créatures  qui  existent  dans  funivers,  hommes,  Dêvas,  Asui-as  et  Gu- 
hyakas,  les  êtres  nés  dans  les  Enfers,  parmi  les  Prêtas  et  dans  des  matrices  d'ani- 
maux, viennent  chacun  se  réfléchir  sur  son  propre  corps. 

64.  Il  voit  complètement  sur  son  corps  les  chars  divins  des  Dêvas,  jusqu'aux 
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lieux  où  commence  l'existence,  les  montagnes  et  les  monts  Tchakravâlas ,  l'Hima- 
vat,  le  Sumêru  et  le  grand  Sumêru. 

65.  Il  voit  également  sm^  sa  personne  les  Buddhas  avec  leurs  Çrâvakas  et  les 
autres  fils  des  Buddhas;  il  voit  les  Bôdhisattvas  qui  vivent  solitaires  et  ceux  qui, 
réunis  en  ti^oupes ,  enseignent  la  loi. 

66.  La  pureté  de  son  corps  est  telle,  qu'il  y  voit  la  totalité  de  cet  univers;  et 
cependant  il  n'est  pas  en  possession  de  l'état  de  Dêva  ;  c'est  son  corps  naturel  qui 
est  ainsi  doué. 

Encore  autre  chose ,  ô  Satatasamitâbhiyukta.  Le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
qui,  depuis  l'entrée  du  Tathâgata  dans  le  Nirvâna  complet,  possédera  cette 
exposition  de  ia  loi,  qui  l'enseignera,  l'expliquera,  l'écrira,  la  récitera,  ce 
Bôdhisattva,  dis-je,  obtiendra  la  perfection  de  l'organe  de  l'intellect,  lequel 
sera  doué  des  douze  cents  qualités  de  la  compréhension.  Avec  cet  organe  f.  197 
de  l'intellect  ainsi  perfectionné ,  s'il  vient  à  entendre  ne  fût-ce  qu'une  stance 
unique,  il  en  connaîtra  les  sens  nombreux.  Après  les  avoir  complètement 
pénétrés,  il  en  fera  pour  un  mois  l'objet  de  l'enseignement  qu'il  donnera 
de  la  loi;  il  pourra  même  les  expliquer  pendant  quatre  mois,  pendant  une 
année.  La  loi  qu'il  prêchera  ne  tombera  jamais  en  oubli  dans  son  esprit.  Les 
maximes  du  monde  relatives  aux  circonstances  de  la  vie  mondaine,  soit 
dictons,  soit  axiomes,  seront  par  lui  conciliées  avec  les  règles  de  la  loi. 
Tous  les  êtres  qui ,  étant  entrés  par  les  six  voies  de  l'existence  dans  le  grand 
millier  de  trois  mille  mondes,  y  sont  soumis  aux  lois  de  la  transmigration, 
il  connaîtra  l'action  et  les  mouvements  de  leur  intelligence  à  eux  tous  ;  il 
connaîtra,  il  distinguera  leurs  mouvements,  leurs  pensées  et  leurs  actions. 
Quoique  n'ayant  pas  encore  atteint  à  la  science  des  Aryas,  l'organe  de  l'in- 
tellect sera  doué  chez  lui  d'une  perfection  aussi  accomplie.  Quand,  après 
avoir  médité  sur  les  diverses  expositions  de  la  loi,  il  l'enseignera,  tout  ce 
qu'il  enseignera  sera  conforme  à  la  vérité.  Il  exposera  tout  ce  qui  aura  été 
dit  par  le  Tathâgata  ;  il  prêchera  tout  ce  qui  aura  été  expliqué  dans  l'expo- 
sition des  Sûtras  par  les  anciens  Djinas. 

Ensuite  Bhagavat  prononça,  dans  cette  occasion,  les  stances  suivantes  : 

67.  L'organe  de  l'intellect  est  chez  lui  parfaitement  pur,  clair,  lumineux  et 
exempt  de  tout  ce  qui  pourrait  le  troubler  ;  au  moyen  de  cet  organe ,  il  connaît  les 
diverses  lois,  les  inférieures,  les  supérieures  et  les  intermédiaires.  f.  198  «. 

29 
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68.  Ce  sage ,  plein  de  fermeté ,  entendant  une  stance  uniqne  ,  sait  y  voir  un  grand 
nombre  de  sens,  et  il  peut,  pendant  un  mois,  quatre  mois,  ou  même  une  année, 
en  expliquer  la  valeur  véritable  et  parfaitement  liée. 

69.  Et  les  êtres  qui  habitent  ici-bas  cet  univers,  soit  dans  l'intérieur,  soit  à  l'ex- 
térieur de  son  enceinte,  Dêvas,  hommes,  Asuras,  Guhyakas,  Nâgas  et  créatures 
renfermées  dans  des  matrices  d'animaux, 

70.  Les  êtres  qui  habitent  ici  dans  les  six  voies  de  fexistence,  ce  sage  connaît 
dans  le  même  moment  toutes  les  pensées  qui  s'élèvent  dans  leurs  esprits  ;  car  c'est 
là  l'avantage  attaché  à  la  possession  de  ce  Sûtra. 

71.  Il  entend  aussi  la  voix  pure  du  Buddha,  décoré  des  cent  signes  de  vertu, 
qui  explique  la  loi  dans  toute  fétendue  de  l'univers,  et  il  saisit  ce  que  dit  le 
Buddha. 

72.  Il  se  livre  à  de  nombreuses  réflexions  sur  la  loi  excellente,  et  il  parle  abon- 
damment et  sans  relâche;  jamais,  cependant,  il  n'éprouve  d'hésitation;  car  c'est  là 
l'avantage  attaché  à  la  possession  de  ce  Sûtra. 

73.  Il  connaît  les  concordances  et  les  combinaisons,  et  ne  voit  entre  toutes  les 
lois  aucune  différence  ;  il  en  sait  le  sens  et  les  explications ,  et  il  les  expose  comme 
Il  les  sait. 

74.  Le  Sûtra  qui  a  été  pendant  longtemps  exposé  ici-bas  par  les  anciens  Maîtres 
du  monde,  c'est  là  la  loi  qu'il  ne  cesse  d'exposer,  sans  éprouver  jamais  de  crainte, 
au  milieu  de  rassemblée. 

75.  Tel  est  l'organe  de  l'intelligence  de  celui  qui  possède  ce  Sûtra  et  qui  fex- 
pose;  et  cependant  ce  n'est  pas  la  science  du  détachement  qu'il  a  obtenue;  mais 
celle  qu'il  possède  est  supérieure. 

f.  h.  76.  En  effet,  il  est  placé  sur  le  terrain  des  Maîtres,  il  peut  exposer  la  loi  à  ia 
totalité  des  créatures  et  il  dispose  habilement  de  myriades  d'explications,  celui 
qui  possède  ce  Sûtra  du  Sugata. 
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CHAPITRE  XIX. 

LE    RELIGIEUX    SADÂPARIBHÛT  A. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mahâsthâma- 
prâpta  :  Voici  de  quelle  manière,  ô  Mahâsthâmaprâpta ,  il  faut  savoir  que 
si  l'on  méprise  une  exposition  de  la  loi  pareille  à  celle  que  je  fais,  si  l'on 
insulte  les  Religieux  ou  les  fidèles  des  deux  sexes  qui  possèdent  un  Sû- 
tra  de  cette  espèce  ,  et  si  on  les  interpelle  avec  des  paroles  d'injure  et  de 
mensonge ,  le  résultat  futur  de  cette  action  sera  malheureux ,  et  à  un  tel 
point,  que  la  parole  ne  peut  l'exprimer.  Ceux  qui  posséderont  un  Sûtra  de 
cette  espèce,  qui  le  réciteront,  qui  l'enseigneront,  qui  le  comprendront  et 
qui  l'exposeront  à  d'autres  avec  étendue,  ceux-là  obtiendront  un  résultat 
heureux  de  cette  action ,  tel  que  celui  dont  j'ai  parlé  plus  haut,  c'est-à-dire 
qu'ils  acquerront  les  perfections  de  la  vue,  ^^e  l'ouïe,  de  l'odorat,  du  goût, 
du  corps  et  de  l'intellect,  que  j'ai  décrites  tout  à  l'heure. 

Jadis,  ô  Mahâsthâmaprâpta,  dans  un  temps  passé ,  bien  avant  des  Kalpas 
plus  innombrables  que  ce  qui  est  sans  nombre,  immenses,  incommensu- 
rables, inconcevables,  sans  comparaison  comme  sans  mesure,  avant  cette 
époque,  dis-je  ,  et  bien  avant  encore,  apparut  au  monde  le  Tathâgata,  véné- 
rable, etc.,  nommé  Bhîchmagardjita-ghôchasvararâdja,  doué  de  science  et 
de  conduite,  etc.,  dans  le  Kalpa  Vinirbhôga,  dans  l'univers  Mahâsambhava. 
Ce  Tathâgata,  vénérable,  etc. ,  ô  Mahâsthâmaprâpta,  dans  cet  univers  Mahâ- 
sambhava ,  enseigna  la  loi  en  présence  du  monde  formé  de  la  réunion  de 
tous  les  hommes  et  de  tous  les  Asuras.  C'est  ainsi  que  pour  faire  franchir 
aux  Çrâvakas  la  naissance,  [etc.  comme  ci-dessus,  f.  ii  a,  jusqu'à  :]  il  en- 
seignait la  loi  dont  le  but  est  la  science  de  celui  qui  sait  tout.  La  durée  de 
la  vie  de  ce  bienheureux  Tathâgata  Bhîchma...râdja ,  vénérable,  etc.,  fut 
d'autant  de  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas  qu'il  y  a  de 
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grains  de  sable  dans  quarante  Ganges.  Après  qu'il  fut  entré  dans  le  Nirvâna 
complet,  sa  bonne  loi  subsista  autant  de  centaines  de  mille  de  myriades 
de  kôtis  de  Kalpas  qu'il  y  a  d'atomes  dans  le  Djambudvîpa  ;  et  l'image  de 
cette  bonne  loi  dura  autant  de  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
Kalpas,  qu'il  y  a  d'atomes  dans  un  monde  formé  de  quatre  îles.  Quand 
f-  199  h.     dans  cet  univers  Mabâsambhava,  ô  Mabâstliâmaprâpta,  l'image  de  la  bonne 
loi  du  bienheureux Tathâgata Bliîchma...râdja,  vénérable,  etc.,  eut  disparu, 
un  autre  Tathâgata,  nommé  aussi  Bhichma...râdja,  vénérable,  etc.,  apparut 
dans  le  monde,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.  De  cette  manière  pa- 
rurent successivement ,  l'un  après  l'autre ,  dans  cet  univers  Mabâsambhava , 
vingt  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Tathâgatas,  nommés  Bhî- 
chma...râdja,  vénérables,  etc.  Dans  le  temps  qui  suivit  l'entrée  du  Bienheu- 
reux dans  le  Nirvâna  complet,  quand  commençait  à  disparaître  l'image  de 
la  bonne  loi  de  celui  de  ces  Tathâgatas ,  qui,  dans  ce  nombre,  ô  Mahâsthâ- 
maprâpta,  fut  le  premierdu  nom  de  Bhîchma...râdja,  vénérable,  etc.,  doué 
de  science  et  de  conduite ,  etc.;  dans  le  temps  que  cette  loi  était  opprimée  par 
des  Pieligieux  remplis  d'orgueil,  il  y  eut  un  Religieux  nommé  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Sadâparibhûta.  Pour  quelle  raison,  ô  Mabâstliâmaprâpta,  ce  Bô- 
dhisattva Mahâsattva  était-il  ainsi  appelé  Sadâparibhûta  ?  C'est ,  ô  Mahâsthâ- 
maprâpta,  qu'à  chaque  Religieux  ou  lidèle  de  l'un  ou  de  l'autre  sexe,  que 
F.  200  a.     voyait  ce  Bôdhisattva  Mahâsattva,  il  lui  disait  en  l'abordant  :  Je  ne  vous  mé- 
prise pas ,  ô  vénérables  personnages  !  Vous  êtes  de  ceux  qu'on  ne  méprise  pas. 
Pourquoi  cela.^^  C'est  que  tous  vous  pratiquez  les  devoirs  imposés  aux 
Bôdhisattvas.  Vous  serez  tous  des  Tathâgatas,  vénérables,  etc.  C'est  de  cette 
manière,  ôMahâsthâmaprâpta,  que  ce  Bôdhisattva  Mahâsattva,  devenu  Reli- 
gieux, ne  se  livre  pas  à  l'enseignement,  ne  fait  pas  la  lecture  ;  mais  chacun 
de  ceux  qu'il  voit,  d'aussi  loin  qu'il  les  aperçoit,  il  leur  fait  entendre  ces 
paroles  ,  que  ce  soient  des  Religieux  ou  des  fidèles  de  l'un  ou  de  l'autre 
sexe ,  il  les  aborde  en  leur  disant  :  Je  ne  vous  méprise  pas ,  mes  sœurs , 
vous  êtes  de  celles  qu'on  ne  méprise  pas.  Pourquoi  cela.»^  C'est  que  vous 
avez  pratiqué  autrefois  les  devoirs  imposés  aux  Bôdhisattvas.  Aussi  devien- 
drez-vous  des  Tathâgatas,  vénérables,  etc.  Voilà,  ô  Mabâstliâmaprâpta,  ce 
qu'en  ce  temps-là  ce  Bôdhisattva  faisait  entendre  à  chacun  des  Religieux  et 
des  fidèles  de  l'un  et  de  l'autre  sexe.  Mais  tous  s'en  indignaient  excessive- 
ment contre  lui,  tous  lui  en  voulaient  du  mal,  lui  témoignaient  de  la 
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malveillance,  et  l'injuriaient.  «  Pourquoi  ce  Religieux  nous  dit-il,  sans  que 
<c  nous  l'interrogions,  qu'il  n'a  pas  la  pensée  de  nous  mépriser?  Il  nous 
«  traite  avec  mépris  cependant,  puisqu'il  nous  prédit  que  nous  parvien- 
«  drons  à  l'état  suprême  de  Buddlia  parfaitement  accompli,  état  auquel 
"  nous  ne  pensons  pas  et  que  nous  ne  désirons  pas.  »  Ce  Bôdhisattva,  ô  Ma- 
hâstliâmaprâpta,  passa  ainsi  un  grand  nombre  d'années  exposé  aux  injures 
et  aux  outrages.  Et  cependant  il  ne  s'indignait  contre  personne,  il  n'en  con-  *•  200  h. 
cevait  aucune  pensée  de  malveillance  ;  et  ceux  qui ,  quand  il  leur  parlait 
ainsi ,  lui  jetaient  des  mottes  de  terre,  ou  le  frappaient  à  coups  de  bâton  , 
il  leur  criait  de  loin  en  élevant  la  voix  :  Je  ne  vous  méprise  pas.  Ces  Reli- 
gieux et  ces  fidèles  des  deux  sexes,  qui  étaient  remplis  d'orgueil,  l'enten- 
dant répéter  sans  cesse ,  Je  ne  vous  méprise  pas ,  finirent  par  lui  donner 
le  nom  de  Sadâparibhâta  (celui  qui  est  toujours  méprisé  ). 

Or  ce  Bôdbisattva  Mahâsattva  Sadâparibhûta,  quand  la  fin  de  son  temps 
approcha,  quand  vint  l'instant  de  sa  mort,  entendit  cette  exposition  de  la 
loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Cette  exposition  de  la  loi  était  faite  par  le 
bienheureux  Tathâgata  Bhîchma...râdja,  vénérable,  etc.,  en  vingt  fois  vingt 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  stances.  Le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Sadâparibhûta,  quand  approcha  l'instant  de  sa  mort,  en  entendit  le  son  sortir 
du  haut  du  ciel.  Ayant  entendu  cette  voix  qui  partait  du  ciel,  sans  qu'il  pa- 
rût personne  qui  la  prononçât,  il  saisit  cette  exposition  de  la  loi  et  acquit 
chacune  des  perfections  dont  j'ai  parlé,  celles  de  la  vue,  de  l'ouïe,  de  l'o- 
dorat, du  goût,  du  corps  et  de  l'intellect.  A  peine  les  eut-il  acquises,  que 
recevant  comme  bénédiction  la  conservation  de  la  vie  pendant  vingt  autres  f.  201  «. 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  d'années,  il  se  mit  à  expliquer 
cette  exposition  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Et  tous  ces  êtres  pleins  d'orgueil. 
Religieux  ou  fidèles  des  deux  sexes ,  auxquels  il  disait  autrefois  :  Je  ne  vous 
méprise  pas,  et  qui  lui  avaient  donné  le  nom  de  Sadâparibhûta,  ces  êtres, 
après  avoir  vu  la  grandeur  de  la  force  de  ses  facultés  surnaturelles,  celle 
de  ses  vœux,  celle  de  sa  puissance,  celle  de  sa  sagesse,  se  réunirent  tous 
sous  sa  conduite  pour  entendre  la  loi.  Tous  ces  êtres,  et  beaucoup  d'au- 
tres centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  créatures,  furent  conduits 
à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli. 

Ensuite,  ô  Mahâsthâmaprâpta ,  ce  Bôdhisattva  Mahâsattva,  étant  sorti  de 
ce  monde,  combla  de  joie  [dans  d'autres  existences]  vingt  centaines  de 
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kôtis  de  Tathâgatas,  portant  tous  le  nom  de  Tchandraprabhâsvararâdja,  vé- 
nérables ,  etc.  et  parvenus  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accom- 
pli ,  et  il  expliqua  sous  tous  ces  Buddhas  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus 
de  la  bonne  loi.  Par  l'efFet  de  cet  ancien  principe  de  vertu ,  il  revint  encore 
dans  la  suite  combler  de  joie  un  nombre  égal  de  Tathâgatas,  portant  tous  le 
nom  de  Dundubhisvararâdja,  vénérables,  etc.  et  parvenus  à  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli;  et  il  expliqua  sous  l'enseignement  de 
tous  ces  Buddhas,  en  présence  des  quatre  assemblées,  cette  exposition  de 
f.  201  h.     la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Par  l'effet  de  cet  ancien  principe  de  vertu,  il 
revint  encore  dans  la  suite  combler  de  joie  un  nombre  égal  de  Tathâgatas, 
portant  tous  le  nom  de  Mêghasvararâdja,  vénérables,  etc. ,  et  parvenus  à  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli;  et  il  expliqua  sous  l'enseigne- 
ment de  tous  ces  Buddhas,  en  présence  des  quatre  assemblées,  cette  expo- 
sition de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi;  et  il  fut,  sous  chacun  d'eux,  doué 
des  perfections  de  la  vue,  de  l'ouïe,  de  l'odorat,  du  goût,  du  corps  et  de 
l'intellect,  dont  j'ai  déjà  parlé.  Ce  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sadâparibhûta , 
après  avoir  respecté ,  honoré,  vénéré,  adoré  autant  de  centaines  de  mille  de 
myriades  de  kôtis  de  Tathâgatas,  après  leur  avoir  rendu  des  hommages  et  un 
culte,  et  après  avoir  suivi  la  même  conduite  à  l'égard  d'un  grand  nombre 
d'autres  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Buddhas,  après  avoir, 
sous  l'enseignement  de  tous  ces  Buddhas ,  expliqué  cette  exposition  de  la 
loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  ce  Bôdhisattva,  dis-je,  par  l'effet  de  cet  an- 
cien principe  de  vertu  qui  était  parvenu  à  ses  conséquences  complètes , 
obtint  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Pourrait-il,  après 
cela,  ô  Mahâsthâmaprâpta,  te  rester  quelque  incertitude,  quelque  per- 
plexité ,  quelque  doute  ?  Il  ne  faut  pas  s'imaginer  que  dans  ce  temps-là  et  à 
cette  époque  ,  ce  fût  un  autre  [que  moi]  qui  était  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Sadâparibhûta,  lequel  sous  l'enseignement  de  ce  bienheureux  Tathâgata 
f.  202  a.     Bhîchmagardjita-ghôchasvararâdja ,  vénérable ,  complètement  et  parfaitement 
Buddha,  fut  injurié  par  les  quatre  assemblées,  et  par  qui  fut  comblé 
de  joie  un  aussi  grand  nombre  de  Tathâgatas.  Pourquoi  cela?  C'est  que, 
ô  Mahâsthâmaprâpta,  c'est  moi  qui  dans  ce  temps-là,  et  à  cette  époque, 
étais  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sadâparibhûta.  Si  je  n'eusse  pas  ancien- 
nement saisi  cette  exposition  de  la  loi ,  si  je  ne  l'eusse  pas  comprise , 
je  n'aurais  pas  atteint  si  rapidement  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfai- 
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tement  accompli.  C'est,  ô  Mahâsthâmaprâpta ,  parce  que  j'ai,  grâce  à 
l'enseignement  des  anciens  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  possédé,  récité, 
enseigné  cette  exposition  de  la  loi ,  que  j'ai  atteint  si  rapidement  à  l'état  su- 
prême de  Buddha  parfaitement  accompli.  Et  les  centaines  de  Religieux  et  de 
fidèles  des  deux  sexes  auxquels,  sous  l'empire  du  bienheureux  Buddha,  le 
Bôdhisattva  Mahâsattva  Sadâparibhûta  fit  entendre  l'exposition  de  la  loi  en 
leur  disant  :  Je  ne  vous  méprise  pas,  vous  tous  vous  accomplissez  les  de- 
voirs imposés  aux  Bôdhisattvas ,  vous  deviendrez  tous  des  Tathâgatas  vé- 
nérables, etc.,  ces  Religieux ,  dis-je,  qui  avaient  conçu  contre  le  Bôdhisattva  f- 202  t. 
des  pensées  de  malveillance  ,  ne  virent  jamais  de  Tathâgata ,  pendant  vingt 
fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Kalpas  ;  et  ils  n'entendirent  prononcer 
ni  le  nom  de  Loi  ni  celui  d'Assemblée;  et,  pendant  dix  mille  Kalpas,  ils 
souffrirent  des  douleurs  terribles  dans  le  grand  Enfer  Avîtchi.  Délivrés  en- 
suite des  ténèbres  dont  les  avait  enveloppés  cette  action  [coupalile],  ils  furent 
tous  mûris  par  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sadâparibhûta  pour  l'état  suprême 
de  Buddha  parfaitement  accompli.  Pourrait-il  après  cela,  ô  Mahâsthâma- 
prâpta, te  rester,  à  l'égard  de  ces  Religieux,  quelque  incertitude,  quelque 
perplexité  ou  quelque  doute?  Quels  étaient,  en  ce  temps-là  et  à  cette  époque, 
les  êtres  qui  insultaient  ce  Bôdhisattva?  C'étaient,  ô  Mahâsthâmaprâpta,  les 
cinq  cents  Bôdhisattvas  de  cette  assemblée  même  qui  ont  pour  chef  Bha- 
drapâla,  les  cinq  cents  Religieuses  qui  suivent  Simhatchanclrâ,  les  cinq 
cents  femmes  que  préside  Sugatatchêtanâ  :  tous  ont  été  rendus  incapables 
de  se  détourner  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  Telle 
est,  ô  Mahâsthâmaprâpta,  la  grande  importance  de  l'accumulation  des  mé- 
rites qui  résultent  de  l'action  de  posséder  et  de  celle  d'enseigner  cette  ex- 
position de  la  loi,  que,  pour  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  elle  aboutit  à 
leur  faire  obtenir  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  C'est 
pourquoi,  ô  Mahâsthâmaprâpta,  quand  une  fois  le  Tathâgata  est  entré  dans 
le  Nirvâna  complet,  cette  exposition  de  la  loi  doit  être  constamment  pos- 
sédée et  enseignée  par  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 


1.  Je  me  rappelle  le  temps  passé,  alors  que  Bhîchmasvararâdja  était  Djina,  et 
que,  doué  d'une  grande  puissance,  adoré  parles  hommes  et  par  les  Dêvas,  il  était     f-  200  a. 
le  Guide  des  hommes ,  des  Maruts  et  des  Râkchasas. 
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2.  Vers  la  fin  du  temps  où  ia  bonne  loi  de  ce  Djina  qui  était  entré  dans  le 
Nirvana  complet,  avait  commencé  à  dépérir,  il  y  eut  un  Bôdhisattva  nomnîé  Sa- 
dâparibhûta,  qui  était  Religieux. 

3.  Quand  il  s'approchait  d'autres  Religieux,  de  l'un  ou  de  l'autre  sexe,  qui  ne 
voyaient  que  les  objets  extérieurs  :  Vous  n'êtes  jamais  méprisés  par  moi,  [leur 
disait-il ,  ]  car  vous  pratiquez  les  devoirs  qui  conduisent  à  l'état  suprême  de  Bôdhi. 

4 .  Telles  sont  les  paroles  qu'il  leur  faisait  entendre  sans  cesse  ;  mais  on  lui  ré- 
pondait par  des  reproches  et  par  des  injures.  Et  quand  s'approcha  le  moment  de  sa 
fin ,  il  lui  arriva  d'entendre  ce  Sûtra. 

5.  Ce  sage,  alors,  au  lieu  de  faire  son  temps,  ayant  reçu  comme  bénédiction 
une  longue  existence,  expliqua  pendant  ce  temps  ce  Sûtra,  sous  f enseignement  de 
ce  Guide  [des  hommes]. 

6.  Et  tous  ces  Religieux,  en  grand  nombre,  qui  ne  voyaient  que  les  objets  ex- 
térieurs, furent  mûris  par  ce  Bôdhisattva  pour  l'état  de  Buddha  ;  puis  quand  il  fut 
sorti  de  ce  monde,  il  combla  de  joie  des  milliers  de  kôtis  de  Buddhas. 

7.  Grâce  aux  bonnes  œuvres  qu'il  avait  ainsi  successivement  accomplies,  après 
avoir  constamment  expliqué  ce  Sûtra ,  ce  fils, de  Djina  parvint  à  l'état  de  Bôdhi;  or 
ce  Bôdhisattva,  c'est  moi,  c'est  Çâkyamuni  lui-même. 

8.  Et  ces  Religieux  qui  ne  voyaient  que  les  objets  extérieurs  ,  ces  Religieux,  ainsi 
que  tout  ce  qui  se  trouvait  de  fidèles  de  fun  et  de  fautre  sexe ,  qui  avaient  appris 
de  ce  sage  ce  qu'était  l'état  de  Bôdhi, 

£  2o3  b.  9.  Et  qui  ont  vu  depuis  de  nombreux  kôtis  de  Buddhas,  ce  sont  les  Religieux, 
au  nombre  de  cinq  cents  au  moins,  ce  sont  les  Religieux,  ainsi  que  les  fidèles  de 
fun  et  de  fautre  sexe,  qui  se  trouvent  ici  en  ma  présence. 

10.  Tous  ont  appris  de  ma  bouche  la  loi  excellente;  tous  ont  été  complètement 
mûris  par  moi;  et  quand  je  serai  entré  dans  le  Nirvana  complet,  tous  ces  sages 
posséderont  cet  éminent  Sûti"a. 

11.  Il  s'est  écoulé  de  nombreux  kôtis  de  Kaipas ,  de  Ralpas  que  ia  pensée  ne  peut 
concevoir,  sans  que  jamais  une  pareille  loi  ait  été  entendue  ;  des  centaines  de  kôtis 
de  Buddhas  ont  existé ,  et  ils  n'ont  cependant  pas  expliqué  ce  Sûtra. 

12.  C'est  pourquoi,  après  avoir  entendu  cette  loi  exposée  par  celui  qui  existe 
par  lui-même,  et  après  l'avoir  possédée  à  plusieurs  reprises,  expose  ce  Sûtra  quand 
je  serai  entré  dans  le  Nirvâna  complet. 
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CHAPITRE  XX. 

EFFET   DE   LA   PUISSANCE   SURNATURELLE   DU  TATHAGATA. 

Ensuite  les  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas ,  en 
nombre  égal  à  celui  des  atomes  contenus  dans  mille  univers,  qui  étaient 
sortis  des  ouvertures  de  la  terre ,  réunissant  tous  leurs  mains  en  signe  de 
respect  devant  Bhagavat ,  lui  parlèrent  ainsi  :  Nous  expliquerons ,  ô  Bha- 
gavat,  cette  exposition  de  la  loi,  lorsque  le  Tathâgata  sera  entré  dans  le 
Nirvâna  complet,  nous  l'expliquerons  dans  toutes  les  terres  de  Buddha 
habitées  par  Bhagavat,  autant  qu'il  en  existe,  et  autant  de  fois  que  Bha- 
gavat entrera  dans  le  Nirvâna  complet.  Nous  désirons  posséder,  réciter,  f,  ■20k  a. 
enseigner,  expliquer,  écrire  une  exposition  de  la  loi  comme  celle-là. 

Ensuite  les  nombreuses  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bô- 
dhisattvas ayant  Mandjuçrî  pour  chef,  qui  habitent  dans  cet  univers  Saha , 
les  Religieux  et  les  fidèles  des  deux  sexes,  les  Dêvas,  les  Nâgas,  les  Ya- 
kchas  ,  les  Gandharvas,  les  Asuras ,  les  Garudas  ,  les  Kinnaras ,  les  Mahôra- 
gas,  les  hommes  et  les  êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  ainsi 
qu'une  multitude  de  Bôdhisattvas  aussi  nombreux  que  les  sables  du  Gange, 
parlèrent  ainsi  à  Bhagavat  :  Et  nous  aussi,  ô  Bhagavat,  nous  expliquerons 
cette  exposition  de  la  loi,  quand  le  Tathâgata  sera  entré  dans  le  Nirvâna 
complet.  Du  haut  des  airs  où  nous  serons  suspendus  avec  un  corps  invi- 
sible, nous  ferons  entendre  notre  voix,  et  nous  ferons  croître  les  racines 
de  la  vertu  dans  les  êtres  chez  qui  elles  ne  seront  pas  encore  développées. 

Alors  Bhagavat  s'adressa  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Viçichtatchâ- 
ritra,  suivi  d'une  troupe,  d'une  grande  troupe,  précepteur  d'une  troupe, 
lequel  se  trouvait  à  la  tête  de  ces  premiers  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  suivis 
chacun  d'une  troupe,  [etc.,  comme  ci-dessus:]  Bien,  bien,  ô  Viçichta- 
tchâritra,  c'est  comme  cela  que  vous  devez  agir;  vous  avez  été  mûris  par  le 
Tathâgata  pour  l'intelligence  de  cette  exposition  de  la  loi. 

3o 
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f.  2o4  b.  Ensuite  le  bienheureux  Çâkyamuni  et  le  bienheureux  Tatliâgata  Prabhû- 
taratna  qui  était  entré  dans  le  Nirvana  complet,  tous  deux  assis  sur  un  trône 
au  milieu  du  Stûpa,  se  mirent  à  sourire  ensemble.  Leur  langue  sortit  de 
l'ouverture  de  leur  bouche  et  atteignit  jusqu'au  monde  de  Brahmâ.  Il  s'en 
échappa  en  même  temps  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis 
de  rayons.  De  chacun  de  ces  rayons  s'élancèrent  plusieurs  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas,  dont  le  corps  était  de  couleur  d'or, 
qui  étaient  doués  des  trente-deux  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme, 
et  qui  se  trouvaient  assis  sur  un  trône  formé  du  centre  d'un  lotus.  Et  tous  ces 
Bôdhisattvas,  qui  s'étaient  rendus  dans  ces  centaines  de  mille  de  myriades 
d'univers,  situés  aux  points  principaux  et  intermédiaires  de  l'espace,  restè- 
rent suspendus  au  milieu  des  airs  dans  les  divers  points  de  l'horizon  et  en- 
seignèrent la  loi.  Tout  de  même  que  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni, 
vénérable,  etc.,  opéra  ce  prodige,  efFet  de  sa  puissance  surnaturelle,  au 
moyen  de  sa  langue,  de  même  aussi  le  Tathâgata  Prabhûtaratna ,  véné- 
rable, etc.,  de  même  tous  les  Tathâgatas,  vénérables,  etc. ,  qui,  venus  de  cènt 
mille  myriades  de  kôtis  d'autres  univers ,  étaient  assis ,  chacun  sur  un  trône 
au  pied  d'arbres  de  diamant,  opérèrent  ce  même  prodige,  eflfet  de  leur 
puissance  surnaturelle. 

f. 2o5a.  Alors  le  bienheureux  Çâkyamuni,  le  Tathâgata  Prabhûtaratna  et  tous 
ces  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  opérèrent  cet  effet  de  leur  puissance  sur- 
naturelle pendant  cent  mille  années  complètes.  Ensuite,  à  la  fm  de  ces  cènt 
mille  années ,  ces  Tathâgatas,  vénérables ,  etc. ,  ayant  ramené  à  eux  leur 
langue,  firent  entendre  dans  le  même  temps,  au  même  instant,  dans  le  même 
moment,  le  bruit  qu'on  produit  en  chassant  avec  force  la  voix  de  la  gorge, 
et  celui  qui  s'entend  quand  on  fait  craquer  ses  doigts.  Par  ce  grand  bruit, 
les  centaines  de  mille  de  myriades  de  terres  de  Buddha  qui  se  trouvaient 
dans  les  dix  points  de  l'espace,  furent  toutes  ébranlées,  remuées,  agitées, 
secouées;  toutes  tremblèrent  et  s'émurent;  et  tous  les  êtres,  quels  qu'ils 
fussent,  qui  existaient  dans  ces  terres  de  Buddha,  Dêvas,  Nâgas,  Yakchas, 
Gandharvas,  Asuras,  Garudas,  Kinnaras,  Mahôragas,  hommes  et  créatures 
n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine,  tous  du  lieu  où  ils  se  trouvaient, 
virent,  grâce  à  la  puissance  du  Buddha,  cet  univers  Saha.  Ils  virent  les 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Tathâgatas,  assis  chacun  sur 
un  trône  auprès  d'arbres  de  diamant,  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni, 
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vénérable,  etc.,  assis  sur  un  trône,  et  le  Tathâgata  Prabhûtaratna,  véné- 
rable, etc.,  qui  était  entré  dans  le  Nirvana  complet,  assis  sur  un  trône ,  au 
milieu  du  grand  Stiipa  fait  de  substances  précieuses,  avec  le  bienheureux  f.  2o5  b. 
Tathâgata  Çâkyamuni;  enfin  ils  virent  les  quatre  assemblées  réunies.  A 
cette  vue ,  ils  furent  frappés  de  surprise ,  d'étonnement  et  de  satisfaction. 
Et  ils  entendirent  une  voix  venant  du  ciel  qui  disait  :  Par  delà  des  cen- 
taines de  mille  de  myriades  de  kôtis  d'univers,  en  nombre  immense  et 
infini,  est  un  monde  nommé  Saha  :  là  le  Tathâgata  Çâkyamuni ,  véné- 
rable, etc.,  explique  aux  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  le  Sûtra  nommé  le  Lotus 
de  la  bonne  loi,  ce  Sûtra  où  est  expliquée  la  loi,  [etc.,  comme  ci-dessus, 
f.  à  a].  Témoignez  avec  un  zèle  ardent  votre  satisfaction  de  ce  Sûtra,  et 
rendez  hommage  au  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  et 
au  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  vénérable,  etc. 

Alors  tous  ces  êtres ,  après  avoir  entendu  cette  voix  qui  venait  du  ciel , 
prononcèrent,  de  l'endroit  où  ils  se  trouvaient  et  tenant  les  mains  jointes 
en  signe  de  respect,  les  paroles  suivantes  :  Adoration  au  bienheureux  Ta- 
thâgata Çâkyamuni ,  vénérable ,  complètement  et  parfaitement  Buddha  ! 
Ensuite  ils  couvrirent  la  partie  de  l'espace  qu'occupe  l'univers  Saha,  de  fleurs, 
d'encens,  de  parfums,  de  guirlandes,  de  substances  onctueuses,  de  poudres 
odorantes,  de  vêtements,  de  parasols,  de  drapeaux,  d'étendards,  de  ban- 
nières, ainsi  que  d'ornements,  de  parures,  de  vêtements,  de  colliers,  de  f.  206  a. 
chapelets,  de  joyaux  et  de  pierres  précieuses  de  toute  espèce,  dans  le  but 
de  rendre  hommage  au  bienheureux  Çâkyamuni  et  au  Tathâgata  Prabhû- 
taratna, ainsi  qu'à  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Ces 
fleurs,  ces  encens,  [etc.,  comme  ci-dessus,  f.  2o5  6,]  ne  furent  pas  plutôt 
répandues,  quelles  se  dirigèrent  du  côté  de  l'univers  Saha.  Là  ces  masses 
de  fleurs,  [etc.,  comme  ci-dessus,]  formèrent  un  grand  dais  de  fleurs  sus- 
pendu au  milieu  des  airs  au-deSsus  des  Tathâgatas  qui  étaient  assis,  tant 
dans  rîinivers  Saha ,  que  dans  les  cent  mille  myriades  de  kôtis  d'autres  uni- 
vers réunis  tous  sous  son  ombre. 

Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  aux  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  qui  avaient 
pour  chef  Viçichtatchârin :  Ils  ont  un  pouvoir  qui  dépasse  l'imagination,  ô 
fils  de  famille,  les  Tathâgatas,  vénérables,  parfaitement  et  complètement 
Buddhas.  Quand,  dans  le  dessein  de  communiquer  cette  exposition  de  la 
loi,  je  passerais,  ô  fils  de  famille,  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades 
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de  kôtis  de  Kalpas  à  exposer  les  nombreuses  éniimérations  des  avantages 
quelle  possède,  en  me  servant  des  diverses  introductions  à  la  loi,  je  ne 
pourrais  atteindre  le  terme  des  mérites  de  cette  exposition  de  la  loi.  Toutes 
f.  206  h.  les  lois  des  Buddhas,  leur  supériorité,  leurs  mystères,  leur  état  si  profond, 
tout  cela  se  trouve  enseigné  par  moi  en  abrégé  dans  cette  exposition  de 
la  loi.  C'est  pourquoi,  ô  fds  de  famille,  quand  le  Tathâgata  sera  entré  dans 
le  Nirvana  complet ,  il  faudra ,  après  l'avoir  vénérée  ,  la  posséder,  l'enseigner, 
la  réciter,  l'expliquer,  l'honorer.  Et  dans  quelque  lieu  de  la  terre ,  ô  fils  de 
famille,  que  cette  exposition  de  la  loi  vienne  à  être  récitée,  expliquée,  en- 
seignée, écrite,  méditée,  prêchée,  lue,  réduite  en  un  volume,  que  ce  soit 
dans  un  ermitage,  ou  dans  un  Vihâra,  ou  dans  une  maison,  ou  dans  un 
bois ,  ou  auprès  d'un  arbre ,  ou  dans  une  ville ,  ou  dans  un  palais ,  ou  dans 
un  édifice,  o»u  dans  une  caverne,  il  faudra,  dans  cet  endroit  même,  dres- 
ser un  monument  à  l'intention  du  Tathâgata.  Pourquoi  cela?  C'est  que  cet 
endroit  doit  être  regardé  comme  [le  lieu  où]  tous  les  Tathâgatas  [ont  ac- 
quis ]  l'essence  même  de  l'état  de  Bôdhi  ;  c'est  qu'il  faut  reconnaître  qu'en 
cet  endroit,  tous  les  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  sont  parvenus  à  l'état 
suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli;  qu'en  cet  endroit,  tous  les  Ta- 
thâgatas ont  fait  tourner  la  roue  de  la  loi;  qu'en  cet  endroit,  tous  les  Ta- 
thâgatas sont  entrés  dans  le  Nirvâna  complet. 

Ensuite  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

1 .  C'est  une  condition  qui  échappe  à  l'intelligence,  une  condition  utile  au  monde, 
1.  207  a.     que  celle  des  êtres  établis  dans  la  science  des  connaissances  surnaturelles,  qui, 

doués  d'une  vue  infinie,  manifestent  ici-bas  leur  puissance  magique  pour  réjouir 
toutes  les  créatures. 

2.  L'organe  de  la  langue  [de  ces  Buddhas]  qui  atteignit  jusqu'au  monde  de 
Brahmâ,  en  lançant  des  milliers  de  rayons,  fit  voir  un  prodige,  effet  d'une  puis- 
sance surnaturelle ,  lequel  apparut  pour  ceux  qui  sont  arrivés  à  fétat  suprême  de 
Bôdhi. 

3.  Les  Buddhas  chassèrent  avec  force  la  voix  de  leur  gosier  et  fuent  entendre 
une  fois  le  bruit  que  produit  le  craquement  des  doigts  ;  ils  attirèrent  fattention  de 
ce  monde  tout  entier,  de  ces  univers  situés  dans  les  dix  points  de  fespace. 

4.  Pleins  de  bonté  et  de  compassion,  ils  manifestent  leurs  qualités,  ainsi  que 
ces  miracles  et  d'autres  semblables,  pour  que  ces  êtres,  remplis  de  joie,  possèdent 
ce  Sûtra ,  lorsque  le  Sugata  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet. 
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5.  Quand  même  je  passerais  plusieurs  milliers  de  kôtis  de  Kalpas  à  chanter  les 
louanges  des  fils  de  Sugata  qui  posséderont  cet  éminent  Sûtra,  lorsque  le  Guide 
du  monde  sera  entré  dans  le  Nirvâna  complet , 

6.  Je  ne  pourrais  atteindre  le  terme  de  leurs  qualités,  qui  sont  infinies  comme 
celles  de  l'éther  dans  les  dix  points  de  l'espace  ;  car  elles  échappent  à  l'intelligence 
les  qualités  de  ceux  qui  possèdent  toujours  ce  beau  Sûtra. 

7.  Ils  me  voient,  ainsi  que  tous  ces  Guides  [des  hommes]  et  ce  Guide  du 
monde  qni  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet  ;  ils  voient  tous  ces  Bôdhisattvas  si 
nombreux,  ainsi  que  les  quatre  assemblées. 

8.  Un  tel  fils  de  Sugata  me  comble  maintenant  ici  de  satisfaction  ;  il  réjouit  et 
tous  ces  Guides  [du  monde  ] ,  et  cet  Indra  des  Djinas  qui  est  entré  dans  le  Nirvâna, 
ainsi  que  les  autres  Buddhas  établis  dans  les  dix  points  de  l'espace. 

9.  Les  Buddhas  des  dix  points  de  l'espace,  tant  passés  que  fiiturs,  ont  été  et  1-  207  h. 
seront  vus  et  adorés  par  celui  qui  possède  ce  Sûtra. 

10.  Il  connaît  le  mystère  des  Meilleurs  des  hommes,  il  arrive  bien  vite  à  mé- 
diter comme  eux  sur  ce  qui  a  fait  l'objet  de  leurs  méditations  dans  l'intime  essence 
de  l'état  de  Bôdhi,  celui  qui  possède  ce  Sûtra,  qui  est  la  loi  véritable. 

11.  Sa  puissance  est  sans  limites;  semblable  à  celle  du  vent,  elle  ne  rencontre 
d'obstacles  nulle  part;  il  connaît  la  loi,  il  en  connaît  le  sens  et  les  explications, 
celui  qui  possède  cet  éminent  Sûtra. 

12.  n  connaît  toujours  la  liaison  des  Sûtras  qu'ont  exposés  les  'Guides  [du 
monde]  api"ès  y  avoir  réfléchi;  lorsque  le  Guide  [des  hommes]  est  entré  dans  le 
Nirvâna  complet,  ce  sage  connaît  le  vrai  sens  des  Sûtras. 

13.  Il  brille  semblable  à  la  lune  et  au  soleil;  il  resplendit  de  la  lumière  et  de 
l'éclat  qu'il  répand  autour  de  lui  ;  parcourant  la  terre  dans  tous  les  sens ,  il  forme 
un  grand  nombre  de  Bôdhisattvas. 

14.  Aussi  les  sages  Bôdhisattvas  qui,  après  avoir  entendu  une  énumération  des 
avantages  de  ce  Sûtra,  semblable  à  celle  que  je  viens  de  faire,  le  posséderont  au 
temps  où  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna,  parviendront-ils,  sans  aucun  doute,  à  l'état 
de  Buddha. 
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LES  FORMULES  MAGIQUES. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Bhâichadjyarâdja  s'étant  levé  de  son 
siège,  après  avoir  rejeté  sur  son  épaule  son  vêtement  supérieur,  posé  à 
terre  le  genou  droit ,  et  réuni  ses  mains  en  signe  de  respect  en  se  tournant 

f  208  a.  vers  Bhagavat,  lui  parla  ainsi:  Combien  donc  est  grand,  ô  Bhagavat,  le 
mérite  que  doit  recueillir  le  fds  ou  la  fille  de  famille  qui  possédera  cette 
exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  soit  qu'il  fait  confiée  à  sa  mé- 
moire ,  soit  qu'il  la  tienne  renfermée  dans  un  volume  !  Cela  dit ,  Bhagavat 
répondit  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Bhâichadjyarâdja  :  Le  fils  ou  la 
fille  de  famille,  ô  Bhâichadjyarâdja,  qui  respecterait,  honorerait,  adorerait 
des  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Tathâgatas,  aussi  nombreuses 
que  les  sables  de  quatre-vingts  Ganges,  quel  mérite,  ô  Bhâichadjyarâdja, 
penses-tu  qu'il  recueillerait  comme  conséquence  de  cette  action  ?  Le  Bôdhi- 
sattva Mahâsattva  répondit  :  Un  immense  mérite,  ô  Bhagavat,  un  immense, 
ô  Sugata.  Bhagavat  reprit  :  Je  vais  te  parler,  ô  Bhâichadjyarâdja,  je  vais 
t'instruire.  Oui,  le  fils  ou  la  fille  de  famille,  quel  qu'il  soit,  qui  possédera, 
qui  récitera ,  qui  comprendra  ou  qui  acquerra  par  la  force  de  son  applica- 
tion, ne  fût-ce  qu'une  seule  stance  à  quatre  vers  de  cette  exposition  de 
la  loi,  recueillera,  comme  conséquence  de  cette  action,  un  mérite  beau- 
coup plus  considérable  que  celui  dont  je  viens  de  parler. 

Alors  le  Bôdhisattva  Bhâichadjyarâdja  parla  ainsi,  dans  cette  occasion, 
à  Bhagavat  :  Nous  donnerons,  ô  Bhagavat,  à  ces  fils  ou  à  ces  filles  de  famille 

f.  208  b.  par  qui  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  aura  été  retenue  de 
mémoire,  ou  renfermée  dans  un  livre,  les  paroles  des  Mantras  et  des  for- 
mules magiques,  afin  de  les  garder,  de  les  protéger  et  de  les  défendre;  ce 
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seront  :  \  qr^r         ^f:^  \\  ^  5jfîTïïT  f^T^  I 

^  HêhdH       :Mf^HHHH  I  IT^  ^  ^Rft%  S[TTî%  Sjfq^  "mif^ 

VR^STRf^  q^  H-t^Td^d^d^hlilLl?^  ^ra^TTcH  ^W^^^t^  ^R^m^ll 

Ces  paroles  des  Mantras  et  des  formules  magiques,  ô  Bhagavat,  ont  été  pro- 
noncées par  des  Buddhas  bienheureux,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de 
soixante-deux  Ganges.  Tous  ces  bienheureux  Buddhas  seraient  blessés  par 
celui  qui  attaquerait  de  tels  interprètes  de  la  loi,  des  hommes  qui  possèdent 
ainsi  ce  Sûtra. 

Alors  Bhagavat  exprima  ainsi  son  assentiment  au  Bôdhisattva  Bhâicha- 
djyarâdja:  Bien,  bien,  ô  Bhâichadjyarâdja ;  c'est  dans  l'intérêt  des  créatures 
que  les  paroles  des  formules  magiques  ont  été  prononcées;  c'est  par  com- 
passion pour  les  créatures,  afin  de  les  garder,  de  les  protéger  et  de  les 
défendre. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Pradânaçûra  parla  ainsi  à  Bhagavat: 
Et  moi  aussi,  ô  Bhagavat,  dans  l'intérêt  de  tels  prédicateurs  de  la  loi,  je  f-  209  a. 
leur  donnerai  les  paroles  des  formides  magiques,  afin  qu'aucun  des  êtres 
qui  chercheraient  l'occasion  de  surprendre  de  tels  interprètes  de  la  loi  ne 
la  puisse  saisir,  que  ce  soit  un  Yakcha,  un  Râkchasa,  un  Putana,  un  Kritya, 
un  Kumbhânda,  un  Prêta;  si  un  de  ces  êtres  cherche  ou  épie  l'occasion 
de  les  surprendre,  il  ne  pourra  la  saisir.  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Pradânaçûra  prononça,  dans  cette  occasion,  les  paroles  suivantes  des  for- 
mules magiques  :  IT^TI^  =wai=ifd  ^Jr^n^irr  II 
f^TTR  r^(i(^  îJrZTT^frr  ^^T^ Il  Ces  paroles  des  formules  magiques,  ô  Bhaga- 
vat, ont  été  prononcées  et  approuvées  par  des  Tathâgatas,  vénérables,  etc., 
en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange.  Tous  ces  Tathâgatas  seraient 
blessés  par  celui  qui  attaquerait  de  tels  interprètes  de  la  loi. 

Ensuite  le  grand  roi  Vâiçravana  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Et  moi  aussi ,  ô  ~ 
Bhagavat,  je  dirai  les  paroles  suivantes  des  formules  magiques,  dans  l'in- 
térêt de  ces  interprètes  de  la  loi,  par  compassion  pour  eux,  pour  les  garder, 
les  protéger  et  les  défendre  ;  ce  seront  :  ^  ^  îfl  M'i^  Hlfl"  ôprfT 

t<m<ç^l  II-  C'est  avec  ces  paroles  des  formules  magiques,  ô  Bhagavat,  que  je 
protège  ces  interprètes  de  la  loi  dans  une  étendue  de  cent  Yôdjanas;  c'est    f.  209  b. 


1 


240  LE  LOTUS  DE  LA  BONNE  LOL 

de  cette  manière  que  les  fils  ou  les  filles  de  famille  qui  posséderont  ainsi 
ce  Sûtra,  seront  protégés  et  en  sûreté. 

Alors  le  grand  roi  Virûdhaka  se  trouvait  aussi  dans  cette  grande  assem- 
blée, entouré  et  suivi  par  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Kumbhândas. 
Après  s'être  levé  de  son  siège,  Virûdhaka,  tenant  ses  mains  réunies  en  signe 
de  respect,  et  les  dirigeant  du  côté  de  Bhagavat,  lui  parla  ainsi:  Et  moi 
aussi,  ô  Bhagavat,  je  dirai  les  paroles  des  Mantras  et  des  formules  ma- 
giques, dans  l'intérêt  de  tels  interprètes  de  la  loi  qui  retiennent  ainsi 
ce  Sûtra,  afin  de  les  garder,  de  les  protéger  et  de  les  défendre;  ce  seront: 
Wm  JT%  ^  TJT^mi  '^TTTTTfçÇ  muf^  fçÇfHftr  RT^T  II.  Ces 

paroles  des  formules  magiques,  ô  Bhagavat,  ont  été  prononcées  par  qua- 
rante-deux fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Buddhas.  Tous  ces  Buddhas 
seraient  blessés  par  celui  qui  attaquerait  de  tels  interprètes  de  la  loi. 

Ensuite  les  Bâkchasîs  nommées  Lambâ,  Pralambâ  ,  Mâlâkutadantî ,  Puch- 
i.  2  10  «.  padantî,  Matutatchandî ,  Kêçinî,  Atchalâ,  Mâlâdharî,  Kuntî,  Sarvasattvâu- 
djôhârî,  Hârîti,  toutes  avec  leurs  enfants  et  avec  leur  suite,  s' étant  rendues 
à  l'endroit  où  se  trouvait  Bhagavat ,  lui  parlèrent  ainsi  d'une  voix  unanime  : 
Et  nous  aussi,  ô  Bhagavat,  nous  garderons,  nous  protégerons,  nous  défen- 
drons ceux  qui  posséderont  ainsi  ce  Sûtra;  nous  garantirons  leur  sécurité, 
dételle  sorte  qu'aucun  de  ceux  qui  chercheront,  qui  épieront  l'occasion  de 
surprendre  de  tels  interprètes  de  la  loi ,  ne  puisse  y  parvenir.  Alors  les 
Râkchasîs,  d'une  seule  voix  et  d'un  chant  unanime,  donnèrent  à  Bhagavat 
les  paroles  suivantes  des  formules  magiques  :  jfrï  ^  [cinq  fois  ],  ^  ^[cinq 
fois],  ^  [cinq  fois],  [cinq  fois],  f^T^.  Qu'aucune  créature,  se  pla- 
çant sur  leur  tête,  ne  puisse  blesser  de  tels  interprètes  de  la  loi,  que  ce 
soit  un  Yakcha,  un  Râkchasa,  un  Prêta,  un  Piçâtcha,  un  Bhûta,  un  Krï- 
tya,  un  Vêtâla,  un  Kumbhânda,  un  Stabdha ,  un  Utsâraka,  un  Autsâraka, 
un  Apasmâraka,  un  Yakchakrïtya ,  un  Krïtya  n'appartenant  pas  à  l'espèce 
f.  210  b.  humaine,  un  Asurakrïtya,  un  Dvâitîya,  un  Tritîya,  un  Tchaturthakrïtya , 
un  Nityadjvara;  enfin,  si  même  des  formes  de  femmes,  d'hommes  ou 
de  filles  lui  apparaissant  pendant  son  sommeil,  veulent  lui  nuire,  que  cela 
ne  puisse  avoir  lieu. 

Ensuite  les  Râkchasîs,  d'une  seule  voix  et  d'un  chant  unanime,  adressè- 
rent à  Bhagavat  les  stances  suivantes  : 
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1.  Il  sera  brisé  en  sept  morceaux  comme  la  tige  du  Mardjaka,  le  crâne  de  ce- 
lui qui,  après  avoir  entendu  les  paroles  de  ces  formules  magiques,  attaquera  un 
interprète  de  la  loi. 

2.  La  voie  des  matricides,  celle  des  parricides,  c'est  là  la  voie  dans  laquelle 
marche  celui  qui  attaque  un  interprète  de  la  loi. 

3.  La  voie  de  ceux  qui  expriment  par  la  pression  l'huile  de  la  graine  de  sésame, 
celle  de  ceux  qui  battent  cette  espèce  de  graine,  c'est  là  la  voie  dans  laquelle 
marche  celui  qui  attaque  un  interprète  de  la  loi. 

4.  La  voie  de  ceux  qui  trompent  sur  les  balances,  celle  de  ceux  qui  trompent 
sur  les  mesures,  c'est  là  la  voie  dans  laquelle  marche  celui  qui  attaque  un  inter- 
prète de  la  loi. 

Cela  dit,  les  Râkchasîs  à  la  tête  desquelles  était  Kuntî,  parlèrent  ainsi  à 
Bhagavat  :  Et  nous  aussi,  ô  Bliagavat,  nous  protégerons  de  tels  interprètes 
de  la  loi  ;  nous  garantirons  leur  sécurité  ;  nous  repousserons  pour  eux  les 
atteintes  du  bâton  et  nous  détruirons  le  poison.  Cela  dit,  Bhagavat  parla 
ainsi  à  ces  Piâkchasîs  :  Bien,  bien,  mes  sœurs;  vous  faites  bien  de  protéger, 
de  défendre  ces  interprètes  de  la  loi,  dussent-ils  ne  posséder  que  le  nom 
de  cette  exposition  de  la  loi;  à  bien  plus  forte  raison  devez-vous  défendre  £.211  a. 
ceux  qui  posséderont  complètement  et  dans  son  entier  cette  exposition  de 
la  loi,  ou  qui  l'honoreront,  quand  elle  sera  renfermée  dans  un  volume,  en 
lui  offrant  des  fleurs,  de  l'encens,  des  parfums,  des  guirlandes,  des  subs- 
tances onctueuses,  des  poudres  odorantes ,  des  vêtements,  des  parasols,  des 
drapeaux,  des  étendards,  des  bannières,  des  lampes  alimentées  par  de 
l'huile  de  sésame,  par  du  beurre  clarifié,  par  des  huiles  odorantes,  par  des 
huiles  de  Tchampaka,  de  Vârchika ,  de  lotus,  de  jasmin,  qui,  enfin,  par 
cent  mille  espèces  d'offrandes  de  ce  genre ,  l'honoreront  et  la  vénéreront  ; 
ceux-là,  ô  Kuntî,  doivent  être  protégés  par  toi  et  par  ta  troupe. 

Or,  pendant  que  ce  chapitre  des  formules  magiques  était  exposé,  huit 
mille  êtres  vivants  acquirent  la  patience  surnaturelle  de  la  loi. 
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CHAPITRE  XXII. 

ANCIENNE  MÉDITATION  DE   BHAIC  HAD  JY  AR  ADJA. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Nakchatrarâdja-samkusumitâbhidjna 
parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Pourquoi,  ô  Bhagavat,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Bhâichadjyarâdja  se  trouve-t-il  dans  cet  univers  Saha?  11  doit  avoir  eu 
à  surmonter  pour  cela  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
difficultés.  Que  Bhagavat,  vénérable,  parfaitement  et  complètement  Buddha, 
veuille  bien  m'enseigner  une  partie  quelconque  des  règles  de  conduite 
suivies  par  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Bhâichadjyarâdja,  pour  qu'après  avoir 

f.  211  h.  entendu  cette  exposition,  les  Dêvas,  les  Nâgas,  les  Yakchas,  les  Gandhar- 
vas,  les  Asuras,  les  Garudas,  les  Kinnaras,  les  Mahôragas,  les  hommes,  les 
êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine  et  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas 
venus  d'autres  univers  que  celui-ci,  ainsi  que  ces  grands  Çrâvakas,  soient 
tous  contents,  satisfaits,  ravis. 

Alors  Bhagavat,  connaissant  en  ce  moment  l'intention  du  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Nakchatra...abhidjna,  lui  parla  ainsi  :  Jadis,  ô  fils  de  famille,  dans 
le  temps  passé,  à  une  époque  depuis  laquelle  se  sont  écoulés  desKalpas  aussi 
nombreux  que  les  sables  du  Gange,  parut  dans  le  monde  le  Tathâgata  nommé 
Tchandravimalasûryaprabhâsaçrî,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  con- 
duite, etc.  Or  ce  Tathâgata,  vénérable,  etc.,  avait  pour  auditeurs  une  grande 
assemblée  formée  de  quatre-vingts  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Bôdhi- 
sattvas Mahâsattvas  et  de  Çrâvakas  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de 
soixante  et  douze  Ganges.  Son  enseignement  était  débarrassé  de  la  présence 
des  femmes.  La  terre  de  Buddha  où  il  résidait,  n'avait  ni  Enfers,  ni  créa- 

f.  3  12  a.     tures  nées  dans  des  matrices  d'animaux,  ni  corps  de  Prêtas,  ou  d' Asuras. 

Elle  était  agréable,  unie  comme  la  paume  de  la  main;  une  partie  du  sol 
était  faite  de  lapis-lazulis  d'une  nature  divine.  Elle  était  ornée  d'arbres  de 
santal  et  de  diamant,  recouverte  de  réseaux  faits  de  pierreries;  des  guir- 


CHAPITRE  XXII.  243 

landes  d'étoffes  de  soie  y  étaient  suspendues;  elle  était  embaumée  de  vases 
à  parfums  faits  de  pierres  précieuses.  Sous  ces  arbres  de  diamant,  à  la  dis- 
tance d'un  jet  de  llècbe,  étaient  placés  des  cbars  faits  de  pierreries,  et  sur 
le  front  de  ces  chars  se  tenaient  cent  dix  millions  de  fils  des  Dêvas,  faisant 
résonner  les  cimbales  et  les  plaques  d'airam,  pour  honorer  ce  bienheureux 
Tathâgata  Tchandra...çrî,  vénérable,  etc.  Alors  le  bienheureux  Tathâgata 
expliqua  avec  étendue  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  à 
ces  grands  Çrâvakas  et  à  ces  Bôdhisattvas ,  en  commençant  par  le  Bôdhi- 
sattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana.  La  durée  de  la  vie  de  ce  bienheu- 
reux Tathâgata  Tchandra...çrî ,  vénérable,  etc.,  fut  de  quarante  mille  Kalpas, 
ainsi  que  celle  de  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  et  de  ces  grands  Çrâvakas.  Et 
le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana,  s'appliqua,  sous  l'ensei-  f.  212  b. 
gnement  du  Bienheureux,  à  la  pratique  des  devoirs  difficiles.  Il  passa  douze 
mille  années  à  se  promener,  se  livrant  exclusivement  à  la  méditation  par  le 
développement  d'une  application  intense.  Au  bout  de  ces  douze  mille  an- 
nées ,  il  acquit  la  méditation  des  Bôdhisattvas  nommée  Y  Enseignement  complet 
de  toutes  lesformes.  Et  à  peine  eut-il  acquis  cette  méditation,  que,  content, 
charmé,  ravi,  plein  de  joie,  de  satisfaction  et  de  plaisir,  il  fit  en  ce  moment 
la  réflexion  suivante  :  Pour  avoir  possédé  cette  exposition  de  la  loi  du  Lo- 
tus de  la  bonne  loi,  la  méditation  de  l'Enseignement  de  toutes  les  formes 
a  été  acquise  par  moi.  Puis  le  Bôdhisattva  fit  encore  la  réflexion  suivante  : 
Si  je  rendais  un  culte  à  ce  bienheureux  Tathâgata  Tchandra...çrî  et  à  cette 
exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi?  En  ce  moment  il  acquit  la 
méditation  des  formes,  de  telle  manière  qu'aussitôt,  du  haut  du  ciel,  il 
tomba  une  grande  pluie  de  fleurs  de  Mandârava  et  de  Mahâmandârava.  Il  f.  2i3  a. 
se  forma  un  nuage  de  santal  de  l'espèce  dite  Kalânusârin ,  et  il  tomba  une 
pluie  de  santal  de  l'espèce  dite  Uragasâra.  Et  la  nature  de  ces  essences  était 
telle,  qu'un  seul  Karcha  de  ces  parfums  valait  l'univers  Saha  tout  entier. 

Ensuite,  ô  Nakchatra...abhidjna ,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattva- 
priya4arçana ,  doué  de  mémoire  et  de  sagesse,  sortit  de  cette  méditation; 
et,  en  étant  sorti,  il  fit  la  réflexion  suivante  :  Le  spectacle  de  cet  effet  de 
[  ma  ]  puissance  surnaturelle  ne  sert  pas  à  honorer  le  bienheureux  Tathâgata 
autant  que  le  ferait  l'abandon  de  mon  propre  corps.  Alors  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana  se  mit  à  manger  dans  ce  moment  de 
l'Aguru,  de  l'encens,  de  l'oliban,  et  à  boire  de  l'huile  de  Tchampaka.  Le 
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Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana  passa  ainsi  douze  années  à 
manger  sans  cesse  et  sans  relâche  des  parfums  qui  viennent  d'être  nom- 
més, et  à  boire  de  l'huile  de  Tchampaka.  Au  bout  de  ces  douze  années,  le 
Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana,  après  avoir  revêtu  son  corps 
de  vêtements  divins  et  l'avoir  arrosé  d'huiles  odorantes,  se  donna  à  lui-même 

f.  2i3  6.  sa  bénédiction,  et  ensuite  consuma  son  corps  par  le  feu,  afin  d'honorer 
le  Tathâgata  et  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Alors, 
ôNakchatra...abhidjna,  des  univers  aussi  nombreux  que  les  sables  de  quatre- 
vingts  Ganges  furent  éclairés  par  la  splendeur  des  feux  que  lançait  en 
brûlant  le  corps  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana;  et  les 
bienheureux  Buddhas,  égaux  en  nombre  aux  sables  de  quatre-vingts  Ganges, 
qui  se  trouvaient  dans  ces  univers,  exprimèrent  tous  ainsi  leur  approbation  : 
Bien,  bien,  ô  fils  de  famille;  c'est  bien  à  toi,  ô  fils  de  famille;  c'est  là  le 
véritable  développement  de  l'énergie  des  Bôdhisattvas  Mahâsattvas.  C'est  là 
le  véritable  culte  dû  au  Tathâgata,  c'est  le  culte  dû  à  la  loi;  on  ne  lui  rend 
pas  un  pareil  culte  en  lui  offrant  des  fleurs,  de  l'encens,  des  parfums,  des 
guirlandes ,  des  substances  onctueuses ,  des  poudres  odorantes ,  des  vête- 
ments, des  parasols,  des  drapeaux,  des  étendards,  des  bannières,  ni  en  lui 
offrant  toute  espèce  d'objets  de  jouissance,  ou  du  santal  de  l'espèce  dite 
Uragasâra.  C'est  là,  ô  fils  de  famille,  la  première  des  aumônes;  celle  qui 
consiste  dans  l'abandon  de  la  royauté ,  dans  l'abandon  d'une  femme  et  d'en- 
fants chéris  ne  l'égale  pas.  C'est  le  plus  distingué,  le  premier,  le  meilleur, 
le  plus  éminent,  le  plus  parfait  des  cultes  rendus  à  la  loi ,  que  l'hommage 
qu'on  lui  adresse  en  faisant  l'abandon  de  son  propre  corps.  Ensuite,  ô 
Nakchatra...abhidjha,  ces  bienheureux  Buddhas,  après  avoir  prononcé  ces 
paroles,  gardèrent  le  silence. 

Douze  cents  années  s'écoulèrent  ainsi  pendant  que  le  corps  de  Sarva- 
sattvapriyadarçana brûlait ,  et  cependant  il  ne  cessait  de  brûler.  Enfin,  au 

f.  3i4  a.  bout  de  ces  douze  cents  années,  le  feu  s'arrêta.  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâ- 
sattva Sarvasattvapriyadarçana,  après  avoir  ainsi  honoré  le  Tathâgata,  quitta 
cette  existence.  Ensuite  il  naquit,  sous  renseignement  du  bienheureux 
Tathâgata  Tchandra...çn,  vénérable,  etc.,  dans  la  maison  du  roi  Vimala- 
datta,  d'une  manière  surnaturelle,  et  assis  les  jambes  croisées.  A  peine 
le  Bôdhisattva  Mahâsattva  fut-il  né,  qu'il  prononça  au  moment  même,  en 
présence  de  son  père  et  de  sa  mère,  la  stance  suivante  : 
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Voilà,  ô  le  meilleur  des  rois,  le  lieu  de  promenade  sur  lequel  j'ai  obtenu,  en  y 
restant ,  la  méditation  ;  j'ai  développé  la  force  énergique  d'un  grand  sacrifice ,  après 
avoir  abandonné  ce  corps  qui  nous  est  si  cher. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana ,  après  avoir 
prononcé  cette  stance,  parla  ainsi  à  son  père  et  à  sa  mère  :  Aujourd'hui 
même,  ô  mon  père  et  ma  mère,  le  bienheureux  Tathâgata  Tchandra...çrî, 
vénérable  ,  etc.,  se  trouve  en  ce  monde  ,  il  y  vit,  il  y  existe,  il  y  enseigne 
la  loi  a?x  créatures.  C'est  de  ce  bienheureux  Tathâgata  que  j'ai  reçu,  après 
l'avoir  honoré,  la  formule  magique  de  l'habileté  dans  tous  les  sons,  et  que 
j'ai  entendu  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  formée  de  î.  2ih  b. 
quatre-vingts  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  stances,  de  mille  billions, 
de  cent  mille  billions,  d'un  nombre  de  stances  dit  Akchôbhya.  C'est  pour- 
quoi, ô  mon  père,  il  est  bon  que  je  me  rende  en  la  présence  de  ce  Bien- 
heureux, et  que,  l'ayant  vu,  je  lui  offre  de  nouveau  un  culte.  Alors  le 
Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana  s'étant  élevé  à  l'instant 
même  dans  l'air,  à  la  hauteur  de  sept  empans,  se  plaça,  les  jambes  croisées, 
au  sommet  d'une  maison  à  étages  élevés,  faite  des  sept  substances  précieuses  ; 
puis,  s'étant  rendu  en  la  présence  du  Bienheureux,  après  avoir  salué  ses 
pieds  en  les  touchant  de  la  tête,  après  avoir  tourné  sept  fois  autour  de  lui 
en  le  laissant  à  sa  droite,  il  dirigea  ses  mains,  réunies  en  signe  de  respect, 
du  côté  où  se  tenait  le  Bienheureux,  et,  l'ayant  adoré,  il  le  célébra  dans 
la  stance  suivante  : 

0  toi  dont  la  face  est  si  pure ,  ô  sage ,  ôTndra  des  hommes ,  l'éclat  dont  tu  brilles 
resplendit  dans  les  dix  points  de  l'espace;  après  t'avoir  rendu,  ô  Sugata,  un  culte 
excellent,  je  suis  venu  ici,  ô  Maître,  dans  fintention  de  te  voir. 

Le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana  ayant  prononcé  cette 

stance,  parla  ainsi  au  bienheureux  Tathâgata  Tchandra  çrî,  vénérable, 

etc.  :  Tu  existes  donc  encore,  ô  Bienheureux,  même  aujourd'hui.»^  Alors 

le  bienheureux  Tathâgata  Tchandra  çrî,  vénérable,  etc.,  parla  ainsi     f.  2i5a. 

au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana  :  Le  temps  où  je  dois 
entrer  dans  le  Nirvana  complet  est  arrivé,  ô  fils  de  famille;  le  temps  de  la 
iin  de  ma  vie  est  arrivé.  Va  donc,  ô  fils  de  famille,  prépare  ma  couche;  je 
vais  entrer  dans  le  Nirvâna  complet.  Ensuite  le  bienheureux  Tathâgata 
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Tchandra  çrî,  vénérable,  etc.,  dit  encore  au  Bôdhisattva  Mahâsattva 

Sarvasattvapriyadarçana  les  paroles  suivantes  :  Je  te  confie,  ô  fils  de  famille, 
ces  commandements  ;  je  te  confie  ces  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  et  ces  grands 
Çrâvakas,  et  cet  état  de  Bôdhi  réservé  aux  Buddhas,  et  cet  univers,  et  ces 
chars  divins  faits  de  joyaux,  et  ces  arbres  de  corail,  et  ces  fils  des  Dêvas, 
mes  serviteurs.  Et  les  os  qui  resteront  de  moi,  quand  je  serai  entré  dans 
le  Nirvâna  complet,  je  te  les  confie,  ô  fils  de  famille;  et  quand  je  serai 
entré  dans  le  Nirvâna  complet,  ô  fils  de  famille,  tu  devras  rendre  d,^grands 
honneurs  aux  Stiipas  qui  renfermeront  mes  os;  et  mes  reliques  devront 
être  distribuées;  et  il  faudra  élever  plusieurs  milliers  de  Stupas.  Alors,  ô 
Nakchatra  abhidjna,  le  bienheureux  Tathâgata  Tchandra  çrî,  véné- 
rable, etc.,  après  avoir  donné  ces  instructions  au  Bôdhisattva  Mahâsattva 

f.  2i5  b.  Sarvasattvapriyadarçana,  entra  complètement,  cette  nuit-là  même,  à  la  der- 
nière veille,  dans  l'élément  du  Nirvâna,  où  il  ne  reste  aucune  trace  de 
l'agrégation  [des  éléments  matériels]. 

Alors,  ô  Nakchatra  abhidjna,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattva- 
priyadarçana voyant  que  le  bienheureux  Tathâgata  Tchandra  çrî  était 

entré  dans  le  Nirvâna  complet,  éleva  un  bûcher  formé  de  santal,  de  l'espèce 
dite  Uragasâra,  et  y  consuma  le  corps  du  Tathâgata.  Quand  il  vit  que  le 
corps  était  brûlé  et  éteint,  il  retira  un  os  du  bûcher  et  se  mit  à  pleurer,  à 
se  lamenter  et  à  gémir.  Après  avoir  ainsi  pleuré  et  s'être  livré  à  la  douleur, 
le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana  ayant  fait  faire  quatre- 
vingt-quatre  mille  vases  formés  des  sept  substances  précieuses,  y  déposa 
l'os  du  Tathâgata  [qu'il  avait  divisé],  et  dressa  quatre-vingt-quatre  mille 
Stupas  formés  des  sept  substances  précieuses,  ornés  de  lignes  de  parasols 
qui  s'élevaient  jusqu'au  monde  de  Brahmâ  et  qui  étaient  recouverts  d'étoffes 
de  soie  et  de  clochettes.  Après  avoir  dressé  ces  Stûpas ,  il  réfléchit  ainsi  :  Je 
viens  de  rendre  un  culte  aux  Stûpas  qui  contiennent  les  reliques  du  bien- 
heureux Tathâgata  Tchandra  çrî.  Mais  je  rendrai  encore  à  ces  reliques 

un  culte  plus  élevé,  plus  supérieur.  Alors,  ô  Nakchatra  abhidjna,  le  Bô- 

f.  216  a.  dhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana  s'adressa  ainsi  à  la  troupe  tout 
entière  des  Bôdhisattvas,  aux  grands  Çrâvakas,  aux  Dêvas,  aux  Nâgas,  aux 
Yakchas,  aux  Gandharvas,  aux  Asuras,  aux  Garudas,  aux  Kinnaras,  aux 
Mahôragas,  aux  hommes,  et  aux  crégitures  n'appartenant  pas  à  l'espèce  hu- 
maine: 0  vous  tous,  fils  de  famille,  concevez  tous  ensemble  cette  pensée: 
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«Nous  rendrons  un  culte  aux  reliques  de  ce  Bienheureux.  »  Alors,  ô  Na- 

kchatra  abhidjna,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana 

alluma  en  cet  instant  son  bras  qui  était  orné  des  cent  signes  de  pureté,  en 
présence  de  ces  quatre-vingt-quatre  mille  Stupas  qui  renfermaient  les 
reliques  du  Tathâgata;  et,  après  l'avoir  allumé,  il  rendit  un  culte  pendant 
soixante  et  douze  mille  ans  aux  Stupas  qui  renfermaient  les  reliques  du  Ta- 
thâgata. Et  pendant  qu'il  leur  rendait  ainsi  un  culte,  il  disciplina  d'incal- 
culables centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Çrâvakas  faisant  partie 
de  l'assemblée;  et  tous  les  Bôdhisattvas  acquirent  la  méditation  nommée 
l'Enseignement  complet  de  toutes  les  formes. 

Alors,  ô  Nakchatra  abliidjiïa,  la  troupe  tout  entière  des  Bôdhisattvas  et 

tous  les  grands  Çrâvakas,  en  voyant  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattva- 
priyadarçana privé  de  son  bras,  sulFoqués  par  les  larmes,  pleurant,  gémis- 
sant, se  lamentant,  se  dirent  les  uns  aux  autres  :  Le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Sarvasattvapriyadarçana,  notre  maître  et  notre  directeur,  est  maintenant  f-  216  b. 
privé  d'un  membre,  privé  d'un  bras.  Mais  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarva- 
sattvapriyadarçana s'adressa  ainsi  aux  Bôdhisattvas,  aux  grands  Çrâvakas 
et  aux  fils  des  Dêvas  :  Ne  pleurez  pas,  ô  fils  de  famille,  en  me  voyant  privé 
d'un  bras;  ne  vous  lamentez  pas.  Tous  les  bienheureux  Buddhas  qui  sont, 
qui  existent,  qui  se  trouvent  dans  les  univers,  infinis  et  sans  limites,  situés 
aux  dix  points  de  l'espace,  sont  tous  pris  par  moi  à  témoin;  je  prononce  en 
leur  présence  une  bénédiction  de  vérité,  et,  au  nom  de  cette  vérité  et  par 
la  déclaration  de  cette  vérité ,  après  avoir  abandonné  mon  propre  bras  pour 
honorer  le  Tathâgata,  j'aurai  un  corps  qui  sera  en  entier  de  couleur  d'or. 
Au  nom  de  cette  vérité,  par  la  déclaration  de  cette  vérité,  que  mon  bras 
redevienne  tel  qu'il  était  auparavant,  et  que  cette  grande  terre  tremble  de 
six  manières  différentes,  et  que  les  enfants  des  Dêvas,  répandus  dans  le 
ciel,  fassent  tomber  une  grande  pluie  de  fleurs.  A  peine  cette  bénédiction  de 
vérité  eut-elle  été  prononcée  par  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattvapriya- 
darçana, que  cet  univers  tout  entier,  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille  f.  217  a. 
mondes,  trembla  de  six  manières  différentes,  et  que,  du  haut  des  airs,  il 
tomba  une  grande  pluie  de  fleurs.  Le  bras  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sar- 
vasattvapriyadarçana redevint  tel  qu'il  était  auparavant,  et  cela  par  l'effet 
de  la  force  de  la  science,  de  la  force  de  la  vertu  qui  appartenaient  à  ce 
Bôdhisattva  Mahâsattva.  Pourrait-il,  après  cela,  ô  Nakchatra  abhidjna. 
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te  rester  quelque  incertitude,  quelque  perplexité  ou  quelque  doute  à  ce 
sujet?  Il  ne  faut  pas  s'imaginer  que,  dans  ce.  temps-là  et  à  cette  époque, 
ce  fût  un  autre  [que  Bliâichadjyarâdja ]  qui  était  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Sarvasattvapriyadarçana.  Pourquoi  cela  ?  C'est  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Bhâichadjyarâdja  était,  dans  ce  tenips-là  et  à  cette  époque,  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Sarvasattvapriyadarçana.  Ce  Bôdhisattva  Mahâsattva  Bhâicha- 
djyarâdja accomplit  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  choses  difficiles;  il 
consomma  l'abandon  complet  de  son  propre  corps. 

Le  fils  ou  la  fille  de  famille,  ô  Nakchatra  abhidjna,  qui  étant  entré 

dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas,  viendrait,  dans  le  dessein  d'obtenir  l'état 
{.  21'j  b.  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  brûler  auprès  des  monuments 
du  Tatlîâgata  un  pouce  de  ses  pieds,  ou  un  doigt  de  ses  pieds  ou  de  ses 
mains,  ou  l'un  de  ses  membres,  ou  l'un  de  ses  bras;  ce  fils  ou  cette  fille 
de  famille,  étant  entré  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas,  recueillerait  de 
cette  action  un  bien  plus  grand  mérite ,  qu'il  ne  ferait  de  l'abandon  de 
la  royauté,  de  celui  de  ses  fils,  de  ses  filles,  de  son  épouse  chérie,  et  de 
la  totalité  de  cet  univers  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille  mondes, 
avec  ses  forêts,  ses  mers,  ses  montagnes,  ses  fleuves,  ses  lacs,  ses  étangs, 

ses  puits  et  ses  jardins.  Et  le  fils  ou  la  fille  de  famille,  ô  Nakchatra  

abhidjna,  entré  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas,  qui  ayant  rempli  des 
sept  substances  précieuses  la  totalité  de  cet  univers  formé  d'un  grand 
millier  de  trois  mille  mondes,  en  ferait  don  à  tous  les  Buddhas,  à  tous 
les  Bôdhisattvas,  à  tous  les  Çrâvakas,  à  tous  les  Pratyêkabuddhas ,  ce  fils 

ou  cette  fille  de  famille,  ô  Nakchatra  abhidjna,  ne  recueillerait  pas  de 

cette  action  autant  de  mérite  que  le  fils  ou  la  fille  de  famille  qui  possé- 
derait ne  fût-ce  qu'une  seule  stance,  formée  de  quatre  vers,  de  cette 
exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Je  déclare  que  la  masse 
des  mérites  de  ce  dernier  est  plus  considérable  que  celle  de  celui  qui, 
ayant  rempli  des  sept  substances  précieuses  la  totalité  de  cet  univers 
formé  d'un  grand  milher  de  trois  mille  mondes,  en  ferait  don  à  tous  les 
Buddhas,  à  tous  les  Bôdhisattvas,  à  tous  les  Çrâvakas,  à  tous  les  Pratyêka- 
buddhas. 

f.  218  a.        De  même,  ô  Nakchatra  abhidjna,  que  le  grand  océan  est  le  premier 

de  tous  les  fleuves,  de  tous  les  lacs  et  de  tous  les  étangs;  de  même  cette 
exposition  du  Lotus  de  la  bonne  loi  est  le  premier  de  tous  les  Sûtras 
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prêchéspar  les  Tatbâgatas.De même,  ô  Nakcliatra....abhidjna,  que  de  toutes 
les  montagnes,  telles  que  les  Kâlaparvatas ,  les  Tcliâkravâias ,  de  toutes  les 
grandes  montagnes  enfin,  la  première  est  le  Sumêru,  roi  des  montagnes, 
de  même  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  est  le  roi  de 

tous  les  Sûtras  prêcbés  par  les  Tathâgatas.  De  même,  ô  Nakcbatra  abhi- 

djiïa,  qu'entre  toutes  les  constellations,  la  lune  est  considérée  comme  le 
premier  luminaire ,  de  même  entre  tous  les  Sûtras  prêcbés  par  les  Tatbâ- 
gatas ,  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  est  la  première  des 
lumières,  une  lumière  dont  l'éclat  l'emporte  sur  celui  de  cent  mille  myriades 

de  kôtis  de  lunes.  De  même,  ô  Nakcbatra  abbidjna,  que  le  disque  du 

soleil  dissipe  l'obscurité  de  toutes  les  ténèbres,  de  même  cette  exposition 
de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  dissipe  l'obscurité  de  toutes  les  té- 
nèbres des  mauvaises  œuvres.  De  même,  ô  Nakcbatra  abbidjna,  que 

Çakra,  l'Indra  desDêvas,  est  le  cbef  des  Dêvas  Trayastrimças ,  de  même  f.  218  b. 
cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  est  l'Indra  de  tous  les 

Sûtras  prêcbés  par  les  Tatbâgatas.  De  même,  ô  Nakcbatra  abbidjna, 

que  Brabmâ,  le  maître  de  l'univers  Saba,  est  le  roi  de  tous  les  Brahma- 
kâyikas ,  et  qu'il  remplit,  dans  le  monde  de  Brabmâ,  l'office  d'un  père, 
de  même  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  remplit  l'office 
de  père  à  l'égard  de  tous  les  êtres,  qu'ils  soient  Maîtres  ou  qu'ils  ne  le 
soient  pas,  à  l'égard  de  tous  les  Çrâvakas,  des  Pratyêkabuddbas  et  de 
ceux  qui  sont  entrés  dans  le  vébicule  des  Bôdbisattvas.  De  même,  ô  Na- 
kcbatra abbidjna,  que  le  Çrôtaâpanna  l'emporte  sur  tous  les  hommes 

ordinaires,  qui  sont  ignorants,  et  qu'il  en  faut  dire  autant  du  Sakrïdâgâmin, 
de  l'Anâgâmin,  de  l'Arbat  et  du  Pratyêkabuddha,  de  même  cette  exposition 
de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi ,  l'emportant  sur  les  Sûtras  prêcbés  par  tous 
les  Tatbâgatas ,  doit  en  être  reconnue  comme  le  cbef.  Ces  êtres  aussi ,  ô 

Nakcbatra  abbidjna,  doivent  être  reconnus  comme  les  premiers  de  tous, 

qui  posséderont  ce  roi  des  Sûtras.  De  même,  ô  Nakcbatra  abbidjna,  que 

le  Bôdbisattva  est  appelé  le  cbef  des  Çrâvakas  et  des  Pratyêkabuddbas 

réunis,  de  même  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  est     f.  219  «. 

appelée  le  cbef  de  tous  les  Sûtras  prêcbés  par  les  Tatbâgatas.  De  même,  ô 

Nakcbatra  abbidjna,  que  parmi  les  Çrâvakas,  les  Pratyêkabuddbas  et  les 

Bôdbisattvas  réunis,  c'est  le  Tatbâgata  qui  sollicite  l'babileté  nécessaire 
pour  devenir  Roi  de  la  loi,  de  même  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus 
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de  la  bonne  loi  est  comme  le  Tatbâgata  lui-même,  parmi  ceux  qui  sont 

entrés  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas.  Oui,  Nakchatra  abhidjna,  cette 

exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  protège  tous  les  êtres  contre 
tous  les  dangers,  les  délivre  de  toutes  leurs  douleurs;  c'est  comme  un 
étang  pour  ceux  qui  ont  soif,  comme  le  feu  pour  ceux  qui  souffrent  du 
froid ,  comme  un  vêtement  pour  ceux  qui  sont  nus ,  comme  une  caravane 
pour  les  marchands,  comme  une  mère  pour  des  enfants,  comme  une 
vache  pour  ceux  qui  veulent  atteindre  à  l'autre  rive  d'un  fleuve,  comme  un 
médecin  pour  des  malades,  comme  une  lampe  pour  ceux  qui  sont  envi- 
ronnés de  ténèbres,  comme  un  joyau  pour  ceux  qui  désirent  des  richesses, 
comme  un  Tchakravartin  pour  les  Râdjas  commandant  un  fort,  comme 
l'océan  pour  les  fleuves,  comme  une  torche  enfin  parce  qu'il  dissipe  toutes 

les  ténèbres.  De  même,  ô  Nakchatra  .abhidjna,  cette  exposition  de  la 

loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  affranchit  de  tous  les  maux,  tranche  toutes 
les  douleurs  ,  délivre  de  tous  les  passages  difficiles  et  de  tous  les  liens  de  la 
transmigration. 

Et  celui  par  lequel  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi 
f.  219  h.  sera  entendue,  celui  qui  l'écrira,  celui  qui  la  fera  écrire,  recueillera  de 
cette  action  une  masse  de  mérites  dont  la  science  même  d'un  Buddha  ne 
pourrait  atteindre  le  terme,  tant  est  grande  la  masse  de  mérites  que  re- 
cueilleront ces  lils  ou  ces  fdles  de  famille,  lorsque  possédant  cette  expo- 
sition de  la  loi,  lorsque  l'enseignant,  l'écoutant,  l'écrivant,  la  renfermant 
dans  un  volume,  ils  l'honoreront,  la  vénéreront,  la  respecteront,  l'adore- 
ront, en  lui  offrant  des  fleurs,  de  l'encens,  des  guirlandes  de  fleurs, 
des  substances  onctueuses,  des  poudres  odorantes,  des  parasols,  des  dra- 
peaux, des  étendards,  des  bannières,  des  vêtements,  en  faisant  retentir 
les  instruments  de  musique,  en  réunissant  leurs  mains  en  signe  de  respect, 
en  faisant  brûler  des  lampes  alimentées  par  du  beurre  clarifié ,  par  des 
huiles  odorantes,  par  de  fhuile  de  Tchampaka  ,  de  jasmin,  de  Patala,  de 
Pâtalâ,  de  Vârchika,  de  Navamâlikâ;  lorsqu'enfin  ils  l'honoreront  et  la 
vénéreront  de  beaucoup  de  manières  différentes.  Elle  est  très- considé- 
rable, ô  Nakchatra  abhidjiïa,  la  masse  de  mérites  que  recueillera  le  fils 

ou  la  fille  de  famille,  porté  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas,  qui  possé- 
dera ce  chapitre  de  l'ancienne  méditation  de  Bhâichadjyarâdja ,  qui  le 
prêchera,  qui  l'entendra.  Et  si,  ô  Nakchatra  abhidjna,  une  femme. 
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après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la  loi,  la  saisit  et  la  possède,  cette 
existence  sera  pour  elle  sa  dernière  existence  de  femme. 

L'être  quel  qu'il  soit  du  sexe  féstiinin,  ô  Nakchatra  abhidjna,  qui 

après  avoir  entendu,  dans  les  cinq  cents  dernières  années  [du  Kalpa],  ce  f-  220  a. 
chapitre  de  l'ancienne  méditation  de  Bhâichadjyarâdja,  s'en  rendra  par- 
faitement maître,  après  être  sorti  de  ce  monde,  renaîtra  dans  l'univers 
Sukhavatî ,  où  le  bienheureux  Tathâgata  Amitâhha ,  vénérable,  etc.,  se 
trouve,  réside,  vit,  existe  entouré  d'une  troupe  de  BôdhisattA^as ;  et  il  re- 
paraîtra dans  cet  univers  assis  sur  un  trône  formé  du  centre  d'un  lotus.  La 
passion,  la  haine,  l'erreur,  l'orgueil,  l'envie,  la  colère,  le  désir  de  nuire 
n'auront  pas  de  prise  sur  lui.  A  peine  né,  il  obtiendra  les  cinq  connaissances 
surnaturelles;  il  obtiendra  la  patience  surnaturelle  de  la  loi,  et  après  qu'il 
l'aura  obtenue,  devenant  Bôdhisattva  Mahâsattva,  il  verra  des  Tathâgatas 
en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de  soixante  et  dix  Ganges.  L'organe  de  la 
vue  acquerra  chez  lui  une  telle  perfection,  qu'avec  cet  organe  perfectionné, 
il  verra  ces  Buddhas  bienheureux;  et  ces  bienheureux  Buddhas  lui  témoi- 
gneront ainsi  leur  approbation:  Bien,  bien,  ô  fils  de  famille;  il  est  bien 
qu'après  avoir  entendu  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi, 
qui  a  été  faite  sous  l'enseignement  du  bienheureux  Çâkyamuni,  dans  la 
prédication  du  Tathâgata,  vénérable,  etc.,  tu  l'aies  lue,  méditée,  exami- 
née, saisie  avec  ton  esprit  et  expliquée  à  d'autres  créatures.  La  masse  de  f-  220  b. 
mérites  qui  en  résulte  pour  toi,  ô  fils  de  famille,  ne  peut  être  consumée 
par  le  feu,  ni  enlevée  par  l'eau;  cette  masse  de  mérites  ne  peut  être  in- 
diquée même  par  cent  mille  Buddhas.  Tu  as  renversé  l'opposition  que  te 
faisait  Mâra,  ô  fils  de  famille.  Tu  as  franchi  les  défilés  de  l'existence;  tu 
as  brisé  les  obstacles  qu'avait  élevés  ton  ennemi;  tu  as  été  béni  par  cent 
mille  Buddhas;  et  il  n'y  a  pas,  ô  fils  de  famille,  ton  pareil  dans  le  monde 
formé  delà  réunion  desDêvas,  des  Mâras,  ni  dans  l'ensemble  des  créatures, 
en  y  comprenant  les  Brâhmanes  et  les  Çramanas;  il  n'est  personne ,  à  l'ex- 
ception du  Tathâgata  seul,  ni  parmi  les  Çrâvakas,  ni  parmi  les  Pratyêka- 
buddhas,  ni  parmi  les  Bôdhisattvas,  qui  soit  capable  de  l'emporter  sur  toi, 
soit  en  vertu,  soit  en  science,  soit  en  méditation.  Telle  est,  ô  Nakchatra.... 
abhidjna,  la  production  de  l'énergie  de  la  science  à  laquelle  sera  parvenu 
ce  Bôdhisattva. 

Celui  qui,  après  avoir  entendu  réciter,  ô  Nakchatra  abhidjna,  ce  cha- 
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pitre  de  l'ancienne  méditation  de  Bhâichadjyarâdja,  y  donnera  son  assen- 
timent, exhalera  de  sa  bouche  le  parfum  du  lotus,  et  de  ses  membres, 
celui  du  santal.  Celui  qui  donnera  son  assentiment  à  cette  exposition  de 
la  loi,  jouira  des  avantages  que  produisent  les  qualités  extérieures  que  je 

viens  d'indiquer.  C'est  pourquoi,  ô  Nakchatra  abhidjîia,  je  te  confie  ce 

chapitre  de  l'ancienne  méditation  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Sarvasattva- 

f.  22  1  a.  priyadarçana ,  pour  qu'à  la  fm  des  temps,  dans  la  dernière  époque,  pen- 
dant les  cinq  cents  dernières  années,  il  se  répande  dans  ce  Djambudvîpa , 
pour  qu'il  ne  disparaisse  pas,  pour  que  Mâra  le  pêcheur  ne  puisse  trou- 
ver l'occasion  de  le  surprendre,  non  plus  que  les  Dêvatâs,  nommés  Mâra- 
kâyikas,  ni  les  Nâgas,  ni  les  Yakchas,  ni  les  Kumbhândas.  C'est  pourquoi, 

ô  Nakchatra  abhidjîia,  je  bénis  ici  cette  exposition  de  la  loi;  elle  sera, 

dans  le  Djambudvîpa,  comme  un  médicament  salutaire  pour  les  créatures 
malades  et  souffrantes.  Quand  on  aura  entendu  cette  exposition  de  la  loi, 
la  maladie  n'envahira  pas  le  corps,  non  plus  que  la  vieillesse,  ni  la  mort 
prématurée.  Si  un  homme  quelconque,  ô  Nakchatra.... abhidjîia,  étant  entré 
dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas ,  vient  à  voir  un  Religieux  possédant  ainsi 
ce  Sûtra,  il  doit,  après  l'avoir  couvert  de  santal  et  de  lotus  bleus,  con- 
cevoir cette  pensée  :  Ce  fils  de  famille  parviendra  à  fintime  essence  de 
l'état  de  Bôdhi;  arrivé  à  l'essence  de  la  Bôdhi,  il  prendra  le  lit  de  gazon; 
il  mettra  en  déroute  le  parti  de  Mâra;  il  fera  résonner  la,  conque  de  la 
loi;  il  fera  retentir  le  tambour  de  la  loi;  il  traversera  l'océan  de  l'existence. 

Telle  est ,  ô  Nakchatra  abhidjîia ,  la  pensée  que  doit  concevoir  le  fils  ou 

la  fille  de  famille,  entré  dans  le  véhicule  des  Bôdhisattvas,  qui  aura  vu  un 
Religieux  possédant  ainsi  ce  Sûtra.  Les  avantages  qu'un  tel  homme  retirera 
de  ses  qualités  seront  tels  que  ceux  qui  ont  été  énumérés  par  le  Tathâgata. 
Pendant  que  ce  chapitre  de  l'ancienne  méditation  de  Bhâichadjyarâdja 

f.  22  1  h.  était  exposé,  quatre-vingt-quatre  mille  Bôdhisattvas  devinrent  possesseurs 
de  la  formule  magique  qui  est  accompagnée  de  fhabileté  dans  tous  les 
sons.  Et  le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  vénérable,  etc.,  y  donna 

ainsi  son  assentiment:  Bien,  bien,  ô  Nakchatra  abhidjîia,  il  est  bon  que  tu 

interroges  ainsi  sur  la  loi  le  Tathâgata,  qui  est  doué  de  conditions  et  de 
qualités  qui  échappent  à  l'intelligence. 


CHAPITRE  XXIII. 


253 


CHAPITRE  XXIII. 

LE    BÔDHISATTVA    G  ADGAD  AS  V  AR  A. 

Ensuite  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  lança  en 
cet  instant  un  rayon  de  lumière  du  cercle  de  poils  placé  entre  ses  deux 
sourcils,  l'un  des  signes  caractéristiques  des  grands  hommes.  Cette  lumière 
illumina  de  sa  splendeur  des  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de 
terres  de  Buddha  situées  à  l'orient,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de 
dix-huit  Ganges.  Par  delà  ces  centaines  de  mille  de  myriades  de  terres 
de  Buddha,  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  de  dix- huit  Ganges,  est 
situé  l'univers  nommé  Vairôtchanaraçmi-pratimandita.  Là  se  trouvait  vivant, 
existant,  le  Tathâgata  nommé  Kamaladalavimala-nakchatrarâja-samkusu- 
mitâbhidjîïa,  vénérable,  etc.,  qui,  avec  une  vaste  et  immense  assemblée 
de  Bôdhisattvas,  dont  il  était  environné  et  suivi,  enseignait  la  loi.  Alors  le  f.  222  «. 
rayon  de  lumière  lancé  du  cercle  placé  entre  ses  sourcils  par  le  bien- 
heureux Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  illumina  en  cet  instant 
d'une  grande  lumière  l'univers  Vâirôtchanaraçmi-pratimandita.  Or  dans  cet 
univers  habitait  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  nommé  Gadgadasvara ,  qui  avait 
fait  croître  les  racines  de  vertu  qui  étaient  en  lui,  qui  avait  vu  jadis  la 
lumière  de  semblables  rayons  lancés  par  beaucoup  de  Tathâgatas,  vénéra- 
bles, etc.,  et  qui  était  en  possession  de  nombreuses  méditations.  C'est  ainsi 
qu'il  avait  acquis  les  méditations  de  DJivadjâgrakêjûra  (l'anneau  de  l'extré- 
mité de  l'étendard  ) ,  de  Saddharmapundartka  (le  lotus  blanc  de  la  bonne  loi) , 
de  Vimaladatta  (  celui  qui  est  donné  pur  ) ,  de  Nakchatrarâdjavikridita  (  les 
plaisirs  du  roi  des  constellations  ) ,  d'Anilambha  (  celui  qui  ressemble  au 
vent),  de  Djnânamudra  (le  sceau  de  la  science),  de  Tchandraprabha  (celui 
qui  a  l'éclat  de  la  lune),  de  Sarvarutakâuçalya  (l'habileté  dans  tous  les 
sons),  de  Sarvapunjasamutchtchaya  (le  trésor  extrait  de  toutes  les  vertus), 
de  Prasâdavati  (celle  qui  est  favorable],  de  Rïddhivikridita  (les  plaisirs  de 
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la  puissance  magique),  de  Djnânôlkâ  (la  torche  de  la  science),  de  Vjû- 
harâdja  (le  roi  de  la  construction),  de  Vimalaprabhâ  (la  splendeur  sans 
tache) ,  de  Vimalagarbha  (l'essence  sans  tache  ),  à'Apkrîtsna  (qui  enlève  toute 
l'eau),  de  Sûry avaria  (la  révolution  du  soleil);  en  un  mot,  il  avait  acquis 
des  centaines  de  mille  de  myriades  de  ko  lis  de  méditations,  en  nombre 

f.  222  h.  égal  à  celui  des  sables  du  Gange.  Or  cette  lumière  tomba  sur  le  corps 
du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara.  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
s' étant  levé  de  son  siège,  rejetant  sur  son  épaule  son  vêtement  supérieur, 
posant  à  terre  le  genou  droit,  et  dirigeant  ses  mains  réunies  en  signe  de 
respect,  du  côté  où  se  trouvait  le  bienheureux  Buddha ,  parla  ainsi  au 

Tathâgata  Kamala  abhidjiàa,  vénérable,  etc.  :  J'irai,  ô  Bienheureux,  dans 

l'univers  Saha  pour  voir,  pour  honorer,  pour  servir  le  bienheureux  Tathâ- 
gata Çâkyamuni ,  vénérable,  etc.,  pour  voir  Maiidjuçrî  Kumâra  et  les  Bô- 
dhisattvas  Bhâichadjyarâdja ,  Pradânaçûra,  Nakchatrarâdjasamkusumitâbhi- 
djiïa  ,  Viçichtatchâritra ,  Vyûharâdja,  Bhâichadjyarâdjasamudgata. 

Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Kamala  abhidjna,  vénérable,  etc., 

f.  223  a.  parla  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  :  Ne  va  pas,  ô  fils  de  famille,  après 
t'être  rendu  dans  funivers  Saha,  en  concevoir  des  idées  misérables.  Car  ce 
monde-là,  ô  fils  de  famille,  est  couvert  de  hauteurs  et  de  lieux  bas;  il  est 
fait  d'argile,  hérissé  de  Kâlaparvatas ,  rempli  d'ordures.  Le  bienheureux 
Tathâgata  Çâkyamuni ,  vénérable,  etc.,  est  d'une  courte  stature,  ainsi  que 
ses  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  tandis  que  ta  taille,  ô  fils  de  famille,  s'élève 
à  quarante-deux  mille  Yôdjanas,  et  la  mienne  à  soixante-six  fois  cent  mille 
Yôdjanas.  Et  toi,  ô  fils  de  famille,  tu  es  aimable,  beau,  agréable  à  voir; 
tu  es  doué  de  la  perfection  suprême  de  f  éclat  et  de  la  beauté.  Tu  es  par- 
ticulièrement distingué  par  plus  de  cent  mille  mérites.  C'est  pourquoi,  ô 
fils  de  famille ,  après  t'être  rendu  dans  cet  univers  Saha ,  ne  conçois  pas 
des  idées  méprisables,  ni  des Tathâgatas ,  ni  des  Bôdhisattvas  [qui  s'y  trou- 
vent] ,  ni  de  cette  terre  de  Buddha. 

Cela  dit,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  parla  ainsi  au  bienheu- 
reux Tathâgata  Kamala  abhidjiia,  vénérable,  etc.  :  J'agirai,  ô  Bien- 
heureux, selon  que  fordonne  le  Tathâgata;  j'irai,  ô  Bienheureux,  dans  cet 
univers  Saha,  en  vertu  de  la  bénédiction  du  Tathâgata,  de  la  production 

f.  223  h.  de  son  énergie,  de  ses  plaisirs,  de  sa  construction,  de  la  science  émanée  du 
Tathâgata.  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara ,  sans  sortir  de 
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la  terre  de  Buddha  où  il  se  trouvait ,  et  sans  quitter  son  siège ,  se  plongea 
en  ce  moment  dans  une  méditation  telle,  qu'immédiatement  après  qu'il 
s'y  fut  plongé,  tout  d'un  coup,  dans  l'univers  Saha,  sur  la  montagne  de  Grï- 
dlirakûta,  devant  le  trône  de  la  loi  du  Tathâgata,  apparurent  quatre-vingt- 
quatre  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  lotus,  portés  sur  des  tiges  d'or, 
ayant  des  feuilles  d'argent  et  parés  des  couleurs  du  lotus  et  du  Kimçuka. 

En  ce  moment  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mandjuçrî  Kumâra  voyant 
l'apparition  de  cette  mass'e  de  lotus,  s'adressa  en  ces  termes  au  bienheureux 
Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérahle,  etc.  :  De  quelle  cause,  ô  Bhagavat,  ce  que 
nous  voyons  est-il  l'effet,  et  par  qui  sont  produits  ces  lotus  au  nombre  de 
quatre-vingt-quatre  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis,  portés  sur  des  tiges 
d'or,  ayant  des  feuilles  d'argent  et  parés  des  couleurs  du  lotus  et  du 
Kimçuka? 

Cela  dit,  Bhagavat  répondit  ainsi  à  Mandjuçrî  Kumâra:  C'est,  ô  Maiidju- 
çrî,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  qui,  entouré  et  suivi  par  quatre- 
vingt-quatre  fois  cent  mille  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas,  et  sortant 
de  la  région  orientale,  de  l'univers  Vâirôtchanaraçmi-pratimandita,  de  la 

terre  de  Buddha  du  bienheureux  Tathâgata  Kamala  abhidjna,  vient  dans 

cet  univers  Saha  avec  l'intention  de  me  voir,  de  m'honorer,  de  me  servir, 
et  pour  écouter  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Alors 
Mandjuçrî  Kumâra  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Quelle  masse  de  racines  de 
vertu  a  donc  accumulée  ce  fils  de  famille,  pour  que  par  l'accumulation 
de  cette  masse  de  vertus,  il  ait  acquis  la  supériorité  qui  le  distingue?  Dans 
quelle  méditation,  ô  Bhagavat,  ce  Bôdhisattva  est-il  plongé?  C'est  là  ce  que 
nous  désirons  entendre,  ô  Bhagavat.  Puissions -nous  aussi,  ô  Bhagavat,  nous 
plonger  dans  cette  méditation  !  Puissions-nous  voir  ce  Bôdhisattva  Mahâ- 
sattva, voir  quelle  est  sa  couleur,  quelle  est  sa  forme,  quel  attribut  le  dis- 
tingue, quel  est  son  état,  quelle  est  sa  conduite!  Que  le  Tathâgata  consente 
à  nous  expliquer  par  quel  prodige  ce  Bôdhisattva  Mahâsattva  a  été  tout  d'un 
coup  excité  à  venir  dans  l'univers  Saha. 

Ensuite  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  s'adressa 
en  ces  termes  au  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna ,  vénérable,  etc.,  qui 
était  entré  dans  le  Nirvana  complet  :  Opère,  ô  Bienheureux,  un  prodige 
tel  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  soit  excité  à  venir  dans 
l'univers  Saha.  Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  qui  était 
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entré  dans  le  Nirvâna  complet,  opéra  en  ce  moment  un  prodige  à  l'effet 
d'exciter  le  Bôdhisattva  Maliâsattva  Gadgadasvara.  Va ,  ô  fils  de  famille , 
lui  dit-il,  dans  l'univers  Saha;  Mandjuçrî  Kumâra  souhaite  le  plaisir  de 
te  voir.  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara,  après  avoir  salué, 

en  les  touchant  de  la  tête,  les  pieds  du  bienheureux  Tathâgata  Kamala  

abhidjîia,  vénérable,  etc.,  après  avoir  tourné  trois  fois  autour  de  lui  en 
signe  de  respect,  étant  environné  et  suivi  des  quatre-vingt-quatre  mille 
centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisâttvas ,  disparut  tout  d'un 
coup  de  l'univers  Vâirôtchanaraçmi-pratimandita,  et  vint  dans  l'univers  Saha, 
au  milieu  du  tremblement  des  terres  de  Buddha ,  d'une  pluie  de  fleurs  de 
lotus,  du  bruit  de  cent  mille  myriades  de  kôtis  d'instruments;  il  vint  avec 
un  visage  dont  les  yeux  ressemblaient  à  la  feuille  du  lotus  bleu,  avec  un 
corps  de  la  couleur  de  l'or,  orné  de  cent  mille  marques  de  pureté,  res- 
plendissant de  beauté,  brillant  d'éclat,  ayant  les  membres  marqués  des 
signes  de  la  beauté  ,  et  un  corps  dont  la  charpente  solide  était  l'œuvre  de  Nâ- 
râyana.  Placé  au  sommet  d'un  édifice  à  étages  élevés  et  fait  des  sept  substances 
précieuses,  il  s'avançait  suspendu  dans  l'air  à  la  hauteur  de  sept  empans, 
entouré,  suivi  par  la  troupe  des  Bôdhisâttvas.  S' étant  rendu  dans  l'univers 
Saha,  et,  dans  cet  univers,  au  lieu  où  était  situé  Grïdhrakûta,  le  roi  des 
f.  22à  a.  montagnes,  il  descendit  du  haut  de  sa  demeure  élevée,  et  ayant  pris  un 
collier  de  perles  du  prix  de  ceiit  mille  [pièces  d'or],  il  se  dirigea  vers  le 
lieu  où  se  trouvait  Bhagavat.  Quand  il  y  fut  arrivé,  ayant  salué,  en  les  tou- 
chant de  la  tête,  les  pieds  de  Bhagavat,  et  ayant  tourné  sept  fois  autour  de 
lui  en  le  laissant  à  sa  droite,  il  lui  présenta  ce  collier  pour  l'honorer,  et 
l'ayant  présenté ,  il  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Le  bienheureux  Tathâgata  Ka- 
mala abhidjîia,  vénérable,  etc.,  souhaite  à  Bhagavat  peu  de  douleurs, 

peu  de  craintes,  une  position  facile;  il  lui  souhaite  l'énergie,  l'habitude 
des  contacts  agréables;  car  le  Bienheureux  a  parlé  ainsi  :  Est-il,  ô  Bhaga- 
vat ,  une  chose  pour  laquelle  tu  aies  besoin  de  patience  et  de  persistance 
Les  éléments  [dont  se  compose  ton  être]  sont-ils  en  parfaite  harmonie? 
Les  créatures  qui  t'appartiennent  sont-elles  douées  d'intelligence,  faciles  à 
discipliner,  faciles  à  guérir .^^  Ont-elles  le  corps  pur?  Leur  conduite  est-elle 
exempte  des  excès  de  l'affection ,  de  la  haine ,  de  l'erreur  ?  Ces  êtres ,  ô  Bha- 
gavat, sont-ils  affranchis  de  l'envie,  de  l'égoïsme,  de  l'ingratitude  à  l'égard  de 
leurs  pères  et  mères,  de  la  haine  contre  les  Brahmanes,  des  fausses  doctrines. 
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de  la  révolte  des  pensées,  du  désordre  des  sens?  Ces  êtres  ont-ils,  grâce 
à  toi,  détruit  les  obstacles  que  leur  opposait  Mâra?  Le  Tathâgata  Prabhû- 
taratna,  qui  est  entré  dans  le  Nirvana  complet,  s'est-il  rendu  dans  l'univers 
Salia  pour  entendre  la  loi,  assis  au  milieu  d'un  Stûpa  fait  des  sept  subs- 
tances précieuses?  Voici  les  vœux  que  le  Bienheureux  [qui  m'envoie]  adresse 
au  bienheureux  Prabhûtaratna  :  «  Est-il,  ô  Bienheureux,  une  chose  pour  la-  f-  224  h. 
«  quelle  le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna  ait  besoin  de  patience  et 
«  de  persistance?  Le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna  restera-t-il  long- 
«  temps  ici  ?  »  Et  nous  aussi ,  ô  Bhagavat ,  puissions-nous  voir  la  forme  des 
reliques  du  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  vénérable,  etc.!  Que 
Bhagavat  consente  à  nous  montrer  la  forme  des  reliques  du  bienheureux 
Tathâgata  Prabhûtaratna,  vénérable,  etc. 

Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  parla  ainsi 
au  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  vénérable,  etc.,  qui  était  entré 
dans  le  Nirvâna  complet  :  Le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara,  ô  Bien- 
heureux, désire  voir  le  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna,  vénérable, 
etc.,  qui  est  entré  dans  le  Nirvâna  complet.  Alors  le  bienheureux  Tathâgata 
Prabhûtaratna ,  vénérable ,  etc. ,  parla  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Gadgadasvara:  Bien,  bien,  ô  fils  de  famille,  il  est  bon  que  tu  sois  venu  dans 
le  désir  de  me  voir,  ainsi  que  le  Tathâgata  Bhagavat  Çâkyamuni,  vénérable, 
etc. ,  et  pour  entendre  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi , 
et  pour  voir  Mandjuçrî  Kumâra. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Padmaçrî  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Quelle  racine  de  vertu,  ô  Bhagavat,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgada-  f.  225  a. 
svara  a-t-il  fait  croître  autrefois,  et  en  présence  de  quel  Tathâgata?  Alors  le 
bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  parla  ainsi  au  Bôdhi- 
sattva Mahâsattva  Padmaçrî  :  Jadis ,  ô  fils  de  famille ,  dans  le  temps  passé , 
à  une  époque  depuis  laquelle  se  sont  écoulés  des  Kalpas  plus  innombrables 
que  ce  qui  est  sans  nombre,  immenses,  sans  mesure  et  sans  limite,  dans 
ce  temps  et  à  cette  époque ,  parut  au  monde  le  Tathâgata  nommé  Mêgha- 
dundubhisvararâdja ,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc., 
dans  l'univers  nommé  Sarvabuddhasaiîidarçana,  dans  le  Kalpa  Priyadarçana. 
Le  Bôdhisattva  Mahâsattva,  vénérable,  etc.,  honora  le  bienheureux  Tathâ- 
gata Mêgha  râdja,  en  faisant  résonner  pour  lui  cent  mille  instruments 

de  musique ,  pendant  la  durée  de  douze  cent  mille  années.  Il  lui  offrit 
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quatre-vingt-quatre  mille  vases  faits  de  substances  précieuses.  C'est  alors 

qu'en  vertu  de  la  prédication  du  Tathâgata  Mêgha  râdja,  le  Bôdhisattva 

Gadgadasvara  acquit  une  beauté  telle  [que  celle  qu'il  possède  aujourd'hui]. 
Pourrait-il,  après  cela,  ô  fils  de  famille,  te  rester  quelque  incertitude, 

f.  225  b.     quelque  perplexité,  ou  quelque  doute?  Il  ne  faut  pas  s'imaginer  que  dans  ce 
temps  et  à  cette  époque  il  y  eût  un  autre  Bôdhisattva  Mahâsattva ,  nommé 

Gadgadasvara ,  qui  rendit  ce  culte  au  bienheureux  Tathâgata  Megha  râdja, 

qui  lui  offrit  ces  quatre-vingt-quatre  mille  vases.  Pourquoi  cela  ?  C'est 
que,  ô  fils  de  famille,  c'était  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  lui- 
même  qui  rendit  ce  culte  au  bienheureux  Tathâgata  Mêgha  râdja,  qui 

lui  offrit  ces  quatre-vingt-quatre  mille  vases.  C'est  ainsi ,  ô  fils  de  famille , 
que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  a  servi  un  grand  nombre  de 
Buddhas,  qu'il  a  fait  croître  les  racines  de  vertu  qui  étaient  en  lui  sous 
un  grand  nombre  de  Buddhas,  que,  sous  ces  Buddhas,  il  s'est  parfaite- 
ment purifié  ;  c'est  ainsi  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  a  vu 
autrefois  des  Buddhas  bienheureux  en  nombre  égal  à  celui  des  sables  du 
Gange.  Vois-tu,  ô  Padmaçrî,  sous  sa  propre  forme,  le  Bôdhisattva  Mahâ- 
sattva Gadgadasvara?  Padmaçrî  répondit  :  Je  le  vois,  ô  Bhagavat;  je  le  vois, 
ô  Sugata.  Bhagavat  dit:  Eh  bien,  ô  Padmaçrî,  le  Bôdhisattva  Gadgadasvara 
enseigne ,  en  prenant  beaucoup  de  formes  différentes ,  f  exposition  de  la 
loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi;  par  exemple,  il  enseigne  cette  exposition  de 
la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  tantôt  sous  la  forme  de  Brahmâ,  tantôt 

f.  226  a.  sous  celle  de  Pmdra,  tantôt  sous  celle  de  Çakra,  tantôt  sous  celle  d'Içvara, 
tantôt  sous  celle  de  Sênâpati,  tantôt  sous  celle  de  Çiva,  tantôt  sous  celle 
de  Vâiçravana,  tantôt  sous  celle  d'un  Tchakravartin ,  tantôt  sous  celle  d'un 
Râdja  commandant  un  fort,  tantôt  sous  celle  d'un  chef  de  marchands, 
tantôt  sous  celle  d'un  maître  de  maison,  tantôt  sous  celle  d'un  villageois, 
tantôt  sous  celle  d'un  Brâhmane.  Quelquefois  c'est  sous  la  forme  d'un  Re- 
ligieux, d'autres  fois  sous  celle  d'une  Pieligieuse,  ou  sous  celle  d'un  fidèle 
de  l'un  ou  de  l'autre  sexe ,  ou  sous  celle  de  la  femme  d'un  chef  de  mar- 
chands, ou  d'un  maître  de  maison,  ou  sous  celle  d'un  enfant,  ou  sous  celle 
d'une  fille,  que  le  Bôdhisattva  Gadgadasvara  a  enseigné  cette  exposition 
de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  C'est  sous  l'apparence  d'autant  de  formes 
différentes  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  a  enseigné  aux  créa- 
tures l'exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Sous  l'apparence  de 
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ces  différentes  formes,  ô  fils  de  famille,  le  Bôdhisattva  Maliâsatlva  Gad- 
gadasvara  enseigne  l'exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  aux  créa- 
tures, et  même  à  celles  qui  ont,  les  unes  la  forme  de  Yakchas,  les  autres 
celle  d'Asuras,  les  autres  celle  de  Garuclas,  les  autres  celle  de  Mahôragas. 
Le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  est  le  protecteur  des  êtres ,  même 
de  ceux  qui  sont  nés  misérablement  dans  les  Enfers,  dans  des  matrices  f-  226  i. 
d'animaux,  dans  le  monde  de  Yama.  Revêtant  la  forme  d'une  femme,  le  Bô- 
dhisattva Mahâsattva  Gadgadasvara  enseigne  l'exposition  de  la  loi  du  Lotus 
de  la  bonne  loi  aux  créatures  même  qui  sont  renfermées  dans  l'intérieur 
des  gynécées.  Dans  cet  univers  Saha,  il  a  enseigné  la  loi  aux  créatures.  Oui, 
il  est  le  protecteur,  ô  Padmaçrî,  des  créatures  qui  sont  nées  dans  l'univers 
Saha  et  dans  l'univers  Vâirôtchanaraçmi-pratimandita,  ce  Bôdhisattva  Ma- 
hâsattva Gadgadasvara.  C'est  sous  ces  formes  qu'il  revêt  miraculeusement, 
que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  enseigne  aux  créatures  l'expo- 
sition de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Et  il  n'y  a,  ô  vertueux  personnage, 
ni  diminution  de  la  puissance  surnaturelle  du  Bôdhisattva,  ni  anéantisse- 
ment de  sa  sagesse.  Telles  sont,  ô  fils  de  famille,  les  manifestations  de 
science  par  lesquelles  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  se  fait  con- 
naître dans  l'univers  Saha.  De  même ,  dans  d'autres  univers  égaux  en  nombre 
aux  sables  du  Gange,  il  prend  la  figure  d'un  Bôdhisattva  pour  enseigner  la 
loi  aux  créatures  qui  doivent  être  converties  par  un  Bôdhisattva,  celle 
d'un  Çrâvaka  pour  l'enseigner  aux  créatures  qui  doivent  être  converties  par 
un  Çrâvaka,  celle  d'un  Pratyêkabuddha  pour  l'enseigner  aux  créatures  qui  f-  227  a. 
doivent  être  converties  par  un  Pratyêkabuddha ,  celle  d'un  Tathâgatha 
pour  celles  qui  doivent  être  converties  par  un  Tathâgata.  A  ceux  qui  ne 
peuvent  être  convertis  que  par  les  reliques  du  Tathâgata,  il  fait  voir  les 
reliques  du  Tathâgata.  A  ceux  qui  ne  peuvent  être  convertis  que  par  le 
Nirvâna  complet,  il  se  fait  voir  entrant  lui-même  dans  le  Nirvâna  complet. 
Telle  est,  ô  Padmaçrî,  la  force  de  la  science  dont  le  Bôdhisattva  Mahâ- 
sattva Gadgadasvara  a  obtenu  la  production. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Padmaçrî  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Le 
Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara  a  fait  croître,  ô  Bhagavat,  les  racines 
de  vertu  qui  étaient  en  lui.  Quelle  est,  ô  Bhagavat,  la  méditation  par 
laquelle  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara,  une  fois  qu'il  y  a  été 
établi,  a  converti  un  aussi  grand  nombre  d'êtres.^*  Gela  dit,  le  bienheureux 

33. 
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Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  parla  ainsi  au  Bôdhisattva Mahâsattva 
Padmaçrî  :  C'est,  ô  fils  de  famille,  la  méditation  nommée  la  Manifestation 
de  toutes  les  formes.  C'est  en  étant  ferme  dans  cette  méditation  que  le  Bô- 
dhisattva Mahâsattva  Gadgadasvara  a  fait  le  bien  d'un  nombre  immense 
d'êtres. 

Pendant  que  cette  histoire  de  Gadgadasvara  était  exposée,  les  quatre- 
1.  227  h.  vingt-quatre  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas  qui 
étaient  venues  dans  l'univers  Saha  avec  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadga- 
dasvara, devinrent  possesseurs  de  la  méditation  de  la  Manifestation  de  toutes 
les  formes;  et  dans  l'univers  Saha  ,  il  y  eut  une  foule  de  Bôdhisattvas  dont 
le  nombre  dépasse  tout  calcul,  qui  devinrent  également  possesseurs  de 
cette  méditation. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Gadgadasvara,  après  avoir  rendu  un 
culte  étendu  et  complet  au  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable, 
etc.,  et  au  Stûpa  qui  contenait  les  reliques  du  bienheureux  Tathâgata 
Prabhùtaratna ,  remontant  de  nouveau  au  sommet  de  son  édifice  élevé, 
fait  des  sept  substances  précieuses,  au  milieu  du  tremblement  des  terres 
de  Buddha,  des  pluies  de  fleurs  de  lotus,  du  bruit  de  cent  mille  myriades 
de  kôtis  d'instruments ,  entouré  et  suivi  de  ses  quatre-vingt-quatre  centaines 
de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas,  regagna  de  nouveau  la 
terre  de  Buddha  qu'il  habitait,  et  y  étant  arrivé,  il  parla  ainsi  au  bienheu- 
reux Tathâgata  Kamala  abhidjna ,  vénérable ,  etc.  :  J'ai  fait ,  ô  Bien- 
heureux, dans  l'univers  Saha,  le  bien  des  créatures.  J'ai  vu  et  j'ai  honoré 
le  Stûpa  contenant  les  reliques  du  bienheureux  Tathâgata  Prabhùtaratna, 
vénérable ,  etc.  ;  j'ai  vu  et  j'ai  honoré  le  bienheureux  Çâkyamuni  ;  Man- 
djuçrî  Kumâra,  ainsi  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Bhâichadjyarâdja  qui  a 
acquis  fimpétuosité  de  la  force  de  la  science ,  et  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
f.  228  a.  Pradânaçûra  ont  été  vus  par  moi;  et  ces  quatre-vingt-quatre  centaines 
de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Bôdhisattvas  ont  tous  obtenu  la  médita- 
tion nommée  l'Exposition  de  toutes  les  formes. 

Or  pendant  qu'était  exposé  ce  récit  de  farrivée  et  du  départ  du  Bôdhi- 
sattva Mahâsattva  Gadgadasvara,  quarante-deux  mille  Bôdhisattvas  acquirent 
la  patience  dans  les  lois  surnaturelles;  et  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Pad- 
maçrî obtint  la  possession  de  la  méditation  du  Lotus  de  la  bonne  loi. 
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LE    RÉCIT    PARFAITEMENT  HEUREUX. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Akchayamati  s'étant  levé  de  son 
siège,  après  avoir  rejeté  sur  son  épaule  son  vêtement  supérieur,  et  posé 
à  terre  le  genou  droit ,  dirigeant  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect 
du  côté  où  se  trouvait  Bhagavat,  lui  adressa  ces  paroles  :  Pourquoi,  ô  Bha- 
gavat,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  porte-t-il  ce  nom?  Cela  dit, 
Bhagavat  parla  ainsi  au  Bôdhisattva  Akchayamati  :  0  fils  de  famille,  tout  ce 
qui  existe  en  ce  monde  de  centaines  de  mille  de  myriades  de  créatures  qui 
souffrent  des  douleurs,  toutes  ces  créatures  n'ont  qu'à  entendre  le  nom  du 
Bôdhisattva  Avalôkitêçvara  pour  être  délivrées  de  cette  masse  de  douleurs. 
Ceux  qui  se  rappellent  le  nom  de  ce  Bôdhisattva  Mahâsattva,  s'ils  viennent  f.  228  b. 
à  tomber  dans  une  grande  masse  de  feu,  tous  par  la  splendeur  du  Bôdhi- 
sattva Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  seront  délivrés  de  cette  grande  masse  de 
feu.  Si  ces  êtres,  ô  fils  de  famille,  emportés  par  le  courant  des  rivières, 
venaient  à  invoquer  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  toutes  ces 
rivières  offriraient  aussitôt  un  gué  sûr  à  ces  êtres.  Si  des  centaines  de  mille 
de  myriades  de  kôtis  de  créatures,  montées  sur  un  vaisseau  au  milieu  de 
l'océan,  voyaient  l'or,  les  Suvarnas,  les  diamants,  les  perles,  le  lapis-lazuli , 
les  conques,  le  cristal,  le  corail,  le  diamant,  les  émeraudes,  les  perles 
rouges  et  les  autres  marchandises  dont  leur  navire  est  chargé ,  précipitées 
à  la  mer,  et  leur  vaisseau  jeté  par  une  noire  tempête  sur  l'île  des  Râkcha- 
sîs,  et  que  dans  ce  vaisseau  il  y  ait  un  être ,  ne  fût-ce  qu'un  seul,  qui  vienne 
à  invoquer  le  Bôdhisattva  Avalôkitêçvara,  tous  seront  délivrés  de  cette  île  des 
Râkchasîs.  C'est  pour  cela ,  ô  fils  de  famille ,  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Avalôkitêçvara  est  appelé  de  ce  nom. 

Si  quelqu'un,  ô  fils  de  famille,  échappant  aux  attaques  des  assassins, 
invoquait  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  aussitôt  s'emparant  du 
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£  229  a.  glaive  des  meurtriers,  rhomme  attaqué  les  disperserait  et  les  détruirait.  Si 
cet  univers  formé  d'un  grand  millier  de  trois  mille  mondes,  était,  ô  fds 
de  famille,  rempli  tout  entier  de  Yakchas  et  de  Râkchasas,  le  seul  acte  de 
prononcer  le  nom  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  enlèverait  la 
faculté  de  voir  à  tous  ces  êtres  pleins  de  mauvaises  pensées.  Si  un  homme 
était  lié  par  des  chaînes  et  par  des  anneaux  de  fer  ou  de  bois,  qu'il  fût 
coupable  ou  innocent,  il  n'aurait  qu'à  prononcer  le  nom  du  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Avalôkitêçvara  pour  que  ces  chaînes  et  ces  anneaux  s'ouvrissent 
immédiatement  devant  lui.  Car  telle  est,  ô  fils  de  famille,  la  puissance  du 
Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara.  Si  cet  univers  formé  d'un  grand 
millier  de  trois  mille  mondes,  ô  fils  de  famille,  était  plein  de  méchants, 
d'ennemis  et  de  voleurs  armés  de  glaives,  et  qu'un  chef  de  marchands 
partît,  ayant  avec  lui  une  grande  caravane,  riche  en  joyaux,  chargée  de 
biens  précieux,  et  qu'au  milieu  de  son  voyage  il  vît  ces  voleurs,  ces  méchants 
armés  de  glaives,  et  que  les  ayant  vus,  effrayé,  épouvanté,  il  se  reconnût 
sans  ressource  ;  et  que  le  marchand  parlât  ainsi  à  la  caravane  :  Ne  craignez 
rien,  ô  fils  de  famille,  ne  craignez  rien;  invoquez  tous  d'une  seule  voix  le 
Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  qui  donne  la  sécurité;  par  là  vous 

f.  22g  h.     serez  délivrés  du  danger  dont  vous  menacent  les  voleurs  et  les  ennemis. 

Qu'alors  tous  les  marchands  invoquent  d'une  seule  voix  Avalôkitêçvara  : 
Adoration  !  adoration  au  Bôdhisattva  Avalôkitêçvara  qui  donne  la  sécurité! 
Eh  bien,  par  le  seul  acte  de  prononcer  ce  nom,  la  caravane  serait  délivrée 
de  tous  les  dangers.  Car  telle  est,  ô  fils  de  famille,  la  puissance  du  Bôdhi- 
sattva Mahâsattva  Avalôkitêçvara.  Les  êtres,  ô  fils  de  famille,  qui  agissent 
sous  l'empire  de  la  passion,  après  avoir  adoré  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Avalôkitêçvara,  sont  affranchis  du  joug  de  la  passion;  et  il  en  est  de  même 
de  ceux  qui  agissent  sous  l'empire  de  la  haine  et  de  l'erreur.  Car  telle  est, 
ô  fils  de  famille,  la  grande  puissance  surnaturelle  du  Bôdhisattva  Mahâ- 
sattva Avalôkitêçvara.  La  femme  désirant  un  fils,  qui  adore  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  obtient  un  fils,  beau,  aimable,  agréable  à  voir, 
doué  des  signes  caractéristiques  de  la  virilité,  aimé  de  beaucoup  de  gens, 
enlevant  les  cœurs,  ayant  fait  croître  les  racines  de  vertu  qui  étaient  en 
lui.  Celle  qui  désire  une  fille,  obtient  une  fille,  belle,  aimable,  agréable 
à  voir,  douée  de  la  perfection  suprême  d'une  belle  forme  et  des  signes 

f.  2  3oa.     caractéristiques  du  sexe  féminin,  aimée  de  beaucoup  de  gens,  enlevant  les 
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cœurs,  ayant  fait  croître  les  racines  de  vertu  qui  étaient  en  elle.  Car  telle 
est,  ô  fiis  de  famille,  la  puissance  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêç- 
vara. 

Ceux  qui  adoreront,  ô  fils  de  famille,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalô- 
kitêçvara  et  qui  retiendront  son  nom,  en  retireront  un  avantage  certain. 
Supposons,  ô  fils  de  famille  ,  un  homme  qui  adorerait  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Avalôkitêçvara  et  qui  retiendrait  son  nom ,  et  un  autre  homme 
qui  adorerait  des  Buddhas  bienheureux  en  nombre  égal  à  celui  des  sables 
de  soixante-deux  Ganges,  qui  retiendrait  leurs  noms,  qui  honorerait  tous 
ces  Buddhas  bienheureux,  pendant  leur  vie,  pendant  leur  existence,  pen- 
dant qu'ils  seraient  dans  le  monde,  en  leur  offrant  des  vêtements,  des  vases 
pour  recueillir  les  aumônes,  des  lits,  des  sièges,  des  médicaments  destinés 
aux  malades;  que  penses-tu  de  cela,  ô  fils  de  famille?  quelle  masse  de 
mérites  doit  recueillir,  de  cette  dernière  action,  le  fils  ou  la  fille  de  famille 
Cela  dit,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Akchayamati  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Elle  est  grande,  ô  Bhagavat,  elle  est  grande,  ô  Sugata,  la  masse  de  mérites 
que  ce  fils  ou  cette  fille  de  famille  recueillerait  comme  conséquence  de 
cette  dernière  action.  Bhagavat  rBprit  :  Eh  bien!  la  masse  de  mérites  que 
recueillerait  le  fils  de  famille  qui  aurait  honoré  un  aussi  grand  nombre  de 
Buddhas  bienheureux,  et  la  masse  de  mérites  qui  est  recueillie  par  celui 
qui  ne  ferait  qu'adresser,  ne  fût-ce  qu'une  seule  fois,  adoration  au  Bôdhi-  23o  b. 
sattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  et  qui  retiendrait  son  nom,  sont  égales 
entre  elles;  l'une  n'est  pas  supérieure  à  l'autre.  Ces  deux  masses  de  mérites 
ne  sont  pas  plus  considérables  l'une  que  l'autre  ,  pas  plus  celle  de  celui 
qui  honorerait  des  bienheureux  Buddhas  en  nombre  égal  à  celui  des  sables 
de  soixante-deux  Ganges  et  qui  retiendrait  leurs  noms,  que  celle  de  celui 
qui  adorerait  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  et  qui  retiendrait 
son  nom.  Ces  deux  masses  de  mérites  ne  peuvent  pas  aisément  se  dissiper 
même  pendant  des  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas , 
tant  est  immense,  ô  fils  de  famille,  le  mérite  qui  résulte  de  l'action  de 
retenir  le  nom  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Akchayamati  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Comment,  ô  Bhagavat,  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  se  trouve- 
t-il  dans  ce  monde?  Comment  enseigne-t-il  la  loi  aux  créatures?  Quel 
est  le  but  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  donne  à  son  habileté  dans  l'emploi 
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des  moyens  qu'il  possède?  Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  au  Bôdhisaltva 
Akchayamati:  Il  y  a,  ô  fds  de  famille,  des  univers  dans  lesquels  le  Bôdhi- 
sattva  Maliâsattva  Avalôkitêçvara  enseigne  la  loi  aux  créatures  sous  la  figure 

f.  23i  a.  d'un  Buddha.  Il  y  a  des  univers  où  le  Bôdhisattva  Maliâsattva  Avalôkitê- 
çvara enseigne  la  loi  aux  créatures  sous  la  figure  d'un  Bôdhisattva.  A  quel- 
ques-uns, c'est  sous  la  figure  d'un  Pratyêkabuddha  que  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Avalôkitêçvara  enseigne  la  loi;  à  d'autres,  c'est  sous  celle  d'un 
Çrâvaka,  ou  sous  celle  de  Brahmâ,  ou  de  Çakra,  ou  d'un  Gandharva.  Aux 
êtres  faits  pour  être  convertis  par  un  Yakcha,  c'est  sous  la  figure  d'un 
Yakclia  qu'il  enseigne  la  loi,  et  c'est  ainsi  qu'il  prend  les  figures  d'Içvara, 
de  Mahêçvara,  d'un  Râdja  Tchakravartin ,  d'un  Piçâtcha,  de  Vâiçravana, 

f.  23i  b.  de  Sênâpati,  d'un  Brahmane,  de  Vadjrapâni,  pour  enseigner  la  loi  aux 
créatures  faites  pour  être  converties  par  ces  divers  personnages.  Telles 
sont ,  ô  fils  de  famille ,  les  qualités  inconcevables  à  cause  desquelles  le 
Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  est  appelé  de  ce  nom.  C'est  pourquoi, 
ô  fils  de  famille ,  vous  devez  ici  rendre  un  culte  au  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Avalôkitêçvara.  Car  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  donne  la 
sécurité  aux  créatures  effrayées.  Aussi  est-il,  dans  cet  univers  Saha,  désigné 
par  le  nom  de  Ahhayamdada  (celui  qui  donne  la  sécurité). 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Akchayamati  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Nous  donnerons,  ô  Bhagavat,  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  la 
parure  de  la  loi,  le  vêtement  de  la  loi.  Bhagavat  reprit  :  Soit,  puisque  tu 
en  trouves  en  ce  moment  l'occasion.  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva 
Akchayamati  ayant  détaché  de  son  cou  un  collier  de  perles  du  prix  de  cent 
mille  [pièces  d'or],  l'offrit  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  comme 
vêtement  de  la  loi ,  en  lui  disant  :  Reçois  de  moi ,  ô  homme  vertueux ,  ce 
vêtement  de  la  loi.  Mais  Avalôkitêçvara  ne  le  reçut  pas.  Alors  le  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Akchayamati  parla  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitê- 
çvara :  Prends,  ô  fils  de  famille,  ce  collier  de  perles,  pour  nous  témoigner 

f.  282  a.  ta  miséricorde.  Alors  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  reçut  des 
mains  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Akchayamati  le  collier  de  perles ,  par  un 
sentiment  de  miséricorde  pour  le  Bôdhisattva  et  pour  les  quatre  assem- 
blées, ainsi  que  pour  les  Dêvas,  les  Nâgas,  les  Yakchas,  les  Gandharvas, 
les  Asuras,  les  Garudas,  les  Kinnaras,  les  Mahôragas,  les  hommes  et  les 
créatures  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine.  Après  l'avoir  accepté,  il 
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fit  deux  saluts;  et  après  les  avoir  faits,  il  en  adressa  un  au  bienheureux 
Çâkyamuni;  et  comme  second  salut,  ii  inclina  la  tête  devant  le  Stûpa  de 
pierreries  du  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna  qui  était  entré  dans  le 
Nirvana  complet.  C'est,  ô  fils  de  famille,  en  développant  de  tels  jeux  de  sa 
puissance  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara  existe  dans  l'uni- 
vers Saha. 

Alors  Bhagavat  prononça  dans  cette  occasion  les  stances  suivantes  : 

1.  Tchitradhvadja  désira  connaître,  de  la  bouche  d'Akchayamati,  le  sujet 
suivant  :  Pour  quelle  raison ,  ô  fds  de  Djina ,  Avalôkitêçvara  porte-t-il  le  nom 
qu'il  a  ?  , 

2.  Alors  Akchayamati,  qui  est  comme  un  océan  de  prières,  après  avoir  porté 
ses  regards  sm  tous  les  points  de  l'espace ,  s'adressa  en  ces  termes  à  Tchitradhvadja  : 
Écoute  quelle  est  la  conduite  d' Avalôkitêçvara. 

3.  Apprends  de  moi,  qui  vais  te  fexposer  complètement,  comment,  pendant 
un  nombre  de  centaines  de  Kalpas  que  l'intelligence  ne  peut  concevoir,  il  s'est 
perfectionné  dans  la  prière  qu'il  adressait  à  de  nombreux  milliers  de  kôtis  de 
Buddhas. 

4.  L'audition  et  la  vue  de  [l'enseignement]  et  le  souvenir  régulier  [de  ce 
qu'on  a  entendu]  ont  pour  résultat  certain,  ici-bas,  d'anéantir  toutes  les  douleurs 
et  les  chagrins  de  l'existence. 

5.  Si  un  homme  venait  à  être  précipité  dans  une  fosse  pleine  de  feu  par  un 

être  méchant  qui  voudrait  le  détruire,  il  n'a  qu'à  se  souvenir  d' Avalôkitêçvara,  et  f.  282  b. 
le  feu  s'éteindra  comme  s'il  était  arrosé  d'eau. 

6.  Si  un  homme  venait  à  tomber  dans  l'océan  redoutable,  qui  est  la  demeure 
des  Nâgas,  des  monstres  marins  et  des  Asuras,  qu'il  se  souvienne  d' Avalôkitêçvara 
qui  est  le  roi  des  habitants  des  mers ,  et  il  n'enfoncera  jamais  dans  l'eau. 

7.  Si  un  homme  venait  à  être  précipité  du  haut  du  Mêru  par  un  être  méchant 
qui  voudrait  le  détruire ,  il  n'a  qu'à  se  souvenir  d'Avalôkitêçvara  qui  est  semblable 
au  soleil,  et  il  se  soutiendra,  sans  tomber,  au  milieu  du  ciel. 

8.  Si  des  montagnes  de  diamant  venaient  à  se  précipiter  sur  la  tête  d'un  homme 
pour  le  détruire ,  qu'il  se  souvienne  d'Avalôkitêçvara ,  et  ces  montagnes  ne  pourront 
lui  enlever  un  poil  du  corps. 

9.  Si  un  homme  est  entouré  par  une  troupe  d'ennemis,  armés  de  leurs  épées 
et  ne  songeant  qu'à  le  détruire ,  il  n'a  qu'à  se  souvenir  d'Avalôkitêçvara,  pour  qu'en 
un  instant  ses  ennemis  conçoivent  en  sa  faveur  des  pensées  de  bienveillance. 

10.  Si  quelqu'un,  s'étant  approché  d'un  lieu  d'exécution,  venait  à  tomber 

34 
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entre  les  mains  du  bourreau,  il  n'a  qu'à  se  souvenir  d'Avalôkitêçvara ,  pour  que  le 
glaive  de  l'exécuteur  se  brise  en  mille  pièces. 

11.  Si  un  homme  est  enchaîne  par  des  anneaux  de  fer  ou  de  bois ,  il  n'a  qu'à 
se  souvenir  d'Avalôkitêçvara ,  pour  que  ses  chaînes  tombent  aussitôt. 

12.  La  force  des Mantras ,  les  formules  magiques,  les  herbes  médicinales,  les 
Bhûtas,  les  Vêtâias,  la  destruction  du  corps,  tous  ces  dangers  sont  renvoyés  à 
leur  auteur  par  celui  qui  se  souvient  d'Avalôkitêçvara. 

13.  Si  un  homme  venait  à  être  entouré  de  Yakchas,  de  Nâgas,  d'Asuras,  de 
Bhûtas  et  de  Râkchasas  qui  ravissent  aux  hommes  leur  vigueur,  qu'il  se  souvienne 
d'Avalôkitêçvara ,  et  ces  êtres  ne  pourront  lui  enlever  un  poil  du  corps. 

14.  Si  un  homme  est  environné  de  bêtes  féroces  et  d'animaux  sauvages ,  terribles , 
armés  de  défenses  et  d'ongles  aigus,  qu'il  se  souvienne  d'Avalôkitêçvara,  et  ces 
animaux  se  disperseront  aussitôt  dans  les  dix  points  de  l'espace. 

15.  Si  un  homme  se  trouve  entouré  de  reptiles  d'un  aspect  terrible,  lançant  le 
poison  par  les  yeux,  et  répandant  autour  d'eux  un  éclat  semblable  à  la  flamme, 

f.  2  33  a.     il  n'aura  qu'à  se  souvenir  d'Avalôkitêçvara,  et  ces  animaux  seront  dépouillés  de 
leur  poison. 

16.  Si  une  pluie  épaisse  vient  à  tomber  du  milieu  des  nuages  sillonnés  par  les 
éclairs  et  par  la  foudre,  on  n'a  qu'à  se  souvenir  d'Avalôkitêçvara,  et  la  tempête 
se  calmera  au  même  instant. 

17.  Voyant  les  êtres  accablés  par  de  nombreuses  centaines  de  misères  et  souf- 
frant de  maux  nombreux,  Avalôkitêçvara  sauve,  par  l'énergie  de  sa  science  for- 
tunée, les  créatures  réunies  aux  Dêvas. 

18.  Ayant  atteint  la  perfection  de  l'énergie  des  facultés  surnaturelles,  exercé  à 
l'emploi  des  moyens  et  à  une  science  immense ,  il  voit  d'une  manière  complète 
les  êtres  renfermés  dans  tous  les  univers  situés  vers  les  dix  points  de  l'espace. 

19.  Alors  les  dangers  des  mauvaises  voies  de  l'existence,  les  douleurs  que 
sou&ent  les  êtres  dans  les  Enfers,  dans  des  matrices  d'animaux,  sous  l'empire  de 
Yama,  celles  de  la  naissance,  de  la  vieillesse,  de  la  maladie  disparaissent  succes- 
sivement. 

Ensuite  Akchayamati ,  plein  de  joie,  prononça  les  stances  suivantes  : 

20.  0  toi  dont  les  yeux  sont  beaux,  pleins  de  bienveillance,  distingués  par  la 
sagesse  et  par  la  science ,  remplis  de  compassion ,  de  charité  et  de  pureté ,  toi  dont 
les  beaux  yeux  et  le  beau  visage  sont  si  aimables  ; 

21.  0  toi  qui  es  sans  tache ,  toi  dont  l'éclat  est  pur  de  toute  souillure ,  toi  qui 
,  ■       répands  la  splendeur  d'un  soleil  de  science  dégagé  de  toute  obscurité ,  toi  dont  la 
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lumière  n'est  interceptée  par  aucun  nuage ,  tu  brilles  plein  de  majesté  au-dessus  des 
mondes. 

22.  Célébré  pour  la  moralité  de  ta  conduite  laquelle  naît  de  ta  charité ,  semblable 
à  un  grand  nuage  de  miséricorde  et  de  bonnes  qualités,  tu  éteins  le  feu  du 
malheur  qui  consume  les  êtres,  en  faisant  tomber  sur  eux  la  pluie  de  l'ambroisie     f.  233  l. 
de  la  loi. 

23.  L'homme  qui  tombe  au  milieu  d'une  fom'naise,  d'une  dispute,  d'un  com- 
bat, d'un  champ  de  bataille,  d'un  danger  redoutable,  n'a  qu'à  se  souvenir  d'Ava- 
iôkitêçvara,  pour  voir  se  calmer  aussitôt  la  fureiœ  de  ses  ennemis. 

24.  n  faut  se  souvenir  d'Avaiôkitêçvara  dont  la  voix  est  comme  le  bruit  du 
nuage  ou  du  tambour,  comme  le  mugissement  de  l'océan,  comme  la  voix  de 
Brahmâ ,  dont  la  voix  enfin  franchit  la  limite  de  l'espace  où  règne  le  son. 

25.  Souvenez-vous,  souvenez-vous  d'Avaiôkitêçvara,  de  cet  être  pur;  ne  con- 
cevez à  ce  sujet  aucune  incertitude;  au  temps  de  la  mort,  au  temps  où  la  misère 
accable  l'homme,  il  est  son  protecteur,  son  refuge,  son  asile. 

26.  Parvenu  à  la  perfection  de  toutes  les  vertus,  exprimant  par  ses  regards 
la  charité  et  la  compassion  pour  tous  les  êtres,  possédant  les  qualités  véritables, 
Avalôkitêçvara,  qui  est  comme  un  grand  océan  de  vertus,  est  digne  de  tous  les 
hommages. 

27.  Ce  sage,  si  compatissant  pour  les  créatures,  sera  dans  un  temps  à  venir 
un  Buddha  qui  anéantira  toutes  les  douleurs  et  les  peines  de  fexistence  ;  aussi 
m'incliné-je  devant  Avalôkitêçvara. 

28.  Ce  Guide  des  rois  des  chefe  du  monde,  cette  mine  des  devoirs  du  Reli- 
gieux, ce  sage  honoré  par  l'univers,  après  avoii'  rempli  les  devoirs  de  la  conduite 
religieuse,  s'est  mis  en  possession  de  l'état  suprême  et  pur  de  Bôdhi. 

29.  Debout  à  la  droite  ou  à  la  gauche  du  Guide  [des  hommes]  Amitâbha,  qu'il 
rafiraîchit  de  son  éventail,  s' étant  rendu ,  à  l'aide  de  la  méditation  qui  est  semblable 
à  ime  apparence  magique,  dans  toutes  les  terres  de  Buddha,  il  adore  les  Djinas. 

30.  A  l'occident ,  là  où  se  trouve  Sukhavatî ,  cet  univers  pur  qui  est  une  mine 
de  bonheur,  est  établi  le  Guide  [des  hommes]  Amitâbha,  qui  dirige  les  créatures 
comme  un  cocher. 

31.  Là  il  ne  naît  pas  de  femmes;  là  les  lois  de  funion  des  sexes  sont  absolu-     f.  234  a. 
ment  inconnues;  là  les  fils  du  Djina,  mis  au  monde  par  des  transformations  surna- 
turelles ,  paraissent  assis  au  centre  de  purs  lotus. 

32.  Et  Amitâbha,  le  Guide  [des  hommes],  assis  sur  un  trône  formé  du  centre 
d'un  pur  et  gracieux  lotus,  resplendit  semblable  au  roi  des  Çâlas. 

33.  Ce  Guide  du  monde  dont  je  viens  de  célébrer  les  vertus  accumulées,  n'a 

3A. 
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pas  son  semblable  dans  les  trois  régions  de  l'existence  ;  et  nous  aussi ,  ô  le  meilleur 
de  tous  les  hommes,  puissions-nous  bientôt  devenir  tels  que  tu  es  ! 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Dharanîmdhara,  après  s'être  levé  de 
son  siège,  après  avoir  rejeté  sur  son  épaule  son  vêtement  supérieur,  et 
posé  à  terre  le  genou  droit,  dirigeant  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect 
du  côté  où  se  trouvait  Bhagavat ,  lui  parla  ainsi  :  Ils  ne  posséderont  pas 
peu  de  racines  de  vertu,  ô  Bhagavat,  ceux  qui  entendront  cette  histoire 
du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Avalôkitêçvara,  laquelle  expose  les  jeux  du 
Bôdhisattva  et  manifeste  les  prodiges  de  ses  jeux  sous  le  nom  de  Récit  par- 
faitement  heureux. 

Or,  pendant  que  ce  récit  parfaitement  heureux  était  exposé  par  Bhaga- 
vat, quatre-vingt-quatre  mille  êtres  vivants  de  cette  assemblée  conçurent 
l'idée  de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  qui  est  et  n'est 
pas  uniforme. 


*  CHAPITRE  XXV.  ^ 

ANCIENNE    MÉDITATION    DU   ROI  ÇUBHAVYUHA. 

f.  234  b.  Ensuite  Bhagavat  s'adressa  ainsi  à  l'assemblée  tout  entière  des  Bôdhi- 
sattvas  :  Jadis,  ô  fils  de  famille,  dans  ie  temps  passé,  à  une  époque  depuis 
laquelle  se  sont  écoulés  des  Kalpas  plus  innombrables  que  ce  qui  est  sans 
nombre,  dans  ce  temps  et  à  cette  époque,  parut  dans  le  monde  le  bienheu- 
reux Tathâgata  Djaladhara-gardjitaghôchasusvara-nakchatrarâdja-samkusumi- 
tâblîidjîia,  vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.,  dans  le  Kalpa 
Priyadarçana ,  dans  l'univers  Vâirôtchanaraçmi-pratimandita.  Pendant  que 
ce  bienheureux  Tathâgata  enseignait,  il  existait  un  roi  nommé  Çubha- 
vyuha;  ce  roi,  ô  fils  de  famille,  avait  une  femme  nommée  Vimaladattâ, 
et  deux  fils,  l'un  nommé  Vimalagarbha,  l'autre  Vimalanêtra.  Ces  deux  fils 

f.  a35  a.     étaient  doués  d'une  puissance  surnaturelle,  de  sagesse,  de  vertu,  de  science; 
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ils  étaient  appliqués  à  l'accomplissement  des  devoirs  imposés  aux  Bôdhi- 
sattvas;  par  exemple,  à  la  perfection  de  l'aumône,  à  celle  de  la  morale,  à 
celle  de  la  patience,  à  celle  de  l'énergie,  à  celle  de  la  contemplation,  à 
celle  de  la  sagesse,  à  celle  de  l'habileté  dans  l'emploi  des  moyens;  ils 
étaient  pleins  de  charité,  de  miséricorde,  de  contentement,  d'indifFérence ; 
ils  avaient  accompli  d'une  manière  parfaite  jusqu'aux  trente-sept  conditions 
qui  constituent  l'état  de  Bôdhi.  Ils  étaient  arrivés  au  terme  de  la  méditation 
Vimala  (pure),  de  la  méditation  Nakchatratârârâdjâditya  (le  soleil  roi  des 
étoiles  et  des  constellations),  de  la  méditation  Vimalanirbhâsa  (la  splen- 
deur sans  tache),  de  la  méditation  Vimalabhâsa  (l'éclat  sans  tache),  de  la 
méditation  Alamkârasûra  (le  soleil  des  ornements),  de  la  méditation  Ma- 
hâtêdjôgarbha  (l'essence  de  la  grande  splendeur).  Or,  en  ce  temps-là  et  à 
cette  époque,  le  bienheureux  Tathâgata  enseignait  l'exposition  de  la  loi  du 
Lotus  de  la  bonne  loi,  par  compassion  pour  les  créatures  et  pour  le  roi 
Çubhavyuha.  Alors  les  deux  jeunes  princes  Vimalagarbha  et  Vimalanêtra, 
s' étant  rendus  au  lieu  où  se  trouvait  leur  mère,  lui  dirent,  les  mains  réu- 
nies en  signe  de  respect  :  Nous  irons,  chère  mère,  en  la  présence  du 

bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc.,  pour  le    f.  235 

voir,  pour  l'honorer,  pour  le  servir.  Pourquoi  cela?  C'est  que  le  bienheu- 
reux Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc.,  explique  d'une 

manière  développée  l'exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  en 
présence  du  monde  formé  de  la  réunion  des  hommes  et  des  Dêvas;  nous 
irons  entendre  son  enseignement.  Cela  dit,  Vimaladattâ,  la  femme  du  roi, 
répondit  ainsi  à  Vimalagarbha  et  à  Vimalanêtra  :  Votre  père ,  ô  fils  de  fa- 
mille, le  roi  Çubhavyuha,  est  favorable  aux  Brâhmanes;  c'est  pourquoi 
vous  n'obtiendrez  pas  la  permission  d'aller  voir  le  Tathâgata.  Alors  les  deux 
jeunes  princes  Vimalagarbha  et  ^Vimalanêtra ,  réunissant  leurs  mains  en 
signe  de  respect,  parlèrent  ainsi  à  leur  mère  :  Nés  dans  une  famille  qui 
suit  la  fausse  doctrine,  nous  sommes  devenus  les  fds  du  Roi  de  la  loi.  Alors 
Vimaladattâ,  la  femme  du  roi,  dit  à  ses  deux  enfants:  Bien,  bien,  ô  fils  de 
famille;  par  compassion  pour  le  roi  Çubhavyuha  votre  père,  faites  pa- 
raître quelque  prodige,  pour  qu'il  vous  témoigne  de  la  bienveillance,  et 
que,  par  suite  de  ce  sentiment,  il  vous  accorde  la  permission  d'aller  voir    f.  286  a. 

le  bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc. 

Alors,  ô  fils  de  famille,  les  deux  jeunes  princes  Vimalagarbha  et  Vi«ia- 
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lanêtra,  s'étant  élevés  en  l'air  à  la  hauteur  de  sept  empans,  par  compassion 
pour  le  roi  Çubhavyûha  leur  père ,  accomplirent  les  prodiges  que  le  Bud- 
dha  leur  permit  de  faire.  Tous  deux  suspendus  en  l'air,  ils  s'y  assirent,  ils 
y  marchèrent,  ils  y  soulevèrent  de  la  poussière.  Tantôt  de  la  partie  infé- 
rieure de  leur  corps  s'échappait  un  courant  d'eau,  et  de  la  partie  supé- 
rieure s'élançait  une  masse  de  feu;  tantôt  c'était  de  la  partie  supérieure 
que  jaillissait  l'eau  et  de  la  partie  inférieure  que  sortait  le  feu.  Tantôt  ils 
grandissaient  au  milieu  des  airs,  et  devenaient  ensuite  comme  des  nains; 
tantôt,  après  être  devenus  comme  des  nains,  ils  grandissaient  tout  à  coup. 
Ils  disparaissaient  du  milieu  des  airs,  et  s'étant  plongés  sous  terre,  ils  s'é- 
lançaient de  nouveau  dans  le  ciel.  Tels  furent,  ô  fils  de  famille,  les  pro- 
digieux effets  de  leur  puissance  surnaturelle,  lesquels  convertirent  le  roi 
Çubhavyûha  leur  père.  Le  roi,  en  effet,  ayant  vu  les  miracles  opérés  par 
ses  deux  fils,  content,  satisfait,  ravi,  l'esprit  transporté,  plein  de  joie,  de 
f.  2  36  b.  satisfaction  et  de  plaisir,  tenant  ses  mains  jointes,  parla  ainsi  à  ses  enfants: 
Quel  est,  ô  fils  de  famille,  votre  maître,  et  de  qui  êtes-vous  les  disciples.^ 
Alors  les  deux  jeunes  princes  parlèrent  ainsi  au  roi  Çubhavyûha  :  Il  y  a, 

ô  grand  roi,  il  existe  un  bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjna, 

vénérable,  etc.;  assis  sur  le  trône  de  la  loi,  auprès  d'un  arbre  Bôdhi  fait 
de  substances  précieuses,  il  explique  d'une  manière  développée  l'exposition 
de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  en  présence  du  monde  réuni  aux 
Dêvas.  Ce  bienheureux  est  notre  maître,  et  nous  sommes,  ô  grand  roi, 
ses  disciples.  Alors  le  roi  Çubhavyûha  dit  aux  deux  jeunes  princes  :  Nous 
verrons  nous-même ,  ô  fils  de  famille ,  votre  maître  ;  nous  irons  nous-même 
en  la  présence  du  Bienheureux. 

Ensuite,  ô  fils  de  famille,  les  deux  jeunes  princes  étant  descendus  du 
haut  des  airs,  se  rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  leur  mère,  et  après  avoir 
réuni  leurs  mains  en  signe  de  respect ,  ils  lui  parlèrent  ainsi  :  Notre  père 
vient  d'être  converti  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli, 
nous  avons  rempli  à  son  égard  l'of&ce  de  maîtres;  c'est  pourquoi  tu  peux 
maintenant  nous  laisser  aller;  nous  irons,  en  présence  du  bienheureux 
Tathâgata,  embrasser  la  vie  religieuse.  Ensuite  les  deux  princes  adressèrent 
à  leur  mère  les  deux  stances  suivantes. 


ï.  287  a.        1.  Daigne  consentir,  chère  mère,  à  ce  que  nous  entrions  dans  la  vie  religieuse 
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en  quittant  la  maison;  nous  allons  devenir  religieux,  car  un  Tathâgata  est  aussi 
difficile  à  rencontrer 

2.  Que  le  fruit  de  TUdunibara-,  le  Djina  est  même  plus  difficile  à  obtenir. 
Après  avoir  abandonné  la  maison ,  nous  allons  entrer  dans  la  vie  religieuse;  car  le 
bonheur  d'un  moment  n'est  pas  facile  à  rencontrer. 

Aussitôt  Vimaladattâ,  femme  du  roi,  reprît  en  ces  termes  : 

3.  Je  vous  laisse  aller  aujourd'hui,  partez,  mes  enfants,  c'est  bien;  et  nous 
aussi  nous  entrerons  dans  la  vie  religieuse  ;  car  c'est  un  être  difficile  à  rencontrer 
qu'un  Tathâgata. 

Ensuite  les  deux  jeunes  gens,  après  avoir  prononcé  les  deux  stances  pré- 
cédentes, s'adressèrent  ainsi  à  leurs  père  et  mère  :  Bien,  chers  père  et  mère, 
réunis  avec  vous,  nous  irons  tous  ensemble  auprès  du  bienheureux  Tathâ- 
gata Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc.,  pour  voir  ce  Bienheureux, 

pour  l'honorer,  pour  le  servir  et  pour  entendre  la  loi.  Pourquoi  cela?  C'est 
que  c'est  une  chose  difficile  à  rencontrer  que  la  naissance  d'un  Buddha, 
aussi  difficile  à  rencontrer  que  la  fleur  de  l'Udumbara,  que  l'introduction 
du  col  d'une  tortue  dans  l'ouverture  d'un  joug  formé  par  le  grand  océan. 
Elle  est  difficile  à  rencontrer,  ô  chers  père  et  mère,  l'apparition  des  bien- 
heureux Buddhas.  Aussi  est-ce  pour  nous  un  mérite  suprême  d'être  nés  en 
ce  monde  au  temps  de  la  prédication  d'un  Buddha.  Laissez-nous  donc  partir, 
chers  père  et  mère  ;  nous  irons  embrasser  la  vie  religieuse  sous  l'enseigne- 
ment du  bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc.    f  237  b. 

Pourquoi  cela?  C'est  que  c'est  une  chose  difficile  à  obtenir  que  la  vue 
d'un  Tathâgata.  C'est  une  chose  difficile  à  rencontrer,  au  temps  d'aujour- 
d'hui, qu'un  tel  Roi  de  la  loi,  une  chose  extrêmement  difficile  à  rencon- 
trer qu'un  être  décoré  de  telles  marques  de  perfection. 

Or  en  ce  temps-là ,  ô  fils  de  famille ,  les  femmes  au  nombre  de  quatre- 
vingt-quatre  mille,  dont  se  composait  le  gynécée  du  roi  Çubhavyûha, 
devinrent  capables  de  recevoir  l'exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne 
loi.  Le  jeune  Vimalanêtra  s'exerça  sur  cette  exposition  de  la  loi ,  et  le  jeune 
Vimalagarbha  pratiqua,  pendant  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades 
de  kôtis  de  Kalpas,  la  méditation  Sarvasattvapâpadjahana  (l'abandon  du 
péché  par  la  totalité  des  créatures),  en  disant:  Comment  faire  pour  que 
toutes  les  créatures  renoncent  à  toute  espèce  de  péchés  !  La  mère  de  ces 
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deux  jeunes  princes,  Vimaladattâ ,  femme  du  roi,  acquit  la  connaissance 
de  l'accord  des  discours  de  tous  les  Buddhas  et  l'intelligence  des  passages 
mystérieux  de  toutes  leurs  lois.  Ensuite ,  ô  fils  de  famille ,  le  roi  Çubhavyûha 
fut  converti  par  ses  deux  fds  à  la  loi  du  Tathâgata;  il  y  fut  introduit,  mûri 
complètement  avec  la  foule  de  tous  ses  serviteurs;  et  la  femme  du  roi,  Vima- 
ladattâ, avec  la  suite  de  tous  ses  gens,  et  les  deux  jeunes  princes,  fds  du 
f.  238  a.  roi  Çubhavyûha,  avec  quarante-deux  mille  êtres  vivants,  avec  leurs  gyné- 
cées et  leurs  ministres,  réunis  tous  ensemble,  s'étant  rendus  au  lieu  où 

se  trouvait  le  bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable, 

etc.,  après  avoir  adoré  ses  pieds  en  les  touchant  de  leur  tête,  et  avoir  tourné 
sept  fois  autour  de  lui  en  le  laissant  à  leur  droite,  se  tinrent  debout  à 
l'écart. 

Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc., 

voyant  que  le  roi  Çubhavyûha  était  arrivé  avec  sa  suite ,  l'instruisit  complè- 
tement, l'éclaira,  l'excita  et  le  remplit  de  joie  par  un  entretien  relatif  à  la 
loi.  Alors,  ô  fds  de  famille,  le  roi  Çubhavyûha  fut  bien  et  complètement 
instruit,  éclairé,  excité  et  rempli  de  joie  par  l'entretien  relatif  à  la  loi 
qu'avait  eu  avec  lui  le  bienheureux  Tathâgata.  En  ce  moment,  content, 
ravi,  l'âme  transportée,  plein  de  joie,  de  satisfaction  et  de  plaisir,  après 
avoir  attaché  sur  la  tête  de  son  jeune  frère  la  bandelette  royale,  et  l'ayant 
établi  roi,  Çubhavyûha,  suivi  de  ses  fds  et  de  ses  gens,  puis  Vimaladattâ, 
la  reine ,  également  suivie  de  la  troupe  de  toutes  ses  femmes ,  et  ses  deux 
fils  avec  quatre-vingt-quatre  mille  êtres  vivants,  réunis  tous  ensemble, 
f.  2  38  è.  pleins  de  foi  dans  l'enseignement  du  bienheureux  Tathâgata  Djaladha- 
ra abhidjna,  vénérable,  etc.,  quittèrent  leur  maison  pour  entrer  dans  la 

vie  religieuse;  et  après  qu'ils  y  furent  entrés,  le  roi  Çubhavyûha,  avec  la 
suite  de  ses  gens,  passa  quatre-vingt-quatre  mille  années  dans  l'application, 
occupé  à  contempler,  à  méditer,  à  approfondir  cette  exposition  de  la  loi 
du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Ensuite  le  roi  Çubhavyûha,  parvenu  au  terme 
de  ces  quatre-vingt-quatre  mille  ans,  acquit  la  méditation  nommée  la 
Série  des  ornements  de  tontes  les  qualités,  et  aussitôt  qu'il  eut  acquis  cette 
méditation,  il  s'éleva  dans  les  airs  à  la  hauteur  de  sept  empans.  Alors, 
ô  fds  de  famille,  le  roi  Çubhavyûha,  se  tenant  suspendu  en  l'air,  parla 

>  ainsi  au  bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjiia,  vénérable,  etc.  : 

Mes  deux  fds  que  voilà ,  ô  Bhagavat ,  sont  mes  maîtres  ;  car  c'est  par  les 
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miracles,  effets  de  leur  puissance  surnaturelle,  que  j'ai  été  détaché  de  cette 

grande  foule  de  fausses  doctrines ,  que  j'ai  été  étatli  dans  renseignement 

du  Tathâgata,  que  j'ai  été  mûri  et  introduit  dans  cette  loi  et  excité  à  voir 

et  à  honorer  le  Tathâgata.  Ce  sont  de  vertueux  amis,  ô  Bhagavat,  que 

ces  deux  jeunes  gens  qui  sont  nés  dans  ma  maison  comme  mes  fils,  c'est-    f-  289  a. 

à-dire  pour  rappeler  à  mon  souvenir  l'ancienne  racine  de  vertu  qui  était 

en  moi. 

Cela  dit,  le  bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  ahhidjna,  vénérable, 

etc. ,  parla  ainsi  au  roi  Çubhavyûha  :  C'est ,  ô  grand  roi ,  comme  tu  le  dis 
toi-même;  car  pour  les  fils  ou  pour  les  filles  de  famille,  ô  grand  roi,  en 
qui  se  sont  développées  des  racines  de  vertu,  et  qui  sont  nés  dans  les  lieux 
où  se  sont  accomplies  la  naissance  et  la  mort  d'un  Bienheureux,  il  est  facile 
d'obtenir  des  amis  vertueux,  qui  remplissent  à  leur  égard  l'ofifice  de  maîtres. 
Des  amis  vertueux  sont  des  précepteurs,  des  introducteurs,  des  conduc- 
teurs qui  mènent  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  C'est 
une  noble  position,  ô  grand  roi,  que  l'acquisition  d'amis  vertueux,  laquelle 
procure  la  vue  d'un  Tathâgata.  Vois-tu  ,  ô  grand  roi,  ces  deux  jeunes  gens  } 
Le  roi  répondit  :  Je  les  vois,  ô  Bhagavat;  je  les  vois,  ô  Sugata.  Le  Bienheu- 
reux reprit  :  Eh  bien,  ces  deux  fils  de  famille,  ô  grand  roi,  rendront  un 
culte  à  desTathâgatas  bienheureux,  vénérables,  etc.,  en  nombre  égal  à  celui 
des  sables  de  soixante-cinq  Ganges;  ils  posséderont  cette  exposition  de  la 
loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi ,  par  compassion  pour  les  créatures  livrées  à 
de  fausses  doctrines,  et  pour  faire  naître ,  dans  les  créatures  livrées  à  l'erreur,  f.  289  h. 
un  effort  vers  la  bonne  doctrine. 

Alors,  ô  fils  de  famille,  le  roi  Çubhavyûha,  étant  descendu  de  l'atmos- 
phère, réunissant  ses  mains  en  signe  de  respect,  parla  ainsi  au  bienheu- 
reux Tathâgata  Djaladhara  ahhidjna,  vénérable,  etc.  :  Bien,  bien,  que  le 

Tathâgata  consente  à  m'enseigner  de  quelle  science  il  faut  que  le  Tathâgata 
soit  doué,  pour  qu'on  voie  briller  sur  sa  tête  l'éminence  qui  la  distingue, 
pour  que  le  Bienheureux  ait  les  yeux  purs,  pour  que  brille  entre  ses 
deux  sourcils  un  cercle  de  poils  dont  l'éclat  ressemble  à  la  blancheur  du 
disque  de  la  lune ,  pour  qu'une  rangée  de  dents  unies  et  serrées  brille  dans 
sa  bouche ,  pour  qu'il  ait  les  lèvres  comme  le  fruit  de  la  plante  Bimbâ  et 
qu'il  ait  de  beaux  yeux.  Ensuite,  ô  fils  de  famille,  le  roi  Çubhavyûha 
ayant  loué  par  cette  énumération  de  ses  qualités  le  bienheureux  Tathâgata 
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Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc.,  et  l'ayant  célébré  en  chantant  cent 

,  mille  myriades  de  kôtis  d'autres  mérites  qui  le  distinguaient,  parla  ainsi  dans 
cette  occasion  au  bienheureux  Tathâgata  :  C'est  une  chose  merveilleuse ,  ô 
Bienheureux ,  combien  l'enseignement  du  Tathâgata  produit  de  grands  avan- 
tages; de  combien  de  qualités  qui  échappent  à  l'imagination,  est  douée  la 
f.  2ho  a.  discipline  de  la  loi,  exposée  par  le  Tathâgata;  combien  l'instruction  donnée 
par  le  Tathâgata  arrive  heureusement  à  son  but.  A  partir  de  ce  jour,  ô  Bien- 
heureux, nous  n'obéirons  plus  en  esclaves  à  notre  esprit,  nous  n'obéirons 
plus  en  esclaves  aux  fausses  doctrines,  nous  n'obéirons  plus  en  esclaves  à 
la  production  des  pensées  de  péché.  En  possession,  ô  Bienheureux,  de 
telles  conditions  vertueuses,  je  ne  désire  plus  quitter  la  présence  du  Bien- 
heureux. 

Après  avoir  salué,  en  les  touchant  de  la  tête,  les  pieds  du  bienheureux 

Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable,  etc.,  le  roi,  s'élançant  dans 

le  ciel ,  se  tint  debout.  Ensuite  le  roi  Çubhavyùha  et  sa  femme  Vimala- 
dattâ  jetèrent  du  haut  des  airs,  sur  le  Bienheureux,  un  collier  de  perles 
de  la  valeur  de  cent  mille  [pièces  d'or];  et  ce  collier  ne  fut  pas  plutôt  jeté, 
qu'un  édifice  élevé,  fait  de  colliers  de  perles,  s'arrêta  au-dessus  de  la  tête 
du  Bienheureux,  supporté  sur  quatre  bases,  ayant  quatre  colonnes,  régu- 
lier, bien  construit,  beau  à  voir.  Et  au  sommet  de  cet  édifice  parut  un 
lit  recouvert  de  plusieurs  centaines  de  mille  de  pièces  d'étoffes  précieuses  ; 
et  sur  ce  lit  se  montra  une  forme  de  Tathâgata,  ayant  les  jambes  croisées 
et  ramenées  sous  son  corps.  Alors  cette  réflexion  vint  à  l'esprit  du  roi 
Çubhavyùha  :  Il  faut  que  la  science  du  Buddha  ait  une  grande  puissance, 
et  que  le  Tathâgata  soit  doué  de  qualités  qui  échappent  à  la  pensée ,  pour 
1.  aAo  h.  qu'au  sommet  de  cet  édifice  ait  apparu  cette  forme  de  Tathâgata  aimable, 
agréable  à  voir,  douée  de  la  perfection  d'une  beauté  supérieure.  Alors  le 

bienheureux  Tathâgata  Djaladhara  abhidjna,  vénérable ,  etc.,  s'adressa 

ainsi  aux  quatre  assemblées  :  Voyez-vous,  ô  Religieux,  le  roi  Çubhavyùha 
se  tenant  suspendu  en  l'air  et  faisant  entendre  le  rugissement  du  lion?  Les 
Religieux  répondirent:  Nous  le  voyons.  Eh  bien,  reprit  Bhagavat,  le  roi 
Çubhavyùha,  ô  Religieux,  après  être  devenu  Religieux  sous  mon  ensei- 
gnement, sera  dans  le  monde  le  bienheureux  Tathâgata  Çâlêndrarâdja , 
vénérable,  etc.,  doué  de  science  et  de  conduite,  etc.  Il  naîtra  dans  l'u- 
nivers Vistîrnavatî ,  et  le  Kalpa  dans  lequel  il  paraîtra  portera  le  nom 
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d'Abhyudgatarâdja.  Ce  bienheureux  Tathâgata,  vénérable,  etc.,  ô  Religieux, 
aura  une  assemblée  immense  de  Bôdhisattvas,  une  assemblée  immense  de 
Çrâvakas.  L'univers  Vistîrnavatî  qu'il  habitera,  sera  uni  comme  la  paume 
de  la  main,  et  reposera  sur  un  fonds  de  lapis-lazuli.  C'est  ainsi  qu'il  de- 
viendra un  Tathâgata,  vénérable,  etc.,  tel  que  l'esprit  ne  peut  l'imaginer. 
Pourrait-il,  après  cela,  ô  fils  de  famille,  rester  encore  en  vous  quelque  f-  24 1  «. 
incertitude,  quelque  perplexité,  quelque  doute Il  ne  faut  pas  vous  ima- 
giner que  ce  fût  un  autre  [que  Padmaçrî]  qui  en  ce  temps-là  et  à  cette 
époque  était  le  roi  nommé  Çubhavyûha.  Pourquoi  cela?  C'est  que  c'est  le 
Bôdhisattva  Padmaçrî  qui  dans  ce  temps-là  et  à  cette  époque  était  le  roi 
Çubhavyûha.  Pourrait-il  après  cela ,  ô  fils  de  famille ,  rester  encore  en  vous 
quelque  incertitude ,  quelque  perplexité  ou  quelque  doute  ?  Il  ne  faut  pas 

vous  imaginer  que  ce  fût  un  autre  [que  Vâirôtchana  dhvadja]  qui 

en  ce  temps-là  et  à  cette  époque  était  Vimaladattâ,  femme  du  roi  Çu- 
bhavyûha. Pourquoi  cela?  C'est  que  c'est  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  nommé 

Vâirôtchana  dhvadja,  qui  dans  ce  temps-là  et  à  cette  époque  était 

Vimaladattâ  la  femme  du  roi.  C'est  par  compassion  pour  le  roi  Çubha- 
vyûha et  pour  les  créatures,  qu'il  avait  pris  le  rôle  de  femme  du  roi 
Çubhavyûha.  Pourrait-il ,  après  cela ,  ô  fils  de  famille ,  rester  en  vous  quelque 
incertitude,  quelque  perplexité  ou  quelque  doute?  Il  ne  faut  pas  vous 
imaginer  que  ce  fussent  deux  autres  hommes  [que  Bhâichadjyarâdja  et  Bhâi- 
chadjyasamudgata  ]  qui  dans  ce  temps -là  et  à  cette  époque  étaient  ces 
deux  jeunes  princes.  Pourquoi  cela?  C'est  que  c'étaient  Bhâichadjyarâdja 
et  Bhâichadjyasamudgata  qui  dans  ce  temps-là  et  à  cette  époque  étaient 
les  deux  fils  de  Çubhavyûha.  C'est  ainsi  que  les  deux  Bôdhisattvas  Bhâiclia-  f.  241  6. 
djyarâdja  et  Bhâichadjyasamudgata,  doués,  ô  fils  de  famille,  de  qualités 
qui  échappent  à  l'imagination,  et  qui  ont  fait  croître  les  racines  de  vertu  qui 
étaient  en  eux,  sous  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades,  de  kôtis  de 
Buddhas ,  c'est  ainsi  que  ces  deux  hommes  vertueux  sont  doués  de  mérites 
inconcevables.  Ceux  qui  se  rappelleront  le  nom  de  ces  deux  hommes  ver- 
tueux, deviendront  tous  dignes  de  respect  dans  le  monde  réuni  aux  Dêvas. 

Or,  pendant  que  ce  récit  de  l'ancienne  méditation  [  du  roi  Çubhavyûha  ] 
était  exposé,  quatre-vingt-quatre  fois  cent  mille  êtres  vivants  acquirent, 
dans  toutes  les  lois ,  la  perfection  de  la  vue  de  la  loi  pure  et  sans  tache. 


35. 
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CHAPITRE  XXVI. 

SATISFACTION   DE   SAM ANTABHADRA. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Samantabliadra ,  qui  se  trouvait  à  l'o- 
rient, entouré  ,  suivi  par  des  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  qui  dépassaient  tout 
calcul,  au  milieu  du  tremblement  des  terres  de  Buddha,  à  travers  une  pluie 
de  fleurs  de  lotus  accompagnée  du  bruit  de  cent  mille  myriades  de  kôtis 
d'instruments,  s' avançant  avec  la  grande  puissance  des  Bôdhisattvas,  avec  leur 
grande  facilité  à  se  transformer,  avec  leur  grand  pouvoir  surnaturel,  avec 
leur  grande  magnanimité,  avec  leurs  grandes  facultés,  avec  le  grand  éclat 

f.  242  a.  leur  visage  resplendissant,  avec  leur  grand  véhicule,  avec  leur  grande 
force  à  produire  des  miracles,  Samantabhadra,  dis-je ,  entouré,  suivi  par 
de  grandes  troupes  de  Dêvas,  de  Nâgas,  de  Yakchas,  de  Gandharvas,  d'A- 
suras,  de  Kinnaras ,  de  Mahôragas,  d'hommes  et  d'êtres  n'appartenant  pas  à 
l'espèce  humaine ,  au  milieu  d'une  foule  de  miracles ,  produits  par  sa  puis- 
sance surnaturelle  et  que  la  pensée  ne  pourrait  concevoir,  se  rendit  dans 
l'univers  Saha;  et  après  s'être  dirigé  vers  le  lieu  où  est  situé  Grïdhrakûta 
le  roi  des  montagnes,  et  où  se  trouvait  Bhagavat,  après  avoir  salué,  en  les 
touchant  de  la  tête,  les  pieds  de  Bhagavat,  et  avoir  tourné  sept  fois  au- 
tour de  lui  en  le  laissant  sur  sa  droite,  il  lui  parla  ainsi  :  J'arrive  ici,  ô 
Bhagavat,  de  la  terre  de  Buddha  du  bienheureux  Tathâgata  Ratnatêdjô- 
bhyudgatarâdja ,  sachant  qu'ici,  ô  Bhagavat,  dans  cet  univers  Saha,  a  lieu 
l'exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi;  je  suis  venu  ici  pour  l'en- 
tendre ,  en  présence  du  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni.  Et  toutes  ces 
centaines  de  mille  de  Bôdhisattvas,  ô  Bhagavat,  sont  venues  également 
pour  entendre  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi.  Que 
Bhagavat  consente  donc  à  l'enseigner;  que  le  Tathâgata,  vénérable,  etc., 
explique  en  détail  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  aux 
Bôdhisattvas  Mahâsattvas.  Cela  dit,  Bhagavat  parla  ainsi  au  Bôdhisattva 

f.  2/12  6.     Mahâsattva  Samantabhadra:  Ces  Bôdhisattvas,  ô  fils  de  famille,  sont  intel- 
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ligents ,  mais  cependant  cette  exposition  de  ia  loi  du  Lotus  de  la  bonne 
loi  est  comme  la  vérité  indivisible.  Les  Bôdhisattvas  répondirent:  C'est  cela, 
ô  Bhagavat,  c'est  cela,  ô  Sugata.  Alors,  pour  établir  dans  cette  exposition 
de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  les  Religieux  et  les  fidèles  des  deux 
sexes  qui  se  trouvaient  réunis  dans  cette  assemblée,  Bhagavat  parla  de 
nouveau  ainsi  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Samantabbadra  :  Cette  exposition 
de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  ô  fils  de  famille,  ne  tombera  dans  les 
mains  d'une  femme  que  si  celle-ci  est  douée  de  quatre  conditions.  Et  quelles 
sont  ces  quatre  conditions?  C'est  qu'elle  recevra  la  bénédiction  des  bien- 
heureux Buddhas;  qu'elle  fera  croître  les  racines  de  vertu  qui  seront  en 
elle;  qu'elle  sera  établie  sur  l'amas  de  la  certitude;  qu'elle  concevra  l'idée 
de  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli,  dans  le  dessein  de 
sauver  tous  les  êtres.  Ce  sont  là,  ô  fils  de  famille,  les  quatre  conditions 
dont  devra  être  douée  la  femme  à  laquelle  sera  confiée  cette  exposition  de 
la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi. 

Ensuite  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Samantabbadra  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Je  veillerai,  ô  Bhagavat,  à  la  fin  des  temps,  dans  la  dernière  période,  dans 
les  cinq  cents  dernières  années  [du  Kalpa],  siir  les  Religieux  qui  posséderont 
ce  Sûtra;  j'assurerai  leur  sécurité  ;  je  les  protégerai  contre  le  bâton  et  contre  f.  2/i3  a. 
le  poison ,  de  sorte  qu'aucun  de  ceux  qui  chercheront  l'occasion  de  sur- 
prendre ces  interprètes  de  la  loi,  ne  puisse  y  parvenir,  et  que  Mâra  le 
pêcheur,  voulant  les  surprendre,  ne  puisse  y  réussir,  non  plus  que  les 
fils  de  Mâra,  ni  les  Mârakâyikas,  fils  des  Dêvas,  ni  les  serviteurs  de  Mâra; 
de  sorte  qu'ils  ne  soient  plus  entourés  de  Mâras;  de  sorte  que  ni  les  fils  des 
Dêvas,  ni  les  Yakchas,  ni  les  Prêtas,  ni  les  Putanâs,  ni  les  Krïtyas,  ni  les  Vc- 
tâlas  désirant ,  cherchant  l'occasion  de  surprendre  ces  interprètes  de  la  loi , 
ne  puissent  y  parvenir.  Je  garderai,  ô  Bhagavat,  toujours,  sans  cesse,  dans 
tous  les  temps,  un  tel  interprète  de  la  loi.  Et  quand  cet  interprète  de  la  loi, 
après  avoir  dirigé  l'application  de  son  esprit  sur  cette  exposition  de  la  loi, 
sera  occupé  à  se  promener,  alors,  ô  Bhagavat,  je  m'avancerai  à  sa  ren- 
contre, porté  sur  un  éléphant  de  couleur  blanche  et  armé  de  six  dents;  je 
me  dirigerai,  entouré  d'une  troupe  de  Bôdhisattvas,  vers  fendroit  où  se 
promènera  cet  interprète  de  la  loi,  afin  de  garder  cette  exposition  de  la 
loi.  De  plus ,  si  pendant  que  cet  interprète  de  la  loi  dirigera  l'application 
de  son  esprit  sur  cette  exposition  de  la  loi ,  il  venait  à  en  laisser  échapper 
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ne  fût-ce  qu'un  seul  mot  ou  qu'une  seule  lettre,  alors  monté  sur  ce  roi 
f.  243  b.  des  éléphants,  de  couleur  blanche  et  armé  de  six  dents,  me  montrant  face 
à  face  à  cet  interprète  de  la  loi,  je  prononcerai  de  nouveau  cette  exposition 
de  la  loi  dans  son  entier.  Et  cet  interprète  de  la  loi  m'ayant  vu,  et  ayant 
entendu  de  ma  bouche  cette  exposition  de  la  loi  dans  son  entier,  satisfait, 
ravi,  l'âme  transportée,  plein  de  joie,  de  satisfaction  et  de  plaisir,  acquerra 
une  grande  force  dans  cette  exposition  de  la  loi;  et  aussitôt  qu'il  me  verra, 
il  obtiendra  la  méditation.  Et  il  sera  en  possession  des  formules  magiques 
nommées  l'Accumulation  des  formules  magiques,  l'Accumulation  de  cent 
mille  kôtis,  et  l'Habileté  dans  tous  les  sons. 

Si  à  la  fin  des  temps,  dans  la  dernière  période,  pendant  les  cinq  cents 
dernières  années  [du  Kalpa],  ô  Bhagavat,  des  Religieux  ou  des  fidèles  de 
l'un  ou  de  l'autre  sexe,  possédant,  écrivant,  recherchant,  récitant  ainsi 
cette  exposition  de  la  loi,  s'appliquaient,  en  se  promenant  trois  fois  sept, 
ou  vingt  et  un  jours,  à  cette  exposition  de  la  loi,  je  leur  montrerai  mon 
propre  corps  dont  la  vue  est  agréable  à  tous  les  êtres.  Monté  sur  un  élé- 
phant de  couleur  blanche  et  armé  de  six  dents,  environné  d'une  foule 
de  Bôdhisattvas,  je  me  rendrai,  le  vingt  et  unième  jour,  au  lieu  où  se  pro- 
mènent les  interprètes  de  la  loi,  et  y  étant  arrivé,  j'instruirai  ces  inter- 
prètes de  la  loi,  je  leur  ferai  accepter  l'enseignement,  je  les  exciterai,  je 
f.  2iiàa.  les  remplirai  de  joie,  et  je  leur  donnerai  des  formules  magiques,  de  sorte 
que  ces  interprètes  de  la  loi  ne  pourront  être  opprimés  par  personne  ;  de 
sorte  qu'aucun  être,  soit  parmi  les  hommes,  soit  parmi  ceux  qui  n'appar- 
tiennent pas  à  l'espèce  humaine,  ne  trouvera  l'occasion  de  les  surprendre, 
et  que  les  femmes  ne  pourront  les  entraîner.  Je  veillerai  sur  eux;  j'assu- 
rerai leur  sécurité,  je  les  protégerai  contre  le  bâton  et  contre  le  poison. 
Et  je  donnerai  à  ces  prédicateurs  de  la  loi  les  paroles  des  formules  ma- 
giques ;  écoute  quelles  sont  les  paroles  de  ces  formules  :  ^^^TT  Ç^T^Tfïï  I 

«Irffn  =l^lfçl>  ^=^T^II  Ce  sont  là,  ô  Bhagavat,  les  mots  des  formules  ma- 
giques. Le  Bôdhisattva ,  ô  Bhagavat,  dont  l'ouïe  sera  frappée  de  ces  formules 
magiques,  devra  reconnaître  que  c'est  la  bénédiction  du  Bôdhisattva  Ma- 
hâsattva  Samantabhadra  [qu'il  vient  d'entendre]. 


CHAPITRE  XXVI.  279 

Et  les  Bôdhisattvas  Mahâsattvas  dans  les  mains  desquels  tombera  cette 
exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  ô  Bhagavat,  pendant  cpi'elle 
se  trouvera  dans  le  Djambudvîpa,  ces  Bôdhisattvas,  dis-je,  interprètes  de 
la  loi,  devront  reconnaître  ce  qui  suit  :  Oui,  c'est  grâce  à  la  puissance  et  f-  2^6. 
à  la  splendeur  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Samantabhadra  que  cette  expo- 
sition de  la  loi  est  tombée  dans  nos  mains.  Les  êtres,  ô  Bhagavat,  qui 
écriront  et  qui  posséderont  ce  Sûtra,  acquerront  la  conduite  du  Bôdhisattva 
Mahâsattva  Samantabhadra;  ils  deviendront  de  ceux  qui  auront  fait  croître , 
sous  beaucoup  de  Buddhas,  les  racines  de  vertu  qui  étaient  en  eux,  de 
ceux  dont  le  Tathâgata  essuie  le  front  avec  sa  main.  Ces  êtres,  ô  Bhaga- 
vat, feront  une  chose  qui  m'est  agréable.  Ceux  qui  écriront  ce  Sûtra  et  qui 
en  comprendront  le  sens,  s'ils  viennent,  ô  Bhagavat,  à  quitter  ce  monde, 
après  l'avoir  écrit,  renaîtront  pour  aller  partager  la  condition  des  Dêvas 
Trayastrimças.  A  peine  seront-ils  nés  parmi  eux,  que  quatre-vingt-quatre 
mille  Apsaras  s'avanceront  à  leur  rencontre.  Ornés  d'un  diadème  large 
comme  un  grand  tambour,  ces  fds  des  Dêvas  demeureront  au  milieu  de 
ces  Apsaras.  Voilà,  ô  Bhagavat,  la  masse  de  mérites  que  l'on  recueille,  lors- 
qu'on a  écrit  cette  exposition  de  la  loi  ;  que  dire  de  celle  que  l'on  recueille 
quand  on  l'enseigne,  quand  on  en  fait  sa  propre  lecture,  quand  on  la  mé- 
dite ,  quand  on  la  grave  dans  son  esprit  C'est  pourquoi ,  ô  Bhagavat ,  il 
faut  honorer  en  ce  monde  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne 
loi,  il  faut  l'écrire,  il  faut  la  saisir  de  toute  sa  pensée.  Celui  qui  l'écrira  en  f-  245  a. 
y  apportant  une  attention  que  rien  ne  soit  capable  de  détourner,  verra  des 
milliers  de  Buddhas  lui  tendre  la  main,  et,  au  moment  de  sa  mort,  des 
milliers  de  Buddhas  lui  montreront  leur  visage.  Il  n'ira  pas  tomber  dans 
les  misères  des  mauvaises  voies.  Et  quand  il  aura  quitté  ce  monde,  il 
renaîtra  pour  aller  partager  le  sort  des  Dêvas  Tuchitas,  au  milieu  des- 
quels réside  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya,  et  où,  portant  les  trente- 
deux  signes  de  la  beauté,  entouré  d'une  troupe  de  Bôdhisattvas,  servi  par 
cent  mille  myriades  de  kôtis  d' Apsaras ,  il  enseigne  la  loi.  C'est  pourquoi 
le  fils  ou  la  fille  de  famille  qui  est  sage ,  doit  en  ce  monde ,  après  avoir 
honoré  cette  exposition  de  la  loi,  l'enseigner,  la  lire,  la  méditer,  la  graver 
dans  son  esprit.  Après  avoir  écrit,  ô  Bhagavat,  cette  exposition  de  la  loi, 
après  l'avoir  enseignée ,  après  l'avoir  lue ,  après  l'avoir  méditée ,  après  l'avoir 
gravée  dans  son  esprit ,  il  entrera  en  possession  de  ces  innombrables  qua- 
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iités.  C'est  pourquoi,  ô  Bhagavat,  je  bénirai  moi-même  en  ce  monde  cette 
exposition  de  la  loi,  afin  que,  grâce  à  ma  bénédiction,  elle  subsiste  dans 
le  Djambudvîpa. 

En  ce  moment,  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc., 
donna  son  assentiment  au  Bôdhisattva  Mahâsattva  Samantabhadra.  Bien, 

f.  2hb  h.  bien,  ô  Samantabhadra;  oui,  c'est  pour  l'avantage  et  pour  le  bonheur  de 
beaucoup  d'êtres,  par  compassion  pour  le  monde,  pour  l'utilité,  l'avantage 
et  le  bonheur  du  grand  corps  des  créatures ,  que  tu  es  accompli ,  toi  qui 
es  doué  de  mérites  inconcevables,  toi  qui,  avec  une  attention  extrême, 
portée  à  son  comble  par  une  grande  miséricorde,  avec  une  conception 
perfectionnée  d'une  manière  inconcevable,  donnes  ta  bénédiction  à  ces 
interprètes  de  la  loi.  Les  fils  ou  les  filles  de  famille  qui  retiendront  le 
nom  du  Bôdhisattva  Mahâsattva  Samantabhadra,  auront  vu,  il  faut  le  re- 
connaître ,  le  Tathâgata  Çâkyamuni  ;  ils  auront  entendu  cette  exposition  de 
la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi  de  la  bouche  du  bienheureux  Çâkyamuni; 
ils  auront  adoré  ce  Bienheureux;  ils  auront  donné  leur  assentiment  à  l'en- 
seignement de  la  loi  fait  par  le  Tathâgata  Çâkyamuni;  ils  auront  accepté 

f.  2 46  a.  en  la  louant  cette  exposition  de  la  loi.  Le  Tathâgata  Çâkyamuni  aura  posé 
ses  mains  sur  leur  tête  ;  le  bienheureux  Çâkyamuni  aura  été  recouvert  de 
leur  vêtement.  Il  faut  regarder,  ô  Samantabhadra,  ces  fils  ou  ces  filles  de 
famille  comme  possédant  renseignement  du  Tathâgata  ;  ils  n'éprouveront 
pas  de  plaisir  dans  la  doctrine  des  Lôkâyatas;  les  hommes  livrés  à  la  poésie 
ne  leur  plairont  pas;  les  danseurs,  les  musiciens,  les  lutteurs,  les  vendeurs 
de  viande,  les  bouchers,  ceux  qui  font  le  commerce  des  coqs  ou  des  porcs, 
ceux  qui  entretiennent  des  femmes  [pour  les  autres],  ne  leur  plairont  pas 
davantage.  Après  qu'ils  auront  entendu  ce  Sûtra,  qu'ils  l'auront  écrit,  pos- 
sédé, prêché,  rien  autre  chose  ne  pourra  leur  plaire.  De  tels  êtres  doivent 
être  regardés  comme  doués  de  la  nature  propre  de  la  loi  ;  ils  posséderont 
chacun  la  compréhension  personnelle  la  plus  profonde.  Ils  seront  capables 
de  produire  la  force  de  leur  propre  vertu  et  agréables  à  voir  pour  les  créa- 
tures ,  les  Beligieux  qui  posséderont  ainsi  ce  Sûtra.  Ils  ne  seront  esclaves  ni 
de  faffection,  ni  de  la  haine,  ni  de  Terreur,  ni  de  fenvie,  ni  de  fégoïsme, 
ni  de  fhypocrisie,  ni  de  forgueil,  ni  de  farrogance,  ni  du  mensonge.  Ces 
interprètes  de  la  loi,  ô  Samantabhadra,  se  contenteront  de  ce  qu'ils  possé- 

f.  2/i6  h.     deront.  Ceux,  ô  Samantabhadra,  qui  à  la  fin  des  temps,  dans  la  dernière 
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période ,  dans  les  cinq  cents  dernières  années  [  du  Kalpa  ] ,  verront  un  Reli- 
gieux possédant  cette  exposition  de  la  loi  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  devront, 
après  l'avoir  vu,  concevoir  cette  pensée  :  Ce  fils  de  famille  parviendra 
au  trône  de  la  Bôdhi  ;  ce  fils  de  famille  vaincra  la  foule  des  soldats  de 
Mâra  ;  il  fera  tourner  la  roue  de  la  loi  ;  il  fera  résonner  les  timbales  de 
la  loi  ;  il  fera  retentir  la  conque  de  la  loi  ;  il  fera  tomber  la  pluie  de  la  loi; 
il  montera  sur  le  trône  de  la  loi.  Ceux  qui  à  la  fm  des  temps,  dans  la 
dernière  période ,  dans  les  cinq  cents  dernières  années  [  du  Kalpa  ] ,  pos- 
séderont cette  exposition  de  la  loi ,  ne  seront  pas  des  Religieux  avides , 
désirant  avec  passion  des  vêtements  et  des  boissons.  Ces  interprètes  de  la 
loi  seront  justes  ;  ils  posséderont  les  trois  moyens  de  délivrance;  ils  seront 
exempts  de  la  nécessité  de  reparaître  à  l'avenir  dans  les  conditions  de  ce 
monde.  Mais  ceux  qui  jetteront  dans  le  trouble  de  tels  interprètes  de  la  loi, 
deviendront  aveugles.  Ceux  qui  feront  entendre  des  injures  à  de  tels  Reli- 
gieux possesseurs  de  la  loi,  verront,  dans  ce  monde  même,  leur  corps 
marqué  de  taches  de  lèpre.  Ceux  qui  parleront  avec  un  ton  de  hauteur  et 
de  mépris  aux  Religieux  qui  écriront  ce  Sûtra,  auront  les  dents  brisées; ils 
les  auront  séparées  par  de  grands  intervalles  les  unes  des  autres  ;  ils  auront  f  2  4;  a. 
des  lèvres  dégoûtantes,  le  nez  plat,  les  pieds  et  les  mains  de  travers,  les 
yeux  louches;  leur  corps  exhalera  une  mauvaise  odeur;  il  sera  couvert  de 
pustules,  de  boutons,  d'enflures,  de  lèpre  et  de  gale.  Ceux  qui  feront  en- 
tendre des  paroles  désagréables,  fondées  ou  non,  à  ceux  qui  possèdent, 
qui  écrivent  ou  qui  enseignent  ce  Sûtra,  doivent  être  regardés  comme  se 
rendant  coupables  du  plus  grand  crime.  C'est  pourquoi,  ô  Samantabhadra , 
il  faut  en  ce  monde  se  lever  du  plus  loin  qu'on  peut  pour  aller  à  la  ren- 
contre de  tels  Religieux  possesseurs  de  cette  exposition  de  la  loi.  De  même 
qu'en  présence  du  Tathâgata  on  témoigne  du  respect,  de  même  il  faut  en 
témoigner  aux  Rehgieux  qui  possèdent  ce  Sûtra. 

Or,  pendant  que  ce  récit  de  la  satisfaction  de  Samantabhadra  était  ex- 
posé ,  des  centaines  de  mille  de  kôtis  de  Bôdhisattvas  Mahâsattvas,  en 
nombre  égal  à  celui  des  sables  du  Gange ,  devinrent  possesseurs  de  la  for- 
mule magique  qui  se  nomme  l'Accumulée. 
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LE  DÉPÔT. 

Alors  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni ,  vénérable ,  etc.,  après  s'être 
levé  de  dessus  le  siège  de  la  loi,  ayant  réuni  sur  un  seul  point  tous  les  Bô- 

f.  ik-  h.  dhisattvas,  et  ayant  pris  leur  main  droite  de  sa  dextre  habile  à  faire  des 
miracles,  prononça  en  ce  moment  les  paroles  suivantes  :  Je  remets  en  vos 
mains,  ô  fils  de  famille  ,  je  vous  confie ,  je  vous  livre  ,  je  vous  transmets  cet 
état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  que  je  n'ai  acquis  qu'au 
bout  d'innombrables  centaines  de  mille  de  myriades  de  kôtis  de  Kalpas  ;  vous 
devez,  ô  fils  de  famille,  faire  en  sorte  qu'il  s'étende  et  se  répande  au  loin. 
Une  seconde  et  une  troisième  fois  Bhagavat  étendant  sa  main  droite  sur 
l'assemblée  tout  entière  des  Bôdhisattvas ,  leur  dit  ces  paroles  :  Je  remets 
entre  vos  mains,  ô  fils  de  famille,  je  vous  confie,  je  vous  livre,  je  vous 
transmets  cet  état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli ,  qui  est 
arrivé  jusqu'à  moi  après  d'innombrables  centaines  de  mille  de  kôtis  de 
Kalpas.  Vous  devez,  ô  fils  de  famille,  le  recevoir,  le  garder,  le  réciter,  le 
comprendre ,  l'enseigner,  l'expliquer  et  le  prêcher  à  tous  les  êtres.  Je  suis 
sans  avarice,  ô  fils  de  famille,  je  ne  renferme  pas  en  moi  mes  pensées; 
je  suis  intrépide;  je  donne  la  science  de  la  Bôdhi;  je  donne  la  science  du 
Tathâgata,  celle  de  l'Etre  existant  par  lui-même.  Je  suis  le  maître  de  la 
grande  aumône ,  ô  fils  de  famille  ;  aussi  devez-vous ,  ô  fils  de  famille ,  ap- 
prendre de  moi  cette  science;  vous  devez,  exempts  d'avarice,  prêcher  aux 
fils  et  aux  filles  de  famille  qui  viendront  se  réunir  [autour  de  vous]  cette 
exposition  de  la  loi ,  qui  est  et  la  vue  de  la  science  du  Tathâgata ,  et  la 

f.  248  a.  grande  habileté  dans  l'emploi  des  moyens.  Et  les  êtres  qui  ont  de  la  foi , 
comme  ceux  qui  n'en  ont  pas,  doivent  être  également  amenés  à  recevoir 
cette  exposition  de  la  loi.  C'est  ainsi ,  fils  de  famille ,  que  vous  acquitterez 
votre  dette  envers  les  Tathâgatas. 


* 
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Cela  dit,  les  Bôdhisattvas  furent  remplis  d'une  grande  joie  et  d'une  grande 
satisfaction  par  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  et 
après  avoir  conçu  pour  lui  un  grand  respect,  inclinant,  courbant,  penchant 
leur  corps  en  avant ,  baissant  la  tête  et  dirigeant  leurs  mains  réunies  en 
signe  de  respect  du  côté  où  se  trouvait  Bhagavat,  ils  lui  dirent  d'une  seule 
voix  :  Nous  ferons,  ô  Bhagavat,  selon  que  le  bienheureux  Tathâgata  l'or- 
donne ;  nous  exécuterons ,  nous  remplirons  les  ordres  de  tous  les  Tathâ- 
gatas.  Que  Bhagavat  modère  son  ardeur;  qu'il  se  repose  tranquille.  Une 
seconde  et  une  troisième  fois  la  foule  tout  entière  des  Bôdhisattvas  s'écria 
d'une  seule  voix  :  Que  Bhagavat  modère  son  ardeur,  qu'il  se  repose  tran- 
quille. Nous  ferons,  ô  Bhagavat,  selon  que  le  bienheureux  Tathâgata  l'or- 
donne, et  nous  remplirons  les  ordres  de  tous  les  Tathâgatas. 

Ensuite  le  bienheureux  Tathâgata  Çâkyamuni,  vénérable,  etc.,  congédia 
tous  les  Tathâgatas,  vénérables,  etc.,  venus  chacun  de  différents  univers, 
et  il  leur  annonça  une  existence  heureuse  [en  disant]  :  Les  Tathâgatas  f  248  h. 
vénérables,  etc.,  vivent  heureusement.  Puis  il  fixa  sur  la  terre  le  Stûpa 
du  bienheureux  Tathâgata  Prabhûtaratna ,  vénérable,  etc  ,  et  lui  annonça 
aussi  une  heureuse  existence. 

Voilà  ce  que  dit  Bhagavat.  Transportés  de  joie,  les  innombrables  Tathâ- 
gatas ,  vénérables ,  etc.,  venus  des  autres  univers  ,  assis  sur  des  trônes  auprès 
d'arbres  de  diamant ,  le  Tathâgata  Prabhûtaratna ,  vénérable ,  etc. ,  l'as- 
semblée tout  entière  des  innombrables  Bôdhisattvas  Mahâsattvas ,  ayant 
à  leur  tête  Viçichtatcharitra ,  qui  étaient  sortis  des  fentes  de  la  terre ,  tous 
les  grands  Çrâvakas,  la  réunion  tout  entière  des  quatre  assemblées  et  l'u- 
nivers avec  les  Dèvas,  les  hommes,  les  Asuras  et  les  Gandharvas,  louèrent 
ce  que  Bhagavat  avait  dit. 
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Après  l'invocation  à  tous  les  Buddhas  et  Bôdhisattvas ,  on  lit  une  stance  qui  n'appar- 
tient certainement  pas  au  Saddharma  pundarika  même ,  et  qu'on  doit  mettre  sur  le  compte 
de  quelque  ancien  copiste.  Cependant,  comme  elle  se  trouve  dans  les  quatre  manuscrits 
que  j'ai  eus  entre  les  mains,  je  n'ai  pas  cru  devoir  l'omettre.  Je  la  donne  ici  telle  que  la 
comparaison  des  manuscrits  me  permet  de  la  corriger  ;  les  lecteurs  qui  auront  la  curiosité 
de  recourir  au  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  base  première  de  ma  traduction,  re- 
connaîtront sans  peine  les  fautes  de  ce  manuscrit. 

Ce  distique  peut  se  traduire  ainsi  :  "  J'exposerai  le  Saddharma  pundarika  (le  lotus  blanc 
"  de  la  bonne  loi) ,  ce  roi  des  Sûtras  Vâipulyas,  qui  est  l'enseignement,  la  communication 
«  et  la  règle  de  la  vérité  suprême ,  et  la  grande  voie  de  la  réalité.  »  Il  nous  apprend  à 
quelle  catégorie  des  écritures  buddhiques  appartient  cet  ouvrage  ;  c'est  à  celle  que  l'on 
nomme  les  Sûtras  Vâipalyas,  ou  Sûtras  de  développement.  J'ai  amplement  expliqué 
ailleurs  ce  qu'il  fallait  entendre  par  ce  terme  de  Sûira  développé^.  La  définition  que  la 
stance  précitée  donne  de  notre  Sûtra  est  surabondamment  justifiée  par  la  forme  même 
sous  laquelle  il  nous  est  parvenu ,  forme  qui  est  celle  des  Sûtras  les  plus  étendus ,  c'est-à- 
dire  de  ceux  qui  sont  composés  de  deux  rédactions ,  l'une  en  prose  et  l'autre  en  vers.  Quant 
au  titre  même  du  livre,  que  j'ai  traduit  par  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  on  pourrait  encore 
le  reproduire  de  cette  manière  :  le  Lotus  hlanc  de  la  loi  des  gens  de  bien.  En  effet,  punda- 
rika signifie,  d'après  VAmarakocha,  lotus  blanc ^,  et  saddharmah  se  traduirait  très-exactement 
par  satâm  dharmah ,  «  la  loi  des  hommes  vertueux.  »  La  version  que  j'ai  adoptée  me  paraît 
cependant  préférable  en  ce  qu'elle  est  plus  simple.  Elle  s'accorde  d'ailleurs  avec  celle 
que  mon  savant  confrère  M.  Stan.  Julien  propose  pour  le  titre  de  la  version  chinoise  du 
Saddharma  pundarika,  dans  la  grande  liste  d'ouvrages  buddhiques  chinois  qu'il  vient 
d'insérer  au  Journal  asiatique  ^.  Le  titre  de  Saddharma  donné  à  la  loi  de  Çâkyamuni  est 
certainement  ancien  dans  le  Buddhisme;  et  l'on  verra  dans  un  des  paragraphes  du 
n°  X  de  Y  Appendice,  qui  est  relatif  à  la  valeur  du  mot  anyatra,  que  le  terme  de  saddharma 
se  trouve  déjà  dans  les  anciennes  inscriptions  buddhiques  de  Piyadasi. 

Voici  ce  que  j'ai  entendu.']  Cette  formule  caractérise  avec  précision  les  ouvrages  de  la 

'  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  1. 1 ,  -  Amarakocha,  1. 1 ,  c.  ii ,  sect.  3 ,  p.  65 ,  éd.  Lois, 

p.  62  et  63.  ^  Journal  asiatique,  iv°  série,  t.  XIV,  p.  SSy. 
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coilection  buddhique  du  Népal  auxquels  on  attribue  une  autorité  canonique.  Elle  se 
retrouve  également  sous  la  forme  de  êvam  mê  satam,  au  commencement  de  tous  les 
Suttas  pâlis  de  Ceylan  que  j'ai  pu  examiner  jusqu'ici.  C'est,  comme  je  l'ai  remarqué 
ailleurs,  le  lien  par  lequel  les  livres  qui  font  autorité  chez  les  Buddhistes  se  rattachent 
au  personnage  inspiré,  fondateur. du  Buddhisme,  qui,  selon  le  témoignage  des  textes  et 
en  particulier  de  ceux  de  Ceylan,  passe  pour  n'avoir  rien  écrit,  mais  pour  avoir  toujours 
communiqué  sa  doctrine  par  la  voie  de  l'enseignement  oral  ^  Au  reste,  en  traduisant  ce 
début ,  Evam  maya  çrutam  êkasmin  samayê,  j'ai  rejeté  les  mots  êkasmin  samayê  au  com- 
mencement de  la  phrase  suivante,  et  je  les  ai  séparés  de  la  formule,  «  Il  a  été  ainsi  en- 
«  tendu  par  moi.  »  Il  se  pourrait  faire  que  j'aie  eu  tort  de  détacher  ces  deux  derniers  mots, 
et  qu'il  fallût  les  laisser  unis  aux  précédents,  de  cette  manière  :  «  Voici  ce  que  j'ai  entendu 
«  un  jour,  n  C'est  du  moins  de  cette  façon  que  I.  J.  Schmidt  rend  l'interprétation  tibétaine 
de  cette  formule  sanscrite^,  et  M.  Foucaux  en  fait  autant  au  début  de  sa  traduction  du 
Lalita  vistara  tibétain  ^.  Une  observation  semble  venir  à  l'appui  de  cette  version ,  c'est 
que  si  on  supprime  la  formule  complète,  y  compris  les  mots  êkasmin  samayê,  on  a  le 
commencement  d'un  Avadâna,  classe  de  livres  qui,  comme  je  l'ai  dit  autre  part,  ne 
ditTère  guère  de  celle  des  Sutras  que  par  l'absence  de  la  formule,  "Il  a  été  ainsi  en- 
"  tendu  par  moi*.  »  Or  si  c'est  là,  ainsi  que  je  le  pense,  un  caractère  fondamental,  quoique 
extérieur  pour  la  distinction  de  ces  deux  espèces  de  livres ,  ne  peut-on  pas  dire  que  les 
mots  êkasmin  samayê  ne  se  trouvant  pas  en  tête  des  Avadânas,  appartiennent  forcément 
à  la  formule  êvam  mayâ  çrutam?  Cette  disposition  des  ternies  du  texte  est  moins  con- 
forme aux  règles  du  placement  des  mots  en  sanscrit  que  celle  que  j'ai  suivie  dans  ma 
traduction  ;  mais  une  considération  de  ce  genre  n'est  que  de  peu  de  valeur,  maintenant 
que  nous  savons  à  quelle  distance  des  compositions  classiques  de  la  littérature  brahma- 
nique doivent  se  placer  les  livres  religieux  des  Buddhistes  du  Nord.  Si  l'on  préfère  cette 
seconde  interprétation ,  on  traduira  de  la  manière  suivante  le  début  du  Saddharma  :  »  Voici 
«  ce  que  j'ai  entendu  un  jour  :  Bhagavat  se  trouvait  à  Râdjagrïha.  » 

Bhagavat  se  trouvait.  ]  L'expression  que  les  textes  sanscrits  du  Népal  emploient  inva- 
riablement pour  rendre  cette  idée  est  viharati  sma;  c'est  aussi  celle  dont  les  Suttas  pâlis  de 
Ceylan  font  usage.  On  voit  clairement  que  c'est  de  ce  verbe  vi-hrï  qu'a  été  formé  le  mot 
vihâra,  nom  des  monastères  buddhiques.  Un  vihâra  est  donc  le  lieu  où  se  trouve  le 
Buddha  ou  les  Religieux  qui  suivent  sa  loi  ^.  Je  me  suis  expliqué  ailleurs  sur  l'importance 
du  titre  de  Bhagavat,  par  lequel  on  désigne  constamment  dans  les  livres  canoniques 
Çàkyamuni  Buddha*^.  Je  montrerai  que  l'ancienneté  et  l'authenticité  de  son  emploi  sont 
établies  par  une  des  inscriptions  du  roi  buddhiste  Piyadasi ,  dans  un  des  paragraphes  du 
n°X  de  Y  Appendice,  qui  est  relatif  aux  noms  de  Baddha,  Bhagavat,  Râhula  et  Saddharma. 

'  Introduction  à  Thistoire  du  Buddhisme  indien,  t.  I ,  ^  Foucaux,  Rgja  tch'er  roi  pa,  l.  II ,  p.  2. 

p.  45.  "  lutrod.  à  l'hist.  du  Buddh.  t.  I,  p.  99. 

'  Mêm.  de  l'Acad.  des  sciences  de  S.  Pétersbourg,  ^  Ihid.t.  I,p.  286. 

t.  IV,  p.  i85.  ^  Ibid.  t.  I,  p.  72 ,  note. 
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A  Râdjagrîha.]  Voyez,  touchant  cette  ville  célèbre  dans  l'histoire  du  Buddhisme,  Y  In- 
troduction à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  t.  I,  p.  loo,  et  les  autorités  auxquelles  j'ai 
renvoyé  en  cet  endroit. 

La  montagne  de  Grïdhrakûta.  ]  C'est  la  célèbre  montagne  du  Pic  du  Vautour,  située  non 
loin  de  Râdjagrîha,  et  où  a  longtemps  séjourné  Çâkyamuni.  Une  trace  de  cet  ancien 
nom  se  retrouve  dans  la  dénomination  moderne  de  Giddore.  Voyez  sur  ce  point  impor- 
tant la  relation  du  voyage  de  Fa  hian  avec  les  éclaircissements  qui  l'accompagnent  ^  et 
une  note  spéciale  de  ï Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  t.  I,  p.  629,  note  5. 

Une  grande  troupe  de  Religieux.]  J'aurais  dû,  pour  plus  d'exactitude,  traduire  :  «  avec 
"  une  grande  Assemblée  de  Religieux.  »  Le  texte  se  sert  en  efFet  ici  du  mot  composé  hhikchu 
safhgha  qui  est  un  terme  propre  au  style  buddhique,  désignant  d'une  manière  collec- 
tive l'Assemblée ,  c'est-à-dire  la  réunion  des  Auditeurs  du  Buddha.  Je  me  suis  expliqué 
ailleurs  en  détail  sur  la  signification  propre  et  sur  l'application  de  ce  terme  2;  je  renvoie 
le  lecteur  pour  ce  que  j'ai  cru  nécessaire  d'en  dire  de  plus,  au  n°I  de  Y  Appendice  qui  suit 
ces  notes. 

Douze  cents  Religieux.]  La  version  tibétaine  porte  :  «  deux  mille  myriades  de  Religieux;  » 
c'est  une  exagération  qui  ne  se  trouve  pas  dans  le  texte  original. 

Tous  Arhats.]  Le  mot  Arhat,  qui  signifie  vénérable  ou  digne  personnage,  désigne  l'homme 
parvenu  au  degré  le  plus  élevé  parmi  les  Religieux  ou  bhikchus.  J'ai  dit  ailleurs  que  les 
Buddhistes  de  toutes  les  écoles,  ceux  du  Nord,  comme  ceux  du  Sud,  interprétaient  ce 
mot  comme  s'il  était  écrit  ari-hat,  «  meurtrier  de  l'ennemi  2.  Clough,  dans  son  Diction- 
naire singhalais,  donne  les  deux  interprétations,  celle  que  fournit  la  grammaire  sanscrite 
et  celle  qu'ont  adoptée  les  Buddhistes;  il  tire  en  efîet  arhat  de  arh,  «  mériter,  »  ou  de  ari, 
"  l'ennemi,  »  c'est-à-dire  les  passions,  et  hat,  «  celui  qui  détruit.  «  «  Arhat,  dit-il,  est  celui 
«  qui  a  complètement  détruit  le  klêça  ou  la  passion ,  et  qui  conséquemment  est  préparé  pour 
«  le  Nirvana.  C'est  la  première  des  neuf  qualités  éminen  tes  d'un  Buddha,  dites  navaguna'K  » 
Cette  interprétation  systématique  du  mot  arhat,  qui  a  son  origine  dans  les  sources  in- 
diennes, est  passée  de  là  dans  les  traductions  qu'en  ont  faites  les  peuples  chez  lesquels 
s'est  introduit  le  Buddhisme.  Ainsi  les  Tibétains  traduisent  uniformément  le  titre  de 
arhat  par  dgra-btchom-pa ,  <>  le  vainqueur  de  l'ennemi.  »  Les  Mongols,  soit  à  leur  exemple, 
soit  directement  d'après  les  textes  sanscrits,  ce  qui  est  moins  vraisemblable,  ont  adopté 
la  même  interprétation  5.  Les  Chinois  la  connaissent  également;  et  Abel  Rémusat,  dans 
sa  traduction  inédite  du  Vocabulaire  pentaglotte  buddhique,  rend  par  hostium  debellator  la 
version  chinoise  du  sanscrit  arhat. 

'  Foe  houe  hi,  p.  269  et  270.  *  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  810. 

^  Intr.à  l'hist.  daBuddh.  indien, 1. 1,  p.  282  etsuiv.  ^  l.3.Schmidt,GeschichtederOst-Mongolen,Y>.Zili, 

'  Ibid.  t.  I,  p.  295.  note  52. 
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Exempts  de  toute  faute.]  Le  texte  se  sert  du  mot  kchînâçrava ,  qui,  littéralement  rendu, 
signifie  «  celui  en  qui  les  péchés  ou  les  souillures  sont  détruites.  »  Je  traduis  le  mot  âçrava 
(qui  dans  les  manuscrits  du  Saddharma  pundarika  est  fréquemment  écrit  âsrava),  par 
«  péché ,  souillure ,  «  d'après  l'autorité  de  VAhhidharma  kôça  vjâkhyâ,  qui  interprète  l'adjectif 
amala,  «  sans  tache,  »  se  rapportant  à  pradjnâ,  «  la  sagesse,  la  science,  "  par  anâçrava,  et 
qui  ajoute  que  mala  est  synonyme  d'âçrava^.  Wilson  donne  âçrava  avec  le  sens  de  «  faute, 
"  transgression ,  »  et  c'est  ce  qui  me  fait  préférer  cette  orthographe  à  celle  cVâsrava.  J'ajou- 
terai que  Turnour  entend  de  la  même  manière  l'épithète  de  khùidsava,  qui  ne  se  repré- 
sente pas  moins  fréquemment  dans  les  textes  pâlis  du  Sud,  que  kchînâçrava  dans  les 
ouvrages  sanscrits  du  Nord.  On  trouve  en  effet  dans  sa  traduction  du  Mahâvafhsa  pâli, 
l'épithète  khînâsava  rendue  par  who  had  overcome  the  dominion  of  sin'^.  J'ai  cru  cette 
remarque  nécessaire,  parce  que  ma  traduction  pourrait  donner  à  penser  que  les  Arhats 
ici  désignés  sont  naturellement  et  par  le  seul  effet  de  leurs  perfections  natives ,  exempts 
de  toute  faute.  Le  texte,  au  contraire,  en  se  servant  du  terme  de  kchînâçrava,  veut  dire 
<jue  ces  Religieux  avaient  détruit  et  en  quelque  sorte  usé  les  imperfections  naturelles  qui 
étaient  auparavant  en  eux.  Nous  verrons  plus  bas  comment  les  Buddhistes  chinois  ont 
interprété  ce  terme,  pour  s'être  strictement  attachés  à  sa  valeur  étymologique^. 

Sauvés  de  la  corruption  du  mal.]  Le  texte  se  sert  du  mot  nichklêça,  qui  est  formé  de 
nich-h-klêça;  on  trouvera  à  Y  Appendice,  sous  le  n°  II,  une  note  sur  la  valeur  du  mot 
kléça,  que  son  étendue  n'a  pas  permis  de  placer  ici. 

Parvenus  à  la  puissance.]  Le  mot  que  je  traduis  ainsi  est  vaçîbhuta,  et  cette  orthographe 
est  celle  de  mes  quatre  manuscrits  ;  or,  s'il  s'agissait  ici  de  sanscrit  classique ,  et  en  suivant 
l'autorité  du  Dictionnaire  de  Wilson ,  on  devrait  traduire  ce  mot  par  »  subjugué ,  soumis  à  la 
«  volonté  d'un  autre.  »  Mais  cette  idée  est  contradictoire  à  celle  de  la  haute  puissance  qu'on 
suppose  aux  Arhats.  J'ai  donc  préféré  le  sens  de  la  version  tibétaine,  où  les  mots  dvang- 
dang-ldan-pargyur-pa  doivent  signifier  «  devenu  puissant,  dominateur.  »  Il  semble  en  effet 
que  vaçîhhûia  soit  une  orthographe  altérée  de  vaçihhûta  (de  vaçin  et  bhûta],  où  vaçi  (thème 
vaçin)  est  pris  au  sens  actif  (volontaire),  et  est  placé  tout  infléchi  au  nominatif  près  de 
bhûta  qui  n'a  presque  aucun  sens ,  de  manière  qu'on  peut  l'entendre  ainsi  :  «  devenu 
'■■  ayant  l'autorité,  devenu  maître  par  sa  volonté.  »  On  doit,  ce  me  semble,  appliquer  ici 
l'interprétation  que  les  scolies  de  Hêmatchandra  donnent  de  vaçitâ ,  «  fascination ,  action 
«  de  soumettre  à  sa  volonté  :  »  iêchu  vaçî  svatantrô  bhavati,  «  il  est  parmi  eux  (les  éléments) 
"  maître  à  volonté ,  indépendant  ^  »  C'est  vraisemblablement  d'après  cette  analyse  qu'ont 
traduit  les  Tibétains.  Je  me  trouve  encore  confirmé  dans  mon  interprétation  par  l'emploi 
que  font  les  Buddhistes  du  Sud  du  terme  de  vasîbhâva ,  qui  est  le  substantif  exprimant  l'état 
abstrait  dont  nous  avons  ici  l'adjectif.  Certainement  quand  on  dit  du  Buddha  qu'il  est 

'  Abhidharma  kôça  vyàkhyâ,  f.  7  a,  fin,  man.  de  ^  Ci-dessous,  Appendice,  n°  XIV. 

la  Soc.  asiat.  *  5c/ioL  m  Hêmatchandra,  st.  202,  p.  3ii,  éd. 

^  Mahâwanso,  t.  I,  ch.  iv,  p.  16,  éd.  Turnour.  Bœhtlingk  et  Rieu. 
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vasîbhâvappattô,  en  parlant  des  dix  forces  dont  il  dispose  en  maître ,  on  ne  veut  pas  dire 
qu'il  soit  parvenu  à  l'état  de  sujétion ,  mais  au  contraire  on  entend  exprimer  le  plus  haut 
degré  de  sa  puissance ^  De  même  encore,  parmi  les  mérites  attribués  par  les  Buddhistes 
du  Sud  aux  Disciples  accomplis,  on  trouve  l'expression  tchêtôvasippattd ,  «ceux  qui  ont 
«  obtenu  l'empire  sur  leur  esprit,  ou  sur  leurs  pensées  2.  «J'avoue  cependant  que  ce  terme, 
où  ne  reparaît  plus  le  verbe  bhu,  fait  penser  à  un  substantif  abstrait ,  tel  que  vaçî,  auquel 
il  faudrait  nécessairement  donner  le  sens  de  «domination,  empire.  »  Mais  ce  mot  est 
emprunté  à  un  manuscrit  très-incorrect,  surtout  par  omission,  et  il  n'est  pas  certain 
qu'on  ne  doive  pas  lire  tchêtôvasilhâvappaltâ ,  ou  même  tcJiétôvasilhâvappattd.  L'épithète 
de  vaçîbhûta  est  attribuée  au  Buddha  Çâkyamuni  par  le  Lalita  vistara 

Sachant  lout]  Trois  manuscrits  lisent  le  mot  que  je  traduis  ainsi,  ^isi-iâ;  ou  ^sFra":  ; 
leçons  entre  lesquelles  il  n'est  pas  facile  de  décider,  parce  que  dans  l'écriture  sanscrite  du 
Népal ,  la  voyelle  e  n'est  d'ordinaire  que  très-faiblement  marquée.  Mais  le  manuscrit  de 
la  Société  asiatique  lit  seul  aTsT^sw. ,  en  reportant  le  r  des  autres  copies  à  la  fin  du  mot 
précédent  ^fojMfnn^.  Si  l'on  admet  cette  dernière  leçoji ,  il  ne  doit  plus  être  question  ici 
d'un  dérivé  du  mot  râdjan,  «  roi,  »  comme  pourrait  être  râdjanya  ou  râdjanéya,  ainsi  qu'on 
serait  tenté  de  le  supposer  d'après  "nos  trois  autres  manuscrits.  Ce  qui  démontre  l'exac- 
titude de  la  leçon  donnée  par  le  Saddharma  de  la  Société  asiatique,  c'est  qu'on  trouve 
dans  une  énumération  des  titres  religieux  et  philosophiques  d'un  Buddha,  le  mot  même 
qui  nous  occupe  en  ce  moment ,  accompagné  d'une  autre  qualité  qui  sera  indiquée  dans 
la  note  suivante.  Voici  ce  passage:  Adjânêyatchitta  ityatcliyatê  maJiânâga  ityutcliyatê ^.  Le 
Lalita  vistara  de  la  Société  asiatique  lit  le  mot  en  question  âyânêyalchitta ,  leçon  qui  est 
certainement  fautive.  Il  résulte  toujours  de  la  comparaison  de  ce  passage  avec  le  terme 
obscur  du  Saddharma,  que  c'est  âdjanêyâih ,  ou  mieux  âdjânêyâih  qu'il  faut  lire.  A  s'en 
tenir  au  Dictionnaire  de  Wilson ,  on  devrait  traduire  ce  mot  par  «  cheval  de  bonne  race,  » 
sens  qui  est  justifié  par  cette  stance  de  i'Açvaianlra,  citée  dans  le  Trésor  de  Ràdhâkânt  Dêb: 

<'  Parce  que  les  chevaux,  quoique  tombant  à  chaque  pas,  le  cœur  déchiré  par  les  lances, 
«  reconnaissent  encore  leur  nom ,  on  les  appelle  âdjânêya  ^.  »  Ce  distique  nous  montre 
cependant  que  ce  n'est  pas  du  radical  djan,  «  engendrer,  »  comme  semblerait  l'indiquer  le 
sens  de  «  cheval  de  bonne  race,  »  qu'il  faut  tirer  le  dérivé  âdjânêya,  mais  bien  de  djnâ, 
«  connaître.  «  Cette  circonstance  m'a  décidé  en  faveur  du  sens  que  j'ai  choisi.  Je  m'y  suis 
trouvé  encore  confirmé  par  la  version  tibétaine  qui  traduit  l'adjectif  âdjânêya  par  tchang- 
ches-pa,  «  sachant  ou  comprenant  tout.  »  L'idée  de  totalité  est  probablement  exprimée  par 
la  préposition  â  qui  ouvre  le  mot.  Ce  terme  se  trouve  également  en  pâli ,  où  il  est  écrit 
âdjafina;  il  figure  dans  une  des  épithètes  d'un  Buddha,  celle  de  purisâdjaiina,  laquelle 

'  Voyez  ci-dessous  ce  terme  cité  dans  la  note  sur  *  iaZifa  zjwtara,  f.  22  1  a  de  mon  man.  A;  f.  22  3  6 

le  fol.  16  a,  st.  67.  du  man.  de  la  Soc.  asiat. 

^  Djina  alaihkâra,  f.  2  4  6  de  mon  man.  ^  Râdjâ  Râdhâkânta  Dêva,  Çabda  kalpa  drunia, 

^  Lalita  vistara,  f.  220  è  de  mon  man.  A.  t.  I,  p.  2^7,  col.  2. 
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suit  immédiatement  les  trois  titres  de  buffle,  lion,  éléphant,  qu'on  va  voir,  par  la  note  sui- 
vante ,  attribués  à  Çâkyamuni.  C'est  le  Djina  alamkâra  qui  nous  donne  cette  série  de  titres , 
où  chaque  terme  exprime  au  moyen  d'animaux  connus  par  leur  vigueur,  l'éminence  et  la 
supériorité  du  Buddha  ^  Il  en  résulte  que  pnmafZ/a/i/m  signifie,  «  qui  est  parmi  les  hommes 
«  comme  le  meilleur  cheval  parmi  les  chevaux.  »  Enfin  je  trouve  ce  mot  sous  sa  forme 
pâlie  cité  incidemment  et  orthographié  d'une  manière  inexacte  adjanna,  dans  la  traduc- 
tion d'un  texte  de  Buddhaghôsa  par  Turnour  2.  Il  faut  corriger  ce  mot  d'après  le  Djina 
alamkâra  et  le  Dîgha  nikâya,  qui  donne  aussi  parisâdjanna  comme  épithète  du  Buddha  -^. 

Semblables  h  de  grands  éléphants.]  Le  mot  dont  se  sert  ici  le  texte  est  nâga;  et  l'on  pourrait 
être  en  doute  sur  la  signification  spéciale  qu'il  faut  lui  assigner  ici.  Il  ne  peut  être  question 
dans  ce  passage  des  Nâgas ,  ces  demi-dieux  serpents  qui  habitent  les  régions  situées  sous  la 
terre.  En  effet,  ces  êtres  sont  considérés  par  les  Buddhistes,  ainsi  que  par  les  Brahmanes, 
comme  des  créatures  imparfaites  et  nuisibles.  Ce  n'est  pas  à  des  êtres  de  cette  sorte  qu'on 
aurait  comparé  des  Religieux  aussi  accomplis  que  ceux  dont  parle  notre  texte.  Le  mot  nâga 
doit  être  pris  ici  dans  le  même  sens  que  les  mots  rîchahha,  «  buffle,  »  simha,  «  lion,  ■>  et  que 
quelques  noms  d'animaux  admis  comme  symboles  de  la  force  et  de  la  supériorité  phy- 
siques. Dans  cette  supposition ,  il  faudra  le  traduire  par  éléphant.  C'est  de  cette  manière 
que  l'entend  la  version  tibétaine  qui  remplace  mahânâga  par  glang-po  tchhen-po,  a  grand 
«  éléphant.  »  L'ouvrage  pâli  consacré  à  l'énumération  des  perfections  du  Buddha ,  qui  a 
pour  titre  Djina  alamkâra,  admet  parmi  ses  qualités  les  trois  suivantes  :  purisâsabhô ,  puri- 
sasihô,  purisanâgô ,  «  le  buffle,  le  lion,  l'éléphant  parmi  les  hommes'^.  »  Les  formes  sans- 
crites correspondantes  à  ces  termes  sont  purucharchabha ,  puruchasimha  et  puruchanâga. 
La  réunion  des  trois  mots  par  lesquels  est  déterminé  puracha,  partie  constante  de  ce 
composé,  ne  laisse  aucun  doute  sur  le  véritable  sens  de  nâga.  Comme  les  Buddhistes  du 
Sud,  ceux  du  Nord  donnent  également  au  Buddha  le  titre  de  Mahânâga^. 

Accompli  ce  qu'ils  avaient  à  faire,  déposé  leur  fardeau.]  Ces  expressions  sont,  à  ce  qu'il 
paraît,  consacrées  pour  désigner  les  Religieux  arrivés  au  plus  haut  degré  de  perfection 
de  leur  état,  car  je  les  trouve  dans  un  fragment  d'un  Sutta  que  Turnour  a  traduit  du 
pâli  :  «  ayant  achevé  ce  qui  devait  être  achevé,  ayant  mis  de  côté  [le  fardeau  du  péché]  ^.  « 
Ces  derniers  mots  déterminent  ce  qu'il  faut  entendre  par«  déposé  leur  fardeau.  »  Le  La- 
lita  vistara  les  attribue  à  un  Buddha,  comme  les  épithètes  des  notes  précédentes  et  dans 
le  même  passage. 

Ayant  supprimé  complètement  les  liens  qui  les  attachaient  à  l'existertce.]  C'est  là  le  sens 
que,  dans  le  principe,  je  donnais  au  composé  parikcMna  hhava  samyôdjana.  Depuis  j'avais 

'  Djina  alamkâra,  f.  4  a,  \.  7.  *  Djina  alarJikâra,  f.  4  a. 

-  Examin.  oj pâli  Buddh.  annals ,  dans  Jown.  asiat.  ^  Lalita  vistara,  f.  221  a  de  mon  man.  A. 

Soc.  of  Bengal,  t.  VU  ,  p.  798.  Examin.  oJ pâli  Baddh.  annals,  dans  Joiirn.  asiat. 

'  Atânâtiya  satta,  dans  Digh.  nik.  f.  176  a,  \.  8.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  698. 
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pensé  que  par  bhava  safnyôdjana  ii  fallait  entendre  «  ce  qui  concourt ,  ce  qui  sert  à  l'exis- 
«  tence  mortelle  de  l'homme,  »  de  sorte  que  je  penchais  vers  cette  traduction  :  «  qui  avaient 
"  épuisé  complètement  les  éléments  composants  de  l'existence.  »  La  version  tibétaine  pa- 
raissait en  effet  donner  exactement  cette  interprétation:  srid-par  hun-tu  svyor-ba  yongs-sii- 
zad-pa.  Mais  en  comparant  le  texte  du  Mahâparinibbâna  sutta  en  pâli  avec  la  traduction 
qu'en  a  donnée  Turnour,  j'ai  reconnu  qu'il  traduisait  les  mots  parikkhina  bhava  sam- 
yôdjana  par  une  phrase  qui  paraît  empruntée  à  un  conmientaire  :  «  ayant  surmonté  tout 
«  désir  de  régénération  par  la  transmigration  ^  »  La  version  littérale  que  je  proposais 
n'est  pas  fort  éloignée  de  celle  de  Turnour;  cependant  les  mots  «  ce  qui  concourt  à  l'exis- 
«  tence,»  donnent  une  idée  inexacte  du  terme  de  safnyôdjana,  qui,  selon  Turnour, 
exprime  ce  désir  par  lequel  l'honxme,  convaincu  de  la  nécessité  de  la  transmigration, 
s'anii,  c'est-à-dire  s'attache  par  la  pensée  à  une  existence  future  qu'il  espère  meilleure  que 
celle  qu'il  va  quitter.  Cette  expression  difficile  de  bhava  safnyôdjana  est  certainement  du 
même  ordre  que  celle  de  djîvita  samskâra,  dont  je  me  suis  occupé  ailleurs^.  Il  est  évident 
pour  moi,  aujourd'hui,  que  djîvita  samskâra  signifie  «  la  conception  de  la  vie,  c'est-à-dire 
«l'idée  de  la  vie,  »  safiiskâra  étant  pris  ici  dans  son  sens  philosophique  de  concept^.  Le 
Mahâparinibbâna  sutta  vient  ici  encore  à  notre  secours.  Quand  Çâkyamuni  se  décide  à 
quitter  le  monde  avec  la  pensée  de  ne  plus  renaître ,  sa  résolution  est  exprimée  dans  le 
texte  par  cette  expression  technique  âyusanikhâram  ôssadjdji,  ce  que  Turnour  traduit  ainsi  : 
«  il  renonce  à  toute  connexion  avec  cette  existence  transitoire  'K  «  Le  composé  pâli  âyu- 
sanikhâram  est  le  synonyme  exact  du  sanscrit  djîvita  safiiskâra;  ces  deux  mots  signifient 
l'un  et  l'autre  «  l'idée  de  la  vie,  une  idée  de  vie,  »  traduction  certainement  plus  fidèle  que 
celle  de  Turnour,  «  toute  connexion  avec  l'existence ,  »  laquelle  conviendrait  mieux  pour 
safnyôdjana,  que  nous  examinions  au  commencement  de  cette  note.  Nous  reverrons  plus 
bas  le  composé  de  bhava  safhkhâra,  employé  avec  la  même  signification,  dans  une  stance 
citée  à  Y  Appendice  n°  XXI. 

Des  [cinq]  connaissances  sarnaiarelles.]  J'ai  traduit  suivant  la  leçon  du  manuscrit  de 
Londres  abhidjùâbhidjiiâta,  en  attribuant  au  terme  spécial  d'abhidjfiâ  le  sens  qu'il  a  dans 
toutes  les  écoles  buddhiques.  Mais  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  abhidjfiâtâ- 
bhidjûâtâih ,  leçon  qui  me  ramène  à  celle  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  abhidjfiâ- 
nâbhidjfiânâih.  En  admettant  cette  leçon,  il  faudra  traduire  "  ayant  la  connaissance  évidente 
n  des  notions  évidentes.  »  C'est  ce  sens  que  donne  à  peu  près  la  version  tibétaine,  d'où  j'infère 
qu'elle  a  été  exécutée  d'après  un  texte  où  on  lisait  abhidjnâna  et  non  abhidjiiâ.  Mais  si  l'on 
établissait  qu  abhidjnâna  n'est  qu'un  synonyme  d'aè/iid/'/îa,  on  devrait  garder  la  traduction 
que  j'ai  adoptée.  Au  reste ,  pour  comprendre  dans  son  entier  le  mot  abhidjiiâ,  «  connaissance ,  » 
ii  faut  ajouter  à  l'idée  de  connaissance  celle  de  pouvoir  et  de  faculté.  Les  cinq  abhidjiiâs  sont 

'  Turnour,  Examin.  ofpâli  BudcHiist.  annals,  dans  ^  Inlrod.  à  l'hist.  du  Buddk.  t.  I,  p.  5o3  et  suiv. 

Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  698.  ''  Maliâparinibbdiia  sutta,  dans  Digh.  nik.  f.  88  b., 

-  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  t.  I,  Turnour,  Examin.  ofpâli  Buddhist.  annah, dans  Journ. 
p.  79,  note  2.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  1001  et  1002. 
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énumérées  plus  bas  dans  notre  Lotus  même  ^  :  ce  sont  la  vue  divine,  l'ouïe  divine,  la  con- 
naissance des  pensées  d'autrui ,  le  souvenir  de  leurs  existences  antérieures ,  et  un  pouvoir 
surnaturel;  je  renvoie,  pour  plus  de  développement,  à  la  note  relative  à  ce  passage  du 
chapitre  V,  Appendice  n°  XIV. 

Grands  Çrâvakas.]  J'ai  cru  devoir  conserver  le  titre  original  de  Çrâvaka  en  le  faisant 
suivre,  une  fois  pour  toutes,  de  sa  traduction  (Auditeur),  parce  que  ce  titre  désigne  une 
classe  entière  de  personnes  qui  joue  un  rôle  important  dans  les  textes  buddhiques.  C'est 
le  titre  général  de  tous  ceux  qui  écoutent  d'ordinaire  les  enseignements  du  Buddha,  quel- 
ques progrès  qu'ils  aient  faits  d'ailleurs.  Pris  au  propre ,  le  mot  Çrâvaka  n'a  pas  d'autre 
sens  ;  et  quand  les  textes  du  Népal  réunissent  ce  titre  à  ceux  de  Pratjêkabuddha  et  de  Bôdhi- 
saitva,  ils  entendent  sans  doute,  d'une  manière  générale,  tous  ceux  qui  sont  les  audi- 
teurs d'un  Buddha,  c'est-à-dire  les  Bhikchus  ou  Beligieux,  y  compris  les  divers  ordres  dans 
lesquels  on  les  divise.  Mais  lorsqu'il  s'agit  de  distinguer  ces  divers  ordres  entre  eux ,  le  mot 
de  Çrâvaka  reçoit  une  signification  spéciale ,  et  il  désigne  alors  le  degré  inférieur  de  l'é- 
chelle au  sommet  de  laquelle  est  placé  TArhat.  11  est  donc  nécessaire  pour  déterminer 
exactement  la  valeur  de  ce  terme ,  d'examiner  avec  attention  l'ensemble  et  les  détails  des 
textes  où  il  se  présente.  Quand  on  voit  dans  le  Lotus  de  la  honne  loi  cette  énumération  si 
souvent  répétée ,  «  les  Çrâvakas ,  les  Pratyêkabuddhas  et  les  Bôdhisattvas ,  »  il  est  bien  évi- 
dent que  ces  Çrâvakas  doivent  comprendre  les  Beligieux  qui  sont  parvenus  au  rang 
d'Arhat.  En  effet,  comme  on  ne  peut  être  Arhat  sans  avoir  été  Çrâvaka,  et  que  l'Arhat  est 
inférieur  au  Pratyêkabuddha ,  il  faut  pour  arriver  au  titre  de  Pratyêkabuddha  passer  par  le 
degré  de  Çrâvaka;  d'où  il  résulte  que  ce  dernier  renferme  \Arh.at,  comme  le  terme  géné- 
ral renferme  le  particulier^. 

Adjnâtakâundinya,  etc.]  Les  noms  de  ces  Beligieux  sont  célèbres,  et  on  les  voit  se  repré- 
senter fréquemment  dans  les  légendes.  Hs  ont  été  réunis  dans  la  Section  wt  du  Vocabulaire 
pentaglotte ,  où  ils  sont  joints  à  d'autres  noms,  cités  également  par  les  légendes,  mais  qui 
dans  ce  Vocabulaire  ne  sont  pas  toujours  exactement  transcrits.  Dans  le  premier  nom, 
Adjnâtakâundinya ,  le  mot  âdjûâta  est  rendu  chez  les  Tibétains  par  kun-ches  (omniscius), 
et  le  reste  du  nom  est  simplement  transcrit.  Cela  prouve  que  le  participe  âdjUâta  doit 
être  pris  dans  un  sens  actif,  sens  que  je  ne  lui  connais  pas  dans  le  sanscrit  classique.  Mais 
d'un  autre  côté,  âdjûâta  ne  pourrait-il  pas  être  une  sorte  d'altération  populaire  du  sans- 
crit âdjnâtrî,  comme  djêta  l'est  de  djétrî,  «  vainqueur?  »  Ce  nom  est  celui  qu'on  trouve 
transcrit  dans  une  note  du  Foe  koue  ki,  de  cette  manière,  Ajô  kiao  tchin  ju,  où,  suivant 
les  autorités  chinoises,  a  jd  est  un  surnom  qui  signifie  sachant^.  J'ai  expliqué  ailleurs  les 
noms  suivants,  savoir  celui  d'Açvadjit,  de  Vâchpa,  de  Mahânâman,  de  Bhadrika'^,  de  Ma- 


'  Ci-dessous,  cli.  v,  f.  76  a,  p.  83,  fin. 
-  Voyei  encore  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien, 
1. 1,  p.  296  et  suiv. 

'  A.  Rémusat,  Foe  houe  M,  pag.  3io;  Introduction 


à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  tome  I,  page  i56, 
note  2. 

4  Introd.  à  l'hist.  du  Buddk.  t.  I,  p.  i56,  note  2  , 
p.  iSy,  p.  i58,  note  3,  et  p.  627. 
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hdkâçyapa,  (ïUruvilvâkâçyapa,  de  Gayâkâçyapa^ ,  de  Çâriputtra'^ ,  de  Mahâmâudgalyâyana^ , 
de  Vakala'^,  de  Révala^.  Je  crois  avoir  montré  aussi  en  examinant  la  transcription  que 
donne  le  Foe  koue  ki  du  nom  de  Kakuda  Kâtyâyana,  que  les  syllabes  kia  tchin  yan  repré- 
sentent le  mot  sanscrit  Kâtyâyana^.  Et  quant  aux  noms  que  je  viens  de  rappeler,  je  dois 
prévenir  une  remarque  à  laquelle  pourrait  donner  lieu  le  troisième,  celui  de  Vâchpa,  que 
nous  voyons  figurer  parmi  les  personnages  que  toutes  les  traditions  s'accordent  à  nous 
représenter  comme  les  vrais  disciples  de  Çàkya.  Cette  remarque ,  c'est  que  si  l'on  devait 
s'en  rapporter  exclusivement  aux  noms,  en  acceptant  sans  le  critiquer  leur  témoignage, 
on  serait  peut-être  porté  à  supposer  que  Vâchpa  est  le  personnage  célèbre  dans  l'histoire 
du  Tibet  pour  son  vaste  savoir,  et  qui  écrivait  au  commencement  du  xiif  siècle  de  notre 
ère^.  Et  comme  d'autre  part  le  Saddharma  pundarika  est  manifestement  d'une  date  anté- 
rieure, il  faudrait  admettre  que  le  nom  de  Vâchpa  a  été  introduit  ici  par  une  de  ces  inter- 
polations si  faciles  dans  des  ouvrages  restés  longtemps  manuscrits.  Mais  cette  supposition 
devient  inutile,  si  l'on  se  rappelle  que  Vâchpa  a  été  un  disciple  de  Çâkya,  et  que  bien 
des  siècles  après  lui  un  religieux  d'un  autre  pays  a  pu  prendre  son  nom. 

Parmi  les  ooms  cités  dans  le  Lotus,  et  que  je  n'ai  pas  eu  occasion  d'examiner  ailleurs, 
plusieurs  exigent  quelques  remarques  spéciales.  Je  suppose  que  le  nom  du  sage  appelé 
Aniruddha  a  pu  être  confondu  par  les  Buddhistes  étrangers  à  l'Inde  avec  celui  d'Anii- 
ruddha,  nom  d'un  cousin  germain  du  Buddha.  C'est  du  moins  une  supposition  que  me 
suggère  la  lecture  d'une  note  du  Foe  koae  ki,  dans  laquelle  je  crois  reconnaître,  sous  des 
transcriptions  chinoises  dont  je  n'ai  pas  le  moyen  de  vérifier  l'exactitude,  la  trace  de 
deux  mots  sanscrits  primitivement  distincts.  Ainsi  A  na  liu,  ou  plus  exactement,  dit-on,. 
A  na  liu  tho,  est,  suivant  cette  note,  le  nom  d'un  des  dix  grands  disciples  de  Çâkya,  qui 
passe  pour  avoir  possédé  le  don  d'une  vue  perçante®.  Or  ce  don  de  la  vue  perçante  ou 
de  l'œil  divin,  comme  le  dit  encore  la  note  du  Foe  koue  ki,  est  justement  celui  qu'une 
légende  que  j'ai  citée  plus  d'une  fois  dans  mon  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme , 
celle  de  la  Belle  fille  du  Magadha,  attribue  au  sage  Aniruddha^.  Cette  légende  nous 
apprend  que  Bhagavat  l'avait  désigné  comme  le  chef  de  ceux  qui  possédaient  la  vue  di- 
vine, divya  tchakchus.  La  note  précitée  du  Foe  koue  ki  traduit  son  nom  par  inextinguible  ; 
cette  version  n'est  pas  tout  à  fait  exacte ,  et  la  version  tibétaine  représente  mieux  le  mot 
sanscrit,  de  cette  manière,  ma  hgags-pa,  «celui  qui  n'a  pas  été  arrêté.  »  Ce  nom  s'ex- 
plique par  une  autre  note  de  M.  A.  Rémusat  sur  le  voyage  de  Fa  hian;  quoique  aveugle, 
Anarôdha  (ainsi  que  son  nom  est  écrit  dans  cet  endroit) ,  n'en  voyait  pas  moins  tout  ce 
que  renferme  un  triple  chiliocosme,  comme  on  voit  un  fruit  qu'on  tient  dans  la  main^"^. 
Son  nom  veut  donc  dire  «  celui  qui  n'était  pas  arrêté  par  sa  cécité.  »  Ces  observations  suf- 


'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  t.  I,  p.  1 58,  note  3.  '  Hyacinthe  et  Kiaprotli,  Descript.  du  Tibet,  dans 

-  Ibid.  p.  48,  note  5.  le  Nouv.  Journal  asiatique,  t.  IV,  p.  117  et  suiv. 

^  Ibid.  p.  181,  note  3.  »  Foe  koue  Jd,  p.  i3i. 

*  Ibid.  p.  391,  note  2.  »  Sumâgadhâ  avad.  fol.  7  6. 

"  Ibid.  p.  396,  note  2.  Foe  koue  ki,  p.  168.  Cette  comparaison  est,  on 

'  /6i(i,t.I,p.  i63,note.Conrip.  Foc/ro!!c/f(,p.  idg.  le  sait,  très-familière  aux  Brâhmanes. 
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fisent,  je  pense,  pour  établir  l'identité  de  ces  deux  personnages,  celui  que  nomme  le  Foe 
koue  M,  et  le  Religieux  Aniruddha  du  Loius  de  la  bonne  loi;  et  j'ajoute  que  c'est  à  ce  nom 
à'Aniruddha  que  se  rapportent  les  transcriptions  chinoises  a  na  lia,  a  na  liu  tho,  et 
surtout  a  ni  leou  theo.  Mais  il  ne  doit  pas  en  être  ainsi  de  a  neou  leou  tho,  que  le  Foe  koue 
ki  traduit  par  ..conforme  aux  vœux,  »  et  où  j'avais  cru  retrouver  le  sanscrit  anuvrata, 
quand  je  n'avais  encore  à  ma  disposition  aucun  des  ouvrages  buddhiques  que  je  puis 
consulter  aujourd'hui.  Je  suis  convaincu  maintenant  que  cette  transcription  chinoise  ex- 
prime le  sanscrit  Anuruddha,  nom  du  cousin  germain  de  Çâkyamuni,  lequel  est  cité  plus 
d'une  fois  dans  le  curieux  récit  des  derniers  moments  de  Çâkya.  La  note  précitée  du  Foe 
koue  ki  traduit  a  neou  leou  tho  par  «  conforme  aux  vœux,  »  traduction  qui  nous  conduit 
assez  directement  au  terme  sanscrit  original  anuruddha,  par  le  sens  de  «  conformité,  res- 
«  semblance,  »  qu'exprime  le  préfixe  anu.  Or  c'est  le  préfixe  qui  a  ici  toute  l'importance, 
puisque  c'est  lui  qui  distingue  nettement  le  nom  d'Anuruddha  de  celui  d' Aniruddha. 

Le  nom  qui  vient  ensuite,  celui  de  Kapphina,  est  écrit  diversement;  cette  leçon  qui  est 
celle  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  est  remplacée  par  celle  de  Kaniphilla  dans  les 
deux  manuscrits  de  M.  Hodgson ,  et  par  celle  de  Kapphilla  dans  le  manuscrit  de  Londres. 
J'avais  adopté  pour  ma  traduction  la  variante  Kapphina,  parce  que  je  l'avais  trouvée  jus- 
tifiée par  le  passage  suivant  de  YAhhidharmakôça  vyâkhyâ  :  êvam  tchâivafhtcha  râdjâ  kapphinô 
hhavati,  «  et  c'est  ainsi  que  Kapphina  devient  roi  ^  »  et  aussi  par  la  version  tibétaine 
qui  lit  y"^"  ^"  Ka-pi-na.  Mais  aujourd'hui  je  suis  un  peu  ébranlé  par  l'accord  des  trois 
manuscrits  qui  lisent  II  le  groupe  que  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  écrit  Ji  :  les 
signes  indiens  qui  représentent  /  et  n  sont  si  faciles  à  confondre,  surtout  dans  une  écriture 
cursive  (comme  serait  celle  du  Bengale  avec  laquelle  le  tibétain  a  de  très-grands  rap- 
ports) ,  que  les  Lotsavas  tibétains  eux-mêmes  ont  pu  se  tromper  sur  la  meilleure  variante 
à  choisir.  De  plus  la  leçon  Kamphilla  aurait  l'avantage  de  donner  un  sens  ;  on  pourrait  la 
regarder  comme  la  forme  pâlie  du  sanscrit  Kâmpilja,  qui  désigne  une  ville  d'une  as- 
sez grande  célébrité ,  que  le  Vichim  puràna  place  dans  la  partie  méridionale  du  pays  des 
Pantchâlas^.  Au  reste,  on  comprend  qu'il  ne  soit  pas  très-facile  de  se  reconnaître  du  pre- 
mier coup,  sans  d'autres  secours  que  celui  de  quelques  manuscrits  incorrects,  au  milieu 
de  ces  leçons  divergentes.  Ainsi ,  pendant  que  nous  trouvons  un  seul  et  même  nom  propre 
écrit  de  ces  trois  manières  différentes  Kapphina,  Kapphilla  et  Kamphilla,  nous  voyons  le 
Lolita  vistara,  autre  ouvrage  canonique  des  Buddhistes  du  Nord,  énumérer  dans  une  liste 
analogue  à  celle  qui  nous  occupe,  deux  personnages  distincts  l'un  de  l'autre,  sous  les 
noms  de  Kaphina  et  Kachphila  ^.  Ne  serait-il  pas  possible  que  nos  manuscrits  du  Saddhar- 
ma  pundarîka  eussent  réuni  à  tort  pour  en  faire  le  nom  d'un  seul  et  même  personnage, 
des  orthographes  appartenantes  à  deux  noms  distincts."*  Cela  me  paraît  très-probable,  et 
quant  à  présent,  voici  le  résultat  auquel  je  m'arrête  :  Les  orthographes  Kapphina,  Ka- 
phina, Kapphilla  et  Kamphilla  désignent  un  seul  et  même  personnage,  le  Kapphina  du 
Lotus,  qui  avant  de  devenir  Religieux  était  le  roi  nommé  Mahâ  Kapphina,  d'après  le 

'  Abhidharmakôçavjâkhjâ,{.  18  a,  ink. —  -  WHson,  Vishnupur.j).  1 8"]  el  k52\Lassen,  Ind.  AUerthiimsh. 
t.  I,  p.  601.  —    Foucaux,  Ryyatch'er  roi       t.  II ,  p.  3. 
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Sumâgadhâ  avadânaK  Quant  à  Kachphila,  ce  mot  doit  désigner  un  autre  Religieux,  sur 
lequel  je  n'ai  encore  trouvé  aucun  détail. 

Il  me  semble  que  l'on  peut  rapprocher  le  nom  de  Gavâmpati  de  la  transcription  chi- 
noise Kiao  fan  pa  tlii,  citée  dans  le  Foe  koue  ki^.  Le  manuscrit  de  Londres  est  le  seul  qui 
lise  Pilandavatsa;  la  leçon  Pilinda  est  celle  des  trois  autres  manuscrits  et  de  la  version 
tibétaine.  Je  remarquerai  encore  qu'il  faudrait  écrire  en  deux  mots  Pâma  Mâitrdjamput- 
ra,  ce  que  j'ai  écrit  en  un  seul,  lorsque  j'ignorais  encore  qu'il  y  avait  plusieurs  Pûrnas 
souvent  cités  dans  les  livres  buddhiques,  et  que  l'on  distinguait  les  uns  des  autres,  soit 
par  le  nom  de  leur  père  ou  de  leur  mère,  soit  par  quelque  autre  épithète.  Ainsi  la  seule 
légende  de  Pûrna  en  cite  déjà  deux^,  et  le  pi'éambule  du  Lalita  vistara  en  rapporte  aussi 
deux,  l'un  desquels  est  le  Pûrna,  fils  de  Mâitrâyanî,  de  notre  Lotus^. 

Le  respectable  maître  AnandaS\  Quand  j'ai  traduit  par  maître  le  mot  çâikcha,  j'ai  suivi  f.  2  a. 
l'autorité  de  la  version  tibétaine  qui  remplace  le  mot  sanscrit  par  shb-pa,  terme  auquel 
nos  dictionnaires  tibétains  donnent  le  sens  de  maître,  instituteur.  Mais  depuis  que  j'ai 
trouvé  dans  le  Vocabulaire  de  Hêmatchandra  le  terme  de  çâikcha,  qui  s'y  présente  avec 
le  sens  de  disciple,  il  me  paraît  nécessaire  de  traduire  :  «  le  respectable  disciple  Ananda.  « 
En  effet,  quoique  Hêmatchandra  soit  un  Djàina,  il  n'est  pas  supposable  que  le  terme  de 
çâikcha,  inséré  par  lui  dans  son  vocabulaire  sanscrit,  y  ait  un  sens  diamétralement  op- 
posé à  celui  qu'a  dû  avoir  ce  terme  pour  les  Buddhistes.  Il  faut  introduire  le  même  chan- 
gement dans  la  ligne  suivante,  et  au  lieu  de  «  dont  les  uns  étaient  maîtres  et  les  autres 
«  ne  l'étaient  pas,  »  dire,  «  dont  les  uns  étaient  disciples  et  les  autres  ne  l'étaient  plus.  »  Je 
ferai  remarquer  que  pour  obtenir  ce  sens  dans  la  dernière  phrase  citée,  je  lis  çâikchâ- 
çâikchdih,  composé  dont  la  seconde  partie  est  açâikchâih.  Cette  leçon  n'est  pas  celle  du 
manuscrit  de  Londres  ni  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ,  qui  lisent  çâikchaçâikchâih. 
Mais  outre  que  cette  variante  ne  donnerait  d'autre  sens  que  celui  de  disciples  de  disciples 
qui  ne  paraît  pas  convenir  ici,  la  voyelle  d  long  qui  est  nécessaire  pour  ma  lecture  se 
trouve  dans  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  et  est  justifiée  de  plus  par  la  version 
tibétaine  qui  a  une  négation  devant  le  second  mot  représentant  açâikclia,  de  cette  ma- 
nière, sloh-pa  dang  mi  slol-pa.  La  traduction  que  je  propose  est,  on  le  voit,  contraire  à 
celle  qu'on  peut  tirer  de  la  version  tibétaine.  Mais  ne  serait-il  pas  possible  que  le  sub- 
stantif qui  n'est  autre  que  le  verbe  sloh-pa  ayant  les  deux  sens  (ii! enseigner  e\  d'ap- 
prendre, signifiât  disciple,  comme  sloh-ma  qui  a  ce  dernier  sens.»*  Je  soumets  cette  remar- 
que aux  personnes  qui  connaissent  le  tibétain  mieux  que  moi.  Il  faudrait  voir  si  la  dif- 
férence des  significations  indiquées  dans  nos  lexiques  pour  sloh-pa  et  sloh-ma,  ne  vient 
pas  du  suffixe,  actif  dans  un  cas,  et  passif  dans  fautre?  De  toute  manière,  et  quoi  qu'il 
en  soit  de  cette  conjecture,  traduisant  sur  le  sanscrit,  j'ai  dû  donner  au  mot  çâikcha  ie 
sens  que  lui  attribuent  les  autorités  indiennes,  et  que  j'ai  déjà  rapporté  ailleurs^.  On 

'  Sumâgadhâ  avad.  f.  1 4  a  et  6.  Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  II ,  p.  3. 

-  Foe  houe  hi,  p.  168.  =  Introd.  à  l'hist.  du  Duddh.  ind.t.  1 ,  p.  822  ,  note; 

'  Introd.  à  Ihist.  du  Buddh.  ind.  t.  I,  p.  260,  n.  1 .       Abhidliâna  Ichinlâmani ,  p.  1  3,  éd.  Bœhtlingk  et  Rieu. 
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peut,  jusqu'à  preuve  du  contraire,  admettre  que  çâikcha  signifie  «  étudiant,  disciple,  »  et 
açâikcha,  «  celui  qui  n'est  pas  disciple ,  »  très-probablement  «  qui  est  maître.  »  Mais  il  manque 
encore  à  cette  interprétation  toute  la  précision  désirable ,  et  la  citation  du  nom  d'Ananda 
prouve  qu'il  ne  faut  pas  entendre  seulement  ici  un  disciple  ordinaire,  mais  une  per- 
sonne qui  a  déjà  fait  des  progrès  dans  la  science,  sans  être  cependant  arrivée  au  terme. 
h' Ahhidhâna  ppadipikâ  tranche  nettement  la  question,  en  faisant  du  Sêkha  un  titre  syno- 
nyme de  Sôta  âpanna,  le  premier  degré  des  quatre  grades  au  sommet  desquels  est  l'Ar- 
hat',  et  d'Asêkkha,  le  synonyme  d'Arhat^.  On  remarquera  que  cette  définition  dn  Sékha 
cadre  assez  bien  avec  celle  du  Vocabulaire  de  Hêmatchandra ,  où  le  Çâikcha  est  défini 
prâthamakalpika ,  «  celui  qui  est  au  premier  degré.  »  Si  donc  notre  Lotus  était  un  texte 
de  l'Ecole  méridionale,  il  faudrait  l'entendre  ainsi:  «dont  les  uns  étaient  au  premier 
•1  degré,  et  les  autres  arrivés  au  terme  de  la  perfection.  » 

Cette  interprétation  des  deux  termes  pâlis  Sêkha  et  Asêkkha,  que  j'emprunte  au  meilleur 
recueil  lexicograpbique  de  Ceylan  qui  nous  soit  connu,  est  confirmée  par  un  texte  capital 
du  Mahâvailisa,  texte  qui  a  ici  d'autant  plus  d'importance,  qu'il  se  rapporte  aux  débuts 
d'Ananda  lui-même  comme  interprète  de  la  loi.  Lorsqu'après  la  mort  de  Çâkyamuni, 
ses  premiers  disciples  se  réunirent  sous  la  conduite  de  Kâçyapa  pour  recueillir  ses  pa- 
roles et  fixer  sa  doctrine ,  Ànanda  n'était  pas  encore  parvenu  à  l'état  d'Arhat.  Les  Reli- 
gieux qui  ne  voulaient  pas  se  priver  de  son  concours,  parce  qu'en  sa  qualité  de  cousin 
de  Çâkya,  il  l'avait  toujours  suivi  avec  un  dévouement  absolu ,  qu'il  avait  été  son  premier 
serviteur,  aggapatihâka,  comme  l'avait  dit  Bhagavat  lui-même^,  et  qu'il  avait  assisté  à 
toutes  ses  prédications ,  l'avertirent  qu'il  eût  à  faire  tous  ses  efforts  pour  acquérir  les  mé- 
rites supérieurs  d'un  Arhat.  Or  voici  en  quels  termes  le  Mahâvainsa  exprime  et  l'aver- 
tissement et  le  résultat  qu'il  eut  pour  Ananda  : 

Svê  sannipâtô  ananda  sêkhéna  gamanani  lahim 

na  yuttantê  sadalthc  tvam  appamattô  taiô  hhava 

itchtchévam  ichôditô  thêrô  katvâna  viriyafii  samarh 

iriyâpathatô  muttam  arahattam  apâpuni. 
Voici  la  traduction  que  donne  Turnour  de  ce  passage  ;  j'ai  souligné  les  mots  qui  mé- 
ritent un  examen  particulier  :  «  Ananda ,  demain  a  lieu  la  réunion  ;  comme  tu  es  encore 
«sous  l'empire  des  passions  humaines,  ta  présence  à  l'Assemblée  n'est  pas  convenable;  fais 
«  donc  sans  relâche  les  efforts  nécessaires  pour  acquérir  les  perfections  requises.  Le  Théra , 
"  ainsi  excité ,  ayant  fait  une  exertion  suffisante  de  son  énergie ,  et  s' étant  affranchi  de 
«  l'empire  des  passions  humairies,  parvint  à  la  sainteté  d'un  Arhat*.  »  Turnour,  eu  tradui- 
sant sêkhéna  par  «  comme  tu  es  encore  sous  l'empire  des  passions  humaines,  ■>  en  donne 
plutôt  une  glose  qu'une  traduction  littérale.  Le  sens  général  y  est  sans  doute  reproduit; 
mais  puisque  l'on  conserve  le  mot  Arhat  dans  la  suite  du  passage,  parce  que  ce  mot  est 
un  titre  qu'on  ne  saurait  expliquer  que  par  une  longue  phrase ,  il  n'y  aurait  aucun  in- 
convénient à  conserver  aussi  celui  de  Sêkha,  et  à  dire,  «  parce  que  tu  es  (encore)  Sêkha,  » 

'  Abhidhân.  ppadîp.  i.  II,  c.  v,  st.  28,  éd.  Ciough.  '  Mahâpadhâna,  dans  Dûjh.  nik.  f.  67  b. 

-  Ibid.  ].  I,  c.  I,  sect.  1,  st.  9.  '  Turnour,  Mahâwanso,  c.  m,  p.  12  et  i3. 
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c'est-à-dire,  parce  que  tu  n'as  jusqu'ici  atteint  que  ie  premier  des  quatre  degrés  qui  con- 
duisent à  la  dignité  d'Arhat.  Mahânâma ,  dans  le  commentaire  qu'il  a  écrit  lui-même  sur 
son  Mahâvafhsa,  après  avoir  rapporté  les  mots  «  demain  a  lieu  la  réunion ,  »  ajoute  tvan- 
tcha  sêkhô  saharainjô ,  «et  toi,  tu  es  Sêkha,  c'est-à-dire  que  tu  as  encore  des  devoirs  à 
a  remplir^.  »  Voilà  pourquoi  les  Religieux  l'engagent  à  faire  les  efforts  nécessaires,  sadat- 
thê ,  dit  le  texte,  c'est-à-dire,  selon  le  commentaire,  sakatthê,  «  pour  atteindre  à  son  but,  » 
qui  est  d'obtenir  l'état  supérieur  d'Arhat.  Se  rendant  à  leurs  exhortations,  Ânanda  par- 
vient après  des  efforts  énergiques  à  cet  état  d'Arhat  qui  est,  dit  le  texte,  «  affranchi  de  la 
n  voie  des  (quatre)  positions,  »  sens  sur  lequel  Mahânâma  ne  laisse  aucun  doute  en  le  com- 
mentant ainsi  :  tchatu  iriyâpatha  virahilam.  On  sait  que  les  quatre  positions  sont  la  mar- 
che, la  station,  la  position  assise  et  la  position  couchée^.  Or  ce  sont  là  autant  de  condi- 
tions propres  à  tout  homme  vivant  en  ce  monde  ;  on  les  trouve  souvent  rappelées  dans  les 
textes  du  Sud,  et  pour  n'en  citer  qu'un  exemple,  dans  le  passage  suivant:  Addasa  nigrô- 
dhasâmanêram  râdjagganéna  gatchtchhantam  dantani  guttarh  santindriyam  irijâpathasampan- 
nam.  «  Il  vit  le  Sâmanêra  (le  novice  )  Nigrôdha,  s' avançant  dans  l'enceinte  royale ,  maître  de 
«  lui,  s'observant  bien,  les  sens  calmes,  ayant  une  (des  quatre)  positions  [décentes] 3.  »  En 
devenant  Arhat,  Ananda  s'affranchissait  de  la  nécessité  de  rester  dans  une  de  ces  quatre 
positions  qui  retiennent  l'homme  attaché  à  la  terre ,  c'est-à-dire  qu'il  acquérait  les  facultés 
surnaturelles  que  l'on  attribue  aux  Arhats.  Voilà  certainement  le  sens  du  texte  que  Tur- 
nour  a  un  peu  trop  forcé  par  ces  mots ,  «  s'étant  affranchi  de  l'empire  des  passions  humai- 
«  nés.  »  Outre  que  c'est  l'état  d'Arhat  qui  est  affranchi,  ce  qui  du  reste  revient  à  peu  près 
au  même,  ce  n'est  pas  des  passions  humaines  que  le  texte  veut  ici  nous  le  représenter 
affranchi,  quoiqu'il  ait  en  réalité  cet  avantage,  mais  bien  des  conditions  physiques  qui 
fixent  le  corps  humain  sur  la  terre.  Et  c'est  à  dessein  que  l'attention  du  lecteur  est  attirée 
sur  cette  espèce  d'affranchissement,  puisque  plus  bas  fauteur  nous  apprend  qu' Ananda 
se  rendit  miraculeusement  à  l'Assemblée  par  la  voie  de  l'atmosphère.  L'idée  que  le  titre 
d'Arhat  n'est  donné  qu'aux  sages  possesseurs  de  facultés  surnaturelles,  est  si  familière  aux 
Buddhistes  et  particulièrement  à  ceux  du  Sud,  que  quand  les  Singhalais  parlant  d'un 
Arhat  veulent  définir  ce  titre,  ils  ajoutent  :  c'est  un  sage  qui  a  le  pouvoir  de  traverser  les 
airs  en  volant. 

Quant  à  la  forme  du  terme  pâli  sêkha,  laquelle  correspond  au  sanscrit  sâikcha,  elle 
présente  cette  irrégularité,  qu'un  des  deux  /c  nécessaires  en  est  absent;  en  effet,  puis- 
qu'on dit  asêkkha  de  asâikcha,  on  devrait  dire  sêkkha  de  sâikcha.  Ce  retranchement  du 
premier  k  se  retrouve  également  dans  le  mot  vimôkha,  «  affranchissement,  »  qui  devrait 
s'écrire  vimôkkha.  Peut-être  est-ce  une  trace  de  l'influence  du  dialecte  mâgadhî  sur  le 
pâli;  peut-être  aussi  ce  retranchement  résulte-t-il  de  rallongement  de  la  voyelle  e  de- 
vant le  kh  aspiré  unique.  Je  le  croirais  d'autant  plus  volontiers,  que  l'on  trouve  aussi 
sêkkha,  notamment  dans  la  phrase  suivante,  empruntée  à  la  glose  de  Mahânâma  sur  le 
Mahâvamsa  :  pathndjana  sêkkha  bhûmim  atikkamitvd ,  «ayant  franchi  le  degré  d'homme 

'  Mahâvamsa  itkâ,  fol.  52  6.  —  ^  Abhidhân.  ppadip.  i.  III ,  c.  m , st.  5  ;  Clough ,  Singhalese  Dicdonaiy,  t.  IJ, 
p.  70.  —  '  Thûpa  vaihsa,  f.  1 5  6. 
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»  ordinaire  et  de  disciple  '.  >  Je  reviendrai  ailleurs  sur  le  titre  de  pnthudjana,  ci-dessous, 
chap.  XV,  fol.  170  b. 

Mahâpradjdpatî.]  Ce  nom  est  celui  de  la  tante  de  Çâkyamuni  '^;  on  sait  également  que 
Yaçôdharâ  est  la  femme  qu'avait  épousée  Çâkya  quand  il  n'était  pas  encore  entré  dans 
la  vie  religieuse,  et  que  Râhula  est  le  fils  qui  était  issu  de  ce  mariage^. 

Incapables  de  retourner  en  arrière.]  Cette  expression  doit  faire  allusion  soit  à  la  persé- 
vérance avec  laquelle  les  Bôdhisattvas  poursuivent  l'objet  de  leurs  efforts  et  se  préparent 
à  leur  mission  libératrice,  soit  à  l'avantage  qu'ils  ont,  grâce  à  leurs  mérites  antérieurs, 
de  ne  devoir  plus  se  détourner  du  but  que  cette  mission  leur  assigne.  Il  n'est  pas  sans 
intérêt  de  retrouver  cette  expression  sous  une  forme  légèrement  modifiée  dans  un  monu- 
ment épigraphique  dont  l'origine  buddhique  est  incontestable.  Je  veux  parler  d'une  ins- 
cription sanscrite  découverte  à  Buddhagayâ  et  expliquée  en  i836  par  J.  Prinsep  et  par  son 
Pandit  Ratnapâla.  A  la  quatrième  ligne  de  cette  inscription,  on  lit  sur  le  fac-similé  comme 
dans  la  transcription  de  J.  Prinsep  :  avinivartanîya  bôdhisattva  tcJiarita,  «  qui  observe  les 
"  pratiques  d'un  Bôdhisattva  incapable  de  se  détourner;  »  la  voyelle  a  que  je  rétablis  ici 
pour  obtenir  le  mot  entier,  se  trouve  engagée  dans  le  mot  parâyanâ  qui  termine  l'épi- 
thète  précédente*.  Il  est  sans  doute  singulier  de  voir  ce  titre,  si  élevé  pour  un  Bôdhisattva, 
figurer  dans  une  des  épithètes  dont  l'inscription  décore  le  ministre  d'un  petit  roi  du 
Bengale  :  mais  cela  prouve  certainement  deux  choses ,  l'une ,  que  le  titre  était  très-familier 
aux  Buddhistes;  l'autre,  que  le  Buddhisme  était  déjà  assez  ancien  dans  cette  partie  de 
l'Inde  pour  qu'on  pût  prodiguer  un  tel  titre  à  l'un  des  officiers  royaux.  Or  cette  dernière 
observation  reçoit  une  confirmation  directe  de  la  date  même  de  l'inscription ,  que  tous  les 
indices  placent  vers  le  milieu  ou  à  la  fin  du  xii"  siècle  de  notre  ère.  L'expression  qui  nous 
occuipe,  avâivartja,  est  représentée  comme  il  suit  par  la  version  tibétaine:  bla-na-med-pa 
jang-dag-par  rdsogs-pahi  vyang-tchhub-las  fyirmi  Idog-pa,  où  il  n'est  pas  douteux  que  le  mot 
sanscrit  primitif  ne  soit  rendu  par  un  terme  signifiant  «  se  détourner,  se  désister.  »  Schrôter 
qui  donne  l'expression  tibétaine  citée  tout  à  l'heure  ^,  jusqu'au  monosyllabe  las,  la  traduit 
par  «  atteindre  à  la  sainteté  parfaite.  »  C'est  là  plutôt  un  commentaire  qu'une  traduction , 
et  il  me  semble  que  le  Dictionnaire  de  Csoma  de  Kôrôs  fournit  pour  chacun  des  éléments 
de  cette  expression  le  sens  suivant  :  «  qui  ne  se  détournent  pas  du  suprême  et  très-purement 
parfait  état  de  Buddha.  »  En  effet,  les  deux  monosyllabes  tibétains  vjang-tchhub,  qui 
figurent  comme  première  partie  dans  la  traduction  du  titre  de  Bôdhisattva,  remplacent  le 
sanscrit  Bôdhi,  «  l'état  de  Buddha;  »  et  les  autres  mots,  de  leur  côté,  équivalent  aux  termes 
samyak  sam,  parties  composantes  du  mot  sacramentel  samyaksafhbôdhi,  lequel  désigne 
un  être  qui  est  samyaksarhbuddha,  c'est  à-dire  «parfaitement  et  complètement  Buddha.  » 
La  version  tibétaine  entend  donc  l'épithète  avâivartika ,  «  qui  ne  se  détourne  pas,  »  comme 

'  Mahâvanisa  tîhâ,  f.  i5  a.  ''  Prinsep,  Facsimiles  of  var.  anclent  Inscr.  dans 

^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  p.  278.  Joum.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  V,  p.  657,  669  et  660. 

'  Ibid.  p.  181  et  278.  '    ■  Bhotanta  Diction,  p.  249,  col.  1. 
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si  elle  signifiait  0  qui  ne  se  détourne  pas  de  l'excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi;  »  et 
comme  cet  état  est  le  but  d'un  Bôdhisattva,  la  traduction  que  j'ai  adoptée  pour  le  terme 
un  peu  vague  d'avdivartika  n'est  qu'une  autre  expression  du  sens  donné  par  le  tibétain. 
Mais  il  n'en  est  pas  moins  évident,  d'un  autre  côté,  que  pour  trouver  dans  le  mot  avdivartika 
a  l'excellent  et  suprême  état  de  Bôdhi ,  »  l'interprète  tibétain  a  dû  y  joindre  les  mots  de 
l'original  sa.nscrit y adutânuttarâyâm  samyaksamhôdhâu  ;  et  ce  qui  le  prouve ,  c'est  que  l'adjectif 
anuttarâyâm  est  représenté  par  le  tibétain  bla-na-med-pa.  Or,  pour  opérer  cette  réunion  des 
mots  avâivartikâih  et  yaduta,  etc.,  il  a  fallu  ou  déplacer,  ou  même  passer  le  terme  suivant 
êkadjâtipratibaddhaih ,  que  j'examinerai  tout  à  l'heure.  Et  c'est  justement  ce  qui  a  lieu  dans 
la  traduction  tibétaine,  telle  du  moins  que  nous  la  possédons  à  Paris;  le  terme  ékadjâti- 
pratibaddhâih  y  est  omis.  Traduisant  sur  le  sanscrit,  j'ai  dû  le  conserver;  fiiais  je  crains 
d'en  avoir  altéré  le  sens  au  profit  de  l'expression  qui  vient  après:  n  c'est-à-dire  l'état  suprême 
«  de  Buddha  parfaitement  accompli.  »  En  effet,  j'ai  interprété  djâti  comme  s'il  signifiait 
genre,  espèce,  et  par  extension  objet,  pour  pouvoir  faire  de  cet  objet  «  l'état  suprême  de 
<■  Buddha  parfaitement  accompli.  »  Je  ne  crois  plus  maintenant  que  cette  extension  du  sens 
de  djâti  soit  possible,  et  l'interprétant  par  naissance,  je  rends  conséquemment  le  terme 
qui  nous  occupe  par  «tous  enchaînés  à  une  seule  naissance;  «  comme  le  fait  justement 
M.  Foucaux  dans  des  passages  du  Lalita  vistara,  qui  ne  présentent  aucun  doute  ^.  Mais 
pour  que  le  rapport  de  cette  expression  avec  celle  qui  suit  soit  intelligible  en  français,  il  sera 
nécessaire  d'ajouter  quelques  mots,  qui  sont  virtuellement  contenus  dans  le  sens,  et  dire  : 
"  tous  enchaînés  à  une  seule  naissance,  c'est-à-dire  [à  celle  qui  doit  conduire]  à  l'état  su- 
"  prême  de  Buddha  parfaitement  accompli.  »  Cette  interprétation  est  conforme  à  la  théorie 
buddhique ,  selon  laquelle  un  Bôdhisattva  n'a  plus  qu'une  existence  à  parcourir,  celle  où 
il  doit  atteindre  à  la  dignité  de  Buddha  parfaitement  accompli. 

Affermis  dans  la  grande  puissance.]  Le  terme  de  pratibhâna  auquel  j'attribuais  le  sens  de  f.  2  b. 
puissance ,  en  le  déduisant  de  celui  d'aadace  queWilson  lui  assigne,  ne  doit  pas  être  la  signi- 
fication véritable.  Maison  peut  hésiter  encore  entre  les  deux  interprétations  d'intelligence  et 
de  confiance.  Ainsi  les  Buddhistes  du  Sud  s'accordent  avec  les  autorités  classiques  parmi 
les  Brâhmanes ,  pour  donner  à  paù'6/iana  le  sens  d'intelligence,  de  compréhension ,  de  sagesse^, 
t  Le  terme  de  pratibhâ  a  aussi  en  sanscrit  la  même  valeur,  au  moins  d'après  Hêmatchan- 
dra^;  mais  praiibhâyakta  dans  V Amarakôcha ,  comme  patibhâyatta  dans  VAbhidhâna  ppa- 
dîpikâ,  signifient  "  plein  de  hardiesse,  de  confiance^.  »  Toutefois,  comme  nous  avons  ici 
pratibhâna  et  non  pratibhâ,  il  est  encore  plus  sûr  de  traduire  «  affermis  dans  la  grande 
«  intelligence,  ou  dans  la  grande  sagesse.  » 

Faisant  tourner  la  roue  de  la  loi.]  C'est-à-dire,  prêchant  la  loi  afin  d'établir  son  empire. 
Cette  expression  si  fréquemment  employée  dans  les  textes  buddhiques  de  toutes  les  écoles . 

'  Tigya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  3,  57,  58  et  pass.  ^  AI)hidhânatchintâmani,  st.  809,  p.  53,  éd.  Bœhtl. 

^  Abhidhân.  ppadîp.  \.  I,  ch.  11,  sect.  v,  st.  9,  et       et  Rieu. 
].  III,  ch.  lu,  st.  194.  *  Abhidhân.  ppadîp.  i.  III,  ch.  1,  st.  4i. 
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dans  ceux  du  Népal,  comme  dans  ceux  de  Ceylan,  a  été  parfaitement  expliquée  par 
M.  A.  Rémusat^;  je  compte  d'ailleurs  y  revenir  plus  bas,  chap.  VII,  fol.  89  b.  J'ai  suivi 
ici  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique ,  où  le  mot  avâivartya  est  uni  en  composition  avec 
dharmatchahTapravartahâih  ,\aLnà\s({\ien\Gs\TO\s  autres  manuscrits  l'en  séparent,  sous  cette 
forme ,  avâivartyâih ,  «  incapables  de  se  détourner.  »  Il  m'a  semblé  que  cette  dernière  leçon 
avait  l'inconvénient  de  répéter  l'idée  déjà  exprimée  par  avâivartikâih ,  mot  examiné  tout  à 
l'heure.  La  version  tibétaine  paraît  avoir  été  exécutée  sur  un  texte  semblable  à  celui  de  la 
Société  asiatique,  ou  par  un  interprète  qui  a  eu  les  scrupules  que  je  viens  d'exposer;  car 
il  me  semble  qu  avâivartya  s'y  rapporte  à  dharmatchakra.  En  effet,  la  phrase  fyirmi  Idog- 
pahi  tchhos-kyi  hhhor-lo  bskor-ba  paraît  signifier  «  qui  a  fait  tourner  la  roue  de  la  loi  qui 
"  ne  revient  pas  sur  elle-même.  » 

La  charité.]  Je  n'hésite  pas  à  traduire  par  charité  le  mot  mâitrî,  qui  exprime  non  pas 
famitié  ou  le  sentiment  d'affection  particulière  qu'un  homme  éprouve  pour  un  ou  pour 
plusieurs  de  ses  semblables,  mais  ce  sentiment  universel  qui  fait  qu'on  est  bienveillant  pour 
tous  les  hommes  en  général  et  toujours  disposé  à  les  secourir.  Cette  vertu  qui,  comme 
on  sait,  est  un  des  traits  caractéristiques  de  la  morale  buddhique,  me  paraît  exprimée 
par  le  mot  mâitrî.  Au  reste ,  il  n'est  pas  certain  que  j'aie  traduit  exactement  l'expression 
du  texte  mâitrî  paribhâviia  kâya  tchiitâih ,  car  on  peut  entendre  kâya  tchitta  par  «  la  pen- 
«  sée  du  corps,  »  et  traduire  le  tout  «  ayant  triomphé  par  la  charité  des  pensées  du  corps,  » 
en  faisant  allusion  à  ces  sacrifices  héroïques  d'une  charité  surhumaine  qui  accepte  jus- 
qu'au suicide,  dont  on  voit  de  si  fréquents  exemples  dans  les  légendes  buddhiques. 

Habiles  à  pénétrer  la  science  du  Tathâgata.]  Au  lieu  de  pénétrer,  je  préfère  maintenant 
communiquer,  parce  que  quand  il  s'agit  de  science,  le  mot  avatârana  a  souvent  le  sens  de 
faire  descendre,  communiquer. 

Devenu  Kumâra.]  J'avais  pensé  que  le  mot  Kumâra,  qui  désigne  ordinairement  un  jeune 
prince  destiné  au  trône  après  la  mort  de  son  père ,  pouvait  avoir  ici  cette  acception  clas- 
sique; et  je  m'expliquais  le  fait  en  supposant  que  Mandjuçrî  devait,  comme  avait  fait 
Çâkya  avant  de  devenir  Buddha ,  naître  dans  une  famille  royale ,  où  il  aurait  occupé  le 
rang  d'héritier  présomptif  et  reçu  en  conséquence  le  titre  de  Kumâra.  J'étais  autorisé 
dans  cette  supposition  par  l'épithète  de  Kumâra  que  le  Trikânda  çêcha  donne  à  Man- 
djuçrî^, et  c'est  pour  cela  qu'interprétant  littéralement  le  composé  Kumâra  bhûta,  je 
l'avais  traduit  dans  la  plupart  des  passages  où  il  est  nommé,  comme  on  le  voit  ici,  «  Man- 
"  djuçrî  devenu  Kumâra.  «Toutefois  cette  traduction  laissait  dans  le  doute  la  question  de 
savoir  si  Kumâra  devait  signifier  jeune  homme  ou  jeune  prince.  Mais  depuis  que  j'ai  vu 
l'épithète  de  Kumâra  bhûta  jointe  au  nom  de  Bôdhisattvas ,  même  de  Bhôdhisattvas  fabu- 
leux, que  la  légende  fait  naître  dans  des  familles  royales,  j'ai  reconnu  que  tout  en  con- 

'  Foe  houe  ki,  p.  28,  note  6.  p-  2  ;  WHson,  Notice  of  three  Tracts,  etc.  dans  Asiat. 

-  Trikânda  çêclia,  ch.  i,  sect.  !,  st.  20,  éd.  Cale.        Researches,  t.  XVI,  p.  à'jo. 
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servant  le  titre  de  Knmâra  sans  le  traduire,  il  fallait  le  prendre  avec  la  signification  de 
prince  royal,  sans  cependant  tenir  autant  compte  de  hhûta,  qui  n'a  certainement  pas  ici 
une  valeur  aussi  forte  que  celle  que  je  lui  attribuais,  et  qui  signifie  tout  au  plus  «  qui 
<■  était.  »  C'est  ainsi  qu'on  trouvera  vers  la  fin  de  cette  traduction ,  l'expression  plus  simple 
de  <■  Mandjuçrî  Kumâra.  »  J'ai  déjà  parlé  ailleurs  de  ce  personnage  célèbre,  mais  seule- 
ment d'une  manière  incidente  et  pour  caractériser  les  Sûtras  développés  où  paraît  son 
nom'.  L'importance  du  rôle  qu'il  a  joué  dans  la  propagation  du  Buddhisme  parmi  les 
nations  himalayennes  m'a  engagé  à  réunir  ce  que  nous  ont  appris  sur  son  compte  de 
savants  orientalistes  anglais;  on  trouvera  ces  détails  dans  le  n°  III  de  Y  Appendice  qui  suit 
ces  notes.  Je  remarque  seulement  ici  que  la  rédaction  en  vers  se  sert  concurremment 
avec  Mandjuçrî  des  noms  de  Mandjughôcha  (st.  12,  àS]  et  de  Mandjusvara  (st.  5o,  56); 
ces  noms  sont  autorisés  par  le  Trikânda  çêcha,  qui  les  énumère  parmi  les  synonymes  du 
nom  de  Mandjuçrî, 

Avalôkitéçvara ,  etc.]  J'ai  déjà  parlé  du  premier  des  Bôdhisattvas  plus  ou  moins  cé- 
lèbres qui  sont  énumérés  ici,  ainsi  que  de  Mabâsthâma  prâpta^.  Je  remarquerai  en  ce 
qui  toucbe  Avalôkitéçvara,  qu'un  chapitre  du  Lotus  est  consacré  à  la  gloire  de  ce  grand 
personnage,  c'est  le  XXIV°,  f.  228  a.  Quant  à  Mahâstbâma  prâpta^,  son  nom  est  quelque- 
fois écrit  Mahâsthâna  prâpta,  notamment  dans  le  texte  auquel  renvoie  V Introduction  au 
Buddhisme  indien;  nos  quatre  manuscrits  du  Lotus  s'accordent  à  le  lire  avec  sthâma  au  lieu 
de  sthâna.  Une  variante  qui  a  encore  moins  d'importance  est  celle  de  Pradânaçûla  que 
lisent  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  et  celui  de  Londres,  au  lieu  de  Pradânaçûra 
du  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  ce  qui  est  la  vraie  leçon.  Plusieurs  des  Bôdhisattvas 
qu'on  représente  ici  assistant  à  l'Assemblée  de  Çâkya^  sur  la  montagne  de  Grïdhrakûta, 
reparaîtront  dans  le  cours  de  cet  ouvrage ,  au  milieu  de  scènes  gigantesques  ou  bizarres  ; 
et  le  lecteur  reconnaîtra  sans  peine  si  j'ai  eu  raison  de  voir  dans  la  création  de  ces  Bôdhi- 
sattvas fabuleux,  l'effort  impuissant  d'une  imagination  qui  a  cru  pouvoir  peupler  sûre- 
ment l'espace  parce  qu'elle  en  avait  conçu  vaguement  l'étendue  infinie.  Si ,  comme  j'ai 
essayé  de  l'établir  ailleurs ,  les  énumérations  de  Bôdhisattvas  de  cette  espèce  sont  un  des 
traits  caractéristiques  de  la  composition  des  Sâtras  développés,  on  ne  devra  pas  s'étonner 
d'en  trouver  de  pareilles  au  début  des  traités  de  ce  genre.  Aussi  en  voyons-nous  une  au 
commencement  du  Lalita  vistara,  et  les  noms  qui  la  composent  sont,  sauf  quelques  mo- 
difications orthographiques,  à  peu  près  les  mêmes  qu'ici.  Nous  avons  d'abord  Mdiiréja,  le 
premier  dans  la  liste  du  Lalita,  l'avant-dernier  dans  la  nôtre;  ensuite  Dharanïçvara  râdja, 
qui  n'est  probablement  qu'un  synonyme  de  notre  Dharanidhara;  j'en  soupçonne  autant 
de  Sirhhakêtu,  comparé  au  Simha  du  Lotus;  il  y  a  même  tout  lieu  de  penser  que  Simhakêta 
est  une  meilleure  leçon.  Ce  Bôdhisattva  est-il  le  même  que  le  Simhanâdanâdin  cité  par 
A.  Rémusat*?  c'est  un  point  que  je  ne  saurais  décider,  quoique  la  chose  soit  assez  pro- 
bable, vu  le  grand  nombre  de  noms  synonymes  qu'ont  souvent  ces  personnages  fabu- 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  t.  I,  p.  ii3  et  suiv.  '  Foe  koueki,  p.  120. 

'  Ihid.  t.  I,  p.  101,  note  a.  *  Ibid.^.  160. 
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leux.  Quant  à  Nityôyukta,  ce  Bôdhisattva  est  certainement  le  même  que  notre  Niiyôâyukta , 
sauf  romission  fautive  d'une  lettre  ^ 

Le  Bôdhisattva  Mahâsattva  Mâitrêya.]  Ce  personnage  dont  le  Lotus  de  la  bonne  loi  fait 
un  des  auditeurs  de  Çâkyamuni,  et  qui  passe  pour  être  parvenu,  grâce  à  la  perfection 
de  ses  mérites  antérieurs,  à  la  dignité  de  Bôdhisattva,  doit  paraître  un  jour  en  qualité  de 
Buddha  et  succéder  à  Çâkya ,  le  Buddha  de  l'époque  actuelle.  On  trouve  deux  allusions 
à  cette  dernière  croyance,  qui  est  admise  par  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles,  dans 
notre  Lotus  même,  ch.  I,  f.  17  6  et  18  a,  st.  ,  et  ch.  XIV,  f.  i65  a.  On  peut  voir  dans 
une  note  du  Foe  koue  ki  le  résumé  sommaire  de  la  légende  relative  à  la  venue  future  de 
Mâitrêya^.  Mais  la  mention  de  ce  personnage  dans  le  Lotus,  sous  le  double  caractère  d'au- 
diteur de  Çâkyamuni  et  de  Bôdhisattva ,  donne  lieu  à  une  observation  qui  n'est  pas  sans 
intérêt  pour  l'histoire  des  Sutras  développés,  ainsi  que  je  l'ai  indiqué  ailleurs^.  Si  Mâi- 
trêya est  appelé  par  ses  mérites  et  par  la  consécration  des  Buddhas  antérieurs  à  succéder 
à  Çâkyamuni,  il  doit  se  trouver,  comme  le  disent  les  légendes,  au  milieu  des  Dêvas  Tu- 
chitas;  car  suivant  le  thème  religieux  adopté  pour  tous  les  Buddhas,  c'est  du  milieu  de 
ces  Dêvas  que  revient  au  monde  tout  Bôdhisattva  qui  a  la  mission  de  renaître  en  qualité 
de  Buddha.  Le  Lotus  même  nous  fournit  un  passage  tout  à  fait  conforme  à  cette  donnée , 
d'après  lequel  nous  apprenons  que  Mâitrêya  réside  au  milieu  des  Dêvas  Tuchitas*.  Mais 
si  selon  ce  passage  où  Çâkyamuni  est  le  narrateur,  Mâitrêya  est  chez  les  Tuchitas ,  com- 
ment peut-il  se  trouver  au  milieu  de  l'Assemblée  devant  laquelle  se  prêche  le  Lotus  de  la 
bonne  loi?  Que  l'on  pose  cette  question  à  un  Buddhiste  du  Nord,  il  y  répondra  sans  doute 
par  un  appel  à  la  puissance  surhumaine  des  Bôdhisattvas ,  et  dira  que  Mâitrêya  est  mi- 
raculeusement descendu  du  ciel  des  Tuchitas  pour  venir  s'asseoir  parmi  les  auditeurs  du 
Buddha  Çâkyamuni.  Jè  doute  cependant  qu'un  Buddhiste  de  Ceylan  trouvât  une  pareille 
réponse,  parla  raison  que  la  question  ne  pourrait  lui  être  faite.  Je  ne  crois  pas  en  effet 
qu'on  puisse  rencontrer  dans  les  Suttas  pâlis  conservés  à  Ceylan  un  seul  exemple  de  ces 
merveilleux  voyages  que  font  les  Bôdhisattvas  pour  se  rendre  aux  Assemblées  de  Çâkya- 
muni. C'est  un  trait  caractéristique  et  tout  à  fait  propre  à  distinguer  les  Sâtras  dévelop- 
pés des  Sûtras  simples.  On  voit  dans  ces  derniers  Sâtras,  à  la  classe  desquels  appartient 
tout  ce  que  je  connais  de  Suttas  pâlis,  Çâkya  parlant  à  des  Dêvas  qui  restent  invisibles 
pour  les  autres  membres  de  l'Assemblée ,  tandis  qu'ils  se  laissent  voir  à  son  regard  divin  ; 
mais  au  nombre  de  ces  Dêvas  ne  paraissent  jamais  les  Bôdhisattvas.  J'en  conclus  que  le 
système  si  fréquemment  développé  dans  les  grands  Sûtras  du  Nord  n'était  pas  encore  in- 
venté au  temps  de  la  rédaction  des  Sûtras  simples;  et  cette  conclusion  me  paraît  d'au- 
tant plus  fondée ,  que  la  présence  miraculeuse  des  Dêvas  étant  admise  par  les  rédacteurs 
des  Sûtras  simples,  il  ne  leur  en  eût  pas  coûté  beaucoup  d'y  mêler  les  Bôdhisattvas,  si 
la  tradition  leur  eût  appris  que  cette  classe  de  personnages  assistait  en  réalité  aux  As- 
semblées de  Çâkya.  Je  vais  plus  loin  encore ,  et  je  dis  que  ce  système  est  inconciliable 

'  Rgya  tch'errol  pa,  t.  II,  p.  4.  '  Introd.  à  l'iilst.  du  Buddk.  indien,  t.  I,  p.  109. 

-  Foe  houe  ki,  p.  33  et  34.  Ch.  xxvi,  f.  245  a. 
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avec  les  détails  dont  sont  remplis  les  Sûtras  simples.  Que  nous  apprennent  en  effet  ces 
Sdtras?  Ils  nous  montrent  Çâkyamuni  parlant  devant  des  Assemblées  formées  de  Brah- 
manes, de  maîtres  de  maison,  de  gens  du  peuple,  et,  dans  le  principe  surtout,  adressant 
ses  enseignements  d'une  manière  toute  spéciale  à  quelque  Brahmane  ou  à  quelque  Râdja 
qu'il  veut  instruire.  Si  ceux  de  ses  disciples  que  les  Sûtras  développés  signalent  comme 
prédestinés  à  la  dignité  de  Buddha  parfait,  eussent  assisté  à  ces  Assemblées,  peut-on 
croire  que  Çâkyamuni  n'eût  rien  dit  de  leur  présence?  Et  pour  appliquer  cette  observa- 
tion au  sujet  même  qui  nous  occupe,  si  Mâitréya,  ou  le  personnage  qui  devait  porter  ce 
nom,  eût  été  positivement  au  nombre  des  auditeurs  de  Çâkyamuni,  peut-on  supposer 
qu'un  tel  disciple,  que  celui  qui  devait  être  le  Buddha  successeur  immédiat  du  Maître, 
n'eût  pas  paru  au  premier  rang,  parmi  ces  auditeurs  privilégiés  comme  Ananda,  Çàri- 
puttra  et  Mâudgalyâyana ,  dont  les  Sûtras  simples  nous  ont  conservé  les  noms.^  De  tout 
ceci  je  conclus  que,  dans  les  premiers  âges  du  Buddhisme,  le  système  qui  représente  les 
Bôdhisattvas  assistant  aux  Assemblées  de  Çâkyamuni  était  tout  à  fait  inconnu,  et  que  le 
miracle  de  leur  présence  aux  grandes  Assemblées  des  grands  Sûtras  a  été ,  comme  tant 
d'autres  miracles,  inventé  après  coup  et  postérieurement  à  la  séparation  du  Buddhisme 
en  deux  écoles,  celle  du  Sud  à  laquelle  ce  système  est  resté  entièrement  inconnu,  et 
celle  du  Nord  où  il  s'est  introduit,  et  a  pris  des  proportions  immenses,  ainsi  qu'on  le 
peut  reconnaître  par  la  lecture  des  Sûtras  développés. 

Seize  hommes  vertueux.]  Ces  hommes  vertueux  qui  assistent  aux  Assemblées  de  Çâkya, 
et  dont  notre  texte  compte  ici  seize,  doivent  représenter  la  partie  non  religieuse  de 
l'assistance,  soit  Brâhmanes,  soit  Râdjas,  soit  Marchands;  quelques-uns  de  ces  noms, 
comme  ceux  de  Susârthavâha,  Ratnadatta,  Ratnâkara,  rappellent  même  plutôt  la  classe 
des  Vàiçyas,  que  les  deux  premières  castes.  Ces  hommes  n'avaient  pas  besoin  d'être 
Buddhistes  pour  assister  à  la  prédication  de  Çâkya,  puisque  c'était  à  la  masse  du  peuple 
et  pour  la  convertir  à  la  foi  nouvelle,  que  cette  prédication  était  faite  dans  le  principe.  Plus 
tard,  et  vraisemblablement  à  l'époque  où  furent  compilés  les  Sûtras  dits  vâipulyas,  ces 
noms  n'avaient  plus  qu'un  intérêt  historique;  l'énumération  qu'on  en  faisait  formait, 
comme  celle  des  Dêvas,  des  Nâgas,  des  Kinnaras,  des  Gandharvas,  des  Asuras,  des 
Garudas  et  autres,  une  partie  de  la  mise  en  scène  de  tout  Sûtra  développé,  mise  en  scène 
qui  avait  reçu  du  respect  religieux  une  sorte  de  consécration.  Aussi  est-il  naturel  de  croire 
que  si  ces  noms  désignent  des  personnages  réels ,  c'est  dans  les  Sûtras  simples  qu'on  devra 
en  retrouver  la  mention.  C'est  uniquement  dans  cette  prévision  que  je  note  deux  variantes, 
l'une  sur  Ratnadatta,  que  les  trois  manuscrits  autres  que  celui  de  la  Société  asiatique 
lisent  Naradatta,  et  sur  Dharanidhara,  que  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent 
Dharanirhdhara. 

Le  fds  des  Dêvas  Ratnaprabha.]  Ce  nom  est  lu  Ratnahhadra  dans  les  deux  manuscrits 
de  M.  Hodgson. 
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{.  S  b.  Le  chef  de  l'univers  Saha.]  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  Sahâpati,  ce  qui 

est  certainement  une  meilleure  leçon  que  Sahapati,  ainsi  qu'on  peut  s'en  convaincre  par 
l'étude  des  manuscrits  les  plus  corrects ,  et  en  se  reportant  à  une  note  spéciale  sur  le  nom 
de  l'univers  Sahâ,  note  placée  à  la  fin  de  Y  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien, 
t.  I,  p.  5g II.  Je  prie  donc  le  lecteur  de  vouloir  bien  lire  Sahâ  au  lieu  de  Saha,  dans  le 
cours  de  cette  traduction  qui  a  été  imprimée  avant  que  j'eusse  trouvé  le  moyen  de 
déterminer  l'orthographe  et  le  sens  véritable  du  mot  Sahâ. 

Kôtis  de  Nâgas.]  Le  manuscrit  de  Londres  et  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson 
lisent  :  «  Kôtis  de  rois  des  Nâgas.  » 

Utpala.]  Ce  nom  est  lu  Utpalaka  par  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson,  et  Utparaka 
par  celui  de  Londres  ;  cette  dernière  leçon  n'est  qu'une  faute  de  copiste. 

Le  roi  des  Kinnaras  Drûma.]  Je  suis,  pour  l'orthographe  de  ce  nom  propre,  les  manus- 
crits qui  sont  unanimes ,  sauf  en  ce  qui  touche  l'abrègement  de  la  voyelle  u  qui  me  paraî- 
trait préférable.  Je  remarquerai  cependant  que  d'autres  listes  écrivent  D/iarma,  le  nom  du 
roi  des  Kinnaras.  Cette  dernière  orthographe  semble  même  confirmée  par  les  noms  des 
autres  rois  des  Kinnaras ,  lesquels  ne  sont  que  des  composés  où  dharma  occupe  la  princi- 
pale place. 

f.  4  a.  Mahâkâya.  ]  Ce  nom  est  lu  Mahâkâtjâyana  par  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ; 

cette  dernière  leçon  est  certainement  fautive. 

Vâidéhi.]  Je  suis  ici  l'orthographe  du  manuscrit  de  Londres  et  des  deux  manuscrits 
de  M.  Hodgson,  ce  qui  nous  donne  un  nom  de  femme,  au  lieu  de  Vâidéhi,  qui  serait  un 
nom  d'homme.  Or  on  sait  que  Vâidéhi  était  le  nom  de  pays  de  Çrîbhadrâ,  la  seconde 
femme  du  roi  Bimbisâra,  père  d'Adjâtaçatru,  et  que  ce  surnom  signifie  «  celle  qui  est 
«  née  dans  le  Vidêha  ^  »  J'ignore  si  c'est  d'après  les  commentaires  si  précieux  qu'il  avait 
entre  les  mains,  que  Turnour  a  traduit  cette  épithète  de  védéhipatlô  appliquée  au  roi 
Adjâtaçatru,  par  a  descendant  of  ihe  Vedehi  line'^.  Rien  dans  le  cours  du  Sutta  pâli  au 
début  duquel  paraît  cette  épithète,  ne  nous  avertit  du  sens  qu'il  faudrait  lui  donner. 

Destiné  à  l'instruction  des  Bôdhisattvas.]  Le  terme  dont  se  sert  le  texte  est  Bôdhisattva- 
avavâdam,  littéralement  «  instruction  orale  des  Bôdhisattvas.  »  On  voit  que  je  prends  ce 
terme  dans  le  sens  passif,  en  faisant  du  mot  avavâda  le  moyen  par  lequel  les  Buddhas 
instruisent  oralement  les  Bôdhisattvas  ;  mais  il  est  aisé  de  comprendre  qu'on  pourrait 
également  bien  le  prendre  au  sens  actif  de  cette  manière ,  «  enseignement  oral  que  donnent 

1  Schiefner,  Eine  tibet.  Lebensbeschreibung  Çâkya-  Journ.  as.  Soc.  ofBengal,  t.  VII ,  p.  992  ,  comp.  avec 
munis,  p.  23.  le  Mâhâparinihbâna  sutta,  dans  Dîgh.  nikâja,{.  81  b. 

^  Turnour,  Examin.  of  pâli  Buddh.  annak,  dans       Nous  verrons  ailleurs  ce  nom  de  védéhiputta. 
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«  les  Bôdhisattvas.  "  Le  lecteur  est  libre  de  choisir  entre  ces  deux  interprétations  ;  j'ai  pré- 
féré la  première,  parce  qu'il  m'a  paru  plus  conforme  au  sens  général  du  passage,  de  faire 
du  Sutra  qu'on  y  décrit,  la  possession  exclusive  des  Buddhas.  En  traduisant  avavâda  par 
enseignement,  instruction,  je  ne  m'éloigne  que  très-peu  du  sens  de  commandement ,  ordre, 
qu'a  ce  mot  dans  le  sanscrit  classique;  mais  je  crois  cette  légère  modification  indispen- 
sable. La  signification  précise  en  est  établie  par  celle  du  verbe  avavadati,  •«  il  adresse  la 
«  parole,  ou  l'enseignement,  »  qui  est  d'usage  dans  les  deux  grandes  écoles  du  Buddhisme 
indien.  J'en  trouve  deux  exemples  parfaitement  clairs  dans  le  Djina  alamkâra  pâli.  Dans  le 
premier,  il  est  question  de  l'homme  qui  n'a  que  des  dispositions  vicieuses;  après  avoir 
exposé  la  nature  de  sa  perversité,  le  texte  s'exprime  ainsi:  Tarn  Bhagavâ  na  ôvadati  jathâ 
Dévadattaih  Kôkâliyam  Sanakkhattam  Litclitchhavipattam  yévâ  pananné  sattâ  mitchtchhatta- 
niyatâ.  «  Bhagavat  ne  lui  adresse  pas  la  parole  [pour  l'instruire] ,  pas  plus  qu'à  Dêvadatta 
"  Kôkâliya ,  à  Sunakkhatta  fils  du  Litchtchhavi ,  pas  plus  qu'aux  autres  êtres  enclins  au 
«  mensonge^.  »  Le  second  passage  nous  montre  le  verbe  ôvadati  (en  sanscrit  avavadati) , 
rapproché  du  substantif  6 waVZa  (pour  avavâda),  par  une  de  ces  répétitions  familières  au  style 
antique  :  Tattha  Bhagavâ  tihkhindriyam  samkhitténa  ôvâdéna  ôvadati  madjdjhimindriyam  sarh- 
khitténatcha  vitthârênatcha  ôvadati  mndindriyam  vitthârêna  ôvadati.  «  Alors  Bhagavat  enseigne 
«  par  un  enseignement  abrégé  celui  qui  a  des  organes  pénétrants,  par  un  enseignement  et 
"  abrégé  et  développé  celui  qui  a  des  organes  d'une  force  moyenne,  par  un  enseignement 
«  développé  celui  qui  a  des  organes  mous^.  »  Dans  un  autre  passage,  le  même  livre  donne 
ce  qu'on  pourrait  appeler  la  formule  générale  de  l'enseignement  du  Buddha  ,  et  il  se  sert 
du  terme  même  dont  font  usage  les  Buddhistes  du  Nord.  Le  passage  est  assez  caractéris- 
tique pour  mériter  d'être  cité  :  Atha  Bhagavâ  évaiii  katapûrêhhattakitchtchô  gandhakûtiyâ 
upatthâkêna  pannattâsanê  nisîditvâ  pâdé  pakkhâlétvâ  pâdapûhê  thapétvâ  hhikkhasamghafh 
ôvadati:  hhikkhavê  appamâdêna  sampâdétha  dullaihô  buddhuppâdô  lôkasmim  dullabhô  manus- 
sattapatilâlhô  dallabhâ  khanasampatti  dallahhâ  pabbadjdjâ  dullabam  saddhammasavananti 
évarh  Bhagavatâ  Sugatôvâdavasêna  vattô  dhammô  Dîghanikâyamadjdjhimanikâyappamânô 
hôti.  «  Alors  Bhagavat,  après  avoir  accompli  de  cette  manière  les  actes  qui  précèdent  le 
«  repas,  s'étant  assis  sur  le  siège  qui  lui  avait  été  préparé  par  son  serviteur  dans  la  chambre 
"  des  parfums,  ayant  lavé  ses  pieds  et  les  ayant  posés  sur  le  piédestal,  adresse  la  parole  à 
"  l'Assemblée  des  Religieux  :  Prenez  l'investiture  sans  délai,  ô  Beligieux!  C'est  une  chose 
"  difficile  à  rencontrer  que  la  naissance  d'un  Buddha  dans  ce  monde.  C'est  une  chose 
><  difficile  à  rencontrer  que  l'acquisition  de  la  condition  humaine,  que  l'occasion  du  mo- 
"  ment  favorable,  que  l'état  de  Religieux  mendiant,  que  l'avantage  d'entendre  la  bonne 
«loi.  C'est  ainsi  que  conformément  à  l'enseignement  oral  des  Sugatas,  Bhagavat  expose 
«  la  loi  dont  les  autorités  sont  le  Dîgha  nikâya  et  le  Madjdjhima  nikâya^.  »  Je  donnerai  un 
autre  exemple  de  la  signification  de  ce  mot  emprunté  à  l'un  des  Edits  de  Piyadasi; 
on  le  trouvera  au  numéro  X  de  V Appendice,  où  il  est  parlé  de  ces  inscriptions. 

Son  corps  était  immobile.]  Le  mot  dont  se  sert  ici  le  texte  est  écrit  de  la  même  manière 

'  Djina  alamkâra,  f.  17  a.  —  ^  Ibid.  f.  176.  —  '  Ibid.  f.  27  a  et  h. 
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par  nos  quatre  manuscrits ,  aiiindjaniâna.  Cette  orthographe  cependant  donne  lieu  à  une 
difficulté  étymologique.  En  effet  si  ce  participe  est  celui  du  radical  îdj ,  «  aller,  »  on  devrait 
l'écrire  avec  un  i;  si,  d'un  autre  côté,  il  faut  garder  ïi  bref,  c'est  à  nindj  qu'il  faut  s'adres- 
ser; mais  ce  dernier  radical  ne  signifie  plus  «aller,  se  mouvoir.  "  J'en  dirai  autant  du 
mot  suivant  an md/fl,  lequel  appartient  au  radical  quel  qu'il  soit  d'où  dérive  le  terme  pré- 
cité; il  faut  de  toute  nécessité  le  prendre  ici  pour  un  substantif.  Cette  orthographe,  du 
reste,  est  peut-être  le  résultat  de  l'influence  d'un  dialecte  populaire  où  il  serait  permis, 
comme  en  pàli  par  exemple,  de  remplacer  par  une  brève  une  voyelle  longue  de  sa  na- 
ture, quand  cette  brève  vient  à  être  suivie  de  deux  consonnes  qui  lui  rendent  sa  quan- 
tité primitive.  Il  se  peut  aussi  que  ce  radical  idj,  et  avec  une  nasale  ifidj ,  soit  une  forme 
ou  ancienne  ou  populaire  du  radical  classique  êdj,  «  se  mouvoir.  »  Quoi  qu'il  en  soit,  on  le 
rencontre  fréquemment  dans  les  textes  buddhiques  du  Nord,  notamment  dans  le  Lalita 
vistara.  Quand  le  Buddha  est  parvenu  à  franchir  les  quatre  degrés  de  la  contemplation , 
on  dit  qu'il  est  dnindjyaprâpta,  «  arrivé  à  l'immobilité  ou  à  l'absence  d'émotion,  »  c'est-à- 
dire  à  l'impassibilité  ^  En  pâli,  et  dans  un  passage  que  l'on  trouvera  à  Y  Appendice  sous 
le  n^XXI,  ce  mot  est  écrit  anédjd.jappaita;  ce  qui  semblerait  nous  ramener  au  radical  édj , 
si  édjdja  ne  représentait  pas  plutôt  un  primitif  sanscrit  comme  âidjya.  Avec  la  prépo- 
sition sam,  dont  la  nasale  est  souvent  augmentée  par  l'addition  fautive  d'un  anasvâra, 
ce  même  radical  forme  le  substantif  sanimindjana,  que  les  Tibétains  rendent  par  «  l'action 
<"  de  se  ramasser,  de  se  resserrer,  »  littéralement  «  se  mouvoir  avec  ou  sur  soi-même;  »  ce 
substantif  se  rencontre  souvent  opposé  à  prasârana^.  Le  radical  indj  se  trouve  également 
en  pâli  avec  cette  dernière  acception ,  comme  on  peut  le  voir  par  la  comparaison  suivante 
que  j'emprunte  à  un  Sutta  pâli ,  et  que  je  transcris  exactement  d'après  mon  manuscrit  : 
Séyyathâpinâma  lalavâ  parisô  sarnmindjitamvâ  bâham  pasârêyya  pasâritamvâ  hâhani  sam- 
inindjéyya.  «  Comme  ferait  par  exemple  un  homme  vigoureux  qui  étendrait  son  bras  fer- 
«mé,  ou  qui  fermerait  son  bras  étendu-'.  " 

Manddras.]  Il  faut  lire  mandâravas ,  comme  font  les  manuscrits  de  M.  Hodgson,  et 
comme  fait  ailleurs  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  sur  lequel  a  été  exécutée  ma  tra- 
duction. Les  noms  de  ces  arbres  ne  diffèrent,  en  effet,  les  uns  des  autres  que  par  l'addition 
de  l'épithète  mahâ.  Il  n'en  est  pas  moins  vrai  que  le  sanscrit  classique  ne  nous  fournit 
que  mandâra,  qui,  d'après  Wilson,  désigne  un  des  cinq  arbres  du  paradis  d'Indra,  lequel 
répond  sur  la  terre  à  YEijthrina  fulgens,  l'une  des  fleurs  les  plus  éclatantes  de  l'Inde. 
Wilson  donne  à  la  mandjûchâ,  auquel  répond  sans  doute  le  mandjûchaJta  de  notre  texte, 
le  sens  de  "  garance  du  Bengale.  »  Ces  noms  reparaîtront  plus  bas  à  l'occasion  des  arbres 
qualifiés  de  divins,  ch.  XVIII,  f.  192  a. 

Les  quatre  Assemhlées.]  C'est  la  réunion  des  Bhikchas  ou  mendiants,  des  Bhikchunis  ou 
femmes  qui  mendient,  des  Upâsakas  ou  fidèles,  et  des  Upâsikâs  ou  femmes  fidèles.  Ces 

'  Lalita  vistara,  f.  178  a  de  mon  man.  A.  —  ^  Lalita  vistara,  fol.  i36  a  de  mon  manuscrit  A  ;  Foucaux, 
Bgya  tc'her  roi  pa,  tome  II,  page  249.  —  ^  Sakkapdïiha ,  dans  Dîj/i.  nik.  f.  1 18  6. 
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divers  personnages  sont  positivement  énumérés  ci-dessous ,  f.  5  6 ,  et  c'est  également  la  dé- 
finition que  les  Buddhistes  du  Sud  donnent  des  quatre  Assemblées,  d'après  YAbh.iclhâna 
ppadipikâ^.  Cette  constitution  des  Assemblées  religieuses  est  certainement  fort  ancienne, 
car  elle  est  déjà  mentionnée  dans  la  missive  du  roi  Piyadasi  que  j'examinerai  ailleurs. 
Le  monarque  buddhiste  invite  les  Bhikkhas  et  les  Bhikkhunù,  ainsi  que  les  Upâsakas  et 
les  Dpâsikâs,  à  écouter  et  à  conserver  les  expositions  de  la  loi;  le  nom  des  Bhikkhus  (Bhik- 
cbus)  est  ou  altéré  dans  l'inscription,  ou  mal  rendu  dans  le  fac-similé;  mais  il  n'y  a  aucun 
doute  possible  sur  les  premiers  mots  de  la  huitième  ligne  l;-^' Vi  LCctfd'  LGctfcT 
hévamhêva  upâsakâtchâ  upâsikâlchâ,  «de  même  aussi  les  fidèles  et  les  femmes  fidèles^.  » 

Ebranlée  de  six  manières  différentes.]  Rien  n'est  plus  commun  dans  les  grands  Sùtras  f.  4  b. 
du  Nord  que  ces  descriptions  de  tremblements  de  terre  fabuleux;  on  en  peut  voir  des 
exemples  dans  le  Lalita  vislara^.  Du  reste,  les  mots  qui  expriment  les  six  manières  dont 
la  terre  est  ébranlée,  ne  sont  pas  faciles  à  traduire  avec  toute  la  précision  désirable.  Ce 
sont  trois  verbes  exprimant  le  mouvement  et  l'agitation  à  des  degrés  divers,  qui  sont  dif- 
férenciés par  l'addition  d'un  ou  de  deux  préfixes  dont  la  nuance  propre  n'est  pas  bien 
définie.  Ainsi  tchalita  exprime  le  tremblement  d'un  corps  qui  va  tomber,  et,  avec  l'addi- 
tion des  suffixes  sam-pra,  il  peut  signifier  que  ce  tremblement  agite  d'une  manière  com- 
plète la  totalité  du  corps  et  le  pousse  en  avant.  Le  mot  védhita  peut  avoir,  en  tant  qu'il 
vient  de  vyadh,  la  signification  de  frappé,  et  exprimer  le  mouvement  d'un  corps  qui  est 
ébranlé  et  qui  se  meut  sous  les  coups  qu'il  reçoit;  l'addition  des  suffixes  sam-pra  ajoute  sans 
doute  à  cette  idée,  celle  d'intensité  et  d'universalité.  Enfin  kclmhliita  exprime  l'agitation 
d'un  corps  qui  monte  et  descend,  le  hondissement,  par  exemple  le  mouvement  des  eaux 
de  la  mer,  et  les  suffixes  sam-pra  ajoutent  sans  doute  encore  ici  l'idée  d'intensité  que  j'ai 
indiquée  tout  à  l'heure.  Après  ces  explications,  on  doit  voir  que  je  ne  donne  ma  traduc- 
tion que  conmie  une  interprétation  approximative.  On  trouvera  dans  le  Foe  koue  ki  une 
note  détaillée  de  Klaproth  sur  les  huit  causes  des  tremblements  de  terre,  selon  les  Bud- 
dhistes*. J'ai  déjà  remarqué  que  les  détails  renfermés  dans  la  note  de  Klaproth  ont  une 
grande  analogie  avec  une  description  analogue  empruntée  à  un  Sûtra  du  Nord^. 

Mandalins,  Balatchakravartins.]  Si  ces  dénominations  ne  sont  pas  tout  à  fait  mytho- 
logiques, un  commentaire  qui  en  marquerait  exactement  la  différence,  nous  donnerait 
probablement  quelques  notions  sur  les  divisions  politiques  de  l'Inde  à  l'époque  où  elles 
avaient  coui'S;  malheureusement  nous  ne  possédons  encore  rien  de  semblable,  et  nous 
sommes  réduits  à  rassembler  çà  et  là  les  notions  éparses  dans  les  textes  sur  ces  noms 
qui  réveillent  chez  les  Buddhistes  des  idées  qui  leur  sont  familières  et  qu'ils  n'ont  pas 
besoin  de  définir.  Quant  à  présent,  on  peut  dire  que  les  trois  titres  Mandalins ,  Balatcha- 
kravartins, et  Tchatardvipatchakravartins ,  expriment  une  domination  de  plus  en  pluséten- 

'  Abkidh.  ppadip.  l.  II,  cap.  \,  st.  8.  ^  ^gjo.  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  Sg,  337  et  338. 

J.  S.  Burt,  Inscription  found  near  Bhabra,  dans  Foe  houe  /tï,p.  217  et  suiv. 

Joum.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  IX  ,  p.  618.  '  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  81 . 
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due  jusqu'à  devenir  fabuleuse.  Ainsi  les  Mandalins  sont  les  souverains  d'un  royaume 
dit  mandala;  ce  sont  probablement  les  rois  ordinaires.  Les  Balatchakravartins  sont  des  sou- 
verains de  plusieurs  royaumes,  et  leur  puissance  est,  à  ce  qu'il  paraît,  soutenue  par  une 
armée  ou  une  force  [hala]  qui  leur  assure  la  victoire.  Enfin  les  Tchaturdvîpa  Ichakravar- 
tins  sont  des  monarques  souverains  dont  la  fabuleuse  domination  s'étend  sur  les  quatre 
îles  dont  la  réunion  forme  la  terre  suivant  l'opinion  des  Buddhistes.  Mais  il  se  pourrait 
aussi  que  la  fable  commençât  ici  avec  le  nom  de  Tchakravartin,  et  que  ce  titre  désignât 
le  moins  élevé  des  souverains  Tchahravartins ,  celui  qui  ne  commande  qu'à  l'un  des 
quatre  Dvipas  ou  îles,  et  dont  un  recueil  cité  par  Abel  Rémusat  compte  quatre  jusque  et 
y  compris  le  Tchaturdvîpa  tchakravartin^ .  Il  est  à  peu  près  certain  que  le  titre  de  Mahâ- 
tchakravartin  ou  grand  monarque  souverain,  n'est  qu'un  synonyme  de  celui  de  Tchatur- 
dvîpa tchakravartin.  Il  semble  cependant  que  l'addition  de  l'épithète  mahâ  ne  soit  pas  in- 
dispensable pour  marquer  l'infériorité  des  Balatchakravartins  à  l'égard  des  Tchahravar- 
tins; car  ces  derniers  passent  pour  posséder  seuls  les  sept  objets  précieux  qui  sont  énu- 
mérés  au  commencement  du  Lalita  vistara^.  C'est  ce  que  je  crois  pouvoir  conclure  d'un 
passage  du  Lotus,  ch.  XVIII,  f.  ig5  b,  que  j'ai  corrigé  dans  une  note.  On  trouvera  dans  le 
Foe  koue  ki  une  note  intéressante  où  Abel  Rémusat  a  rassemblé  ce  que  les  textes  chinais 
lui  offraient  de  plus  caractéristique  touchant  le  roi  Tchakravartin,  la  puissance  qu'il  pos- 
sède, et  l'époque  à  laquelle  il  paraît  au  monde  ^.  Remarquons  en  terminant  que  le  titre 
de  Tchakravartin  a  été  emprunté  par  les  Buddhistes  aux  Brahmanes  qui  l'attribuaient 
à  Bharata,  ce  personnage  épique,  souverain  de  toute  la  terre;  mais  G.  de  Humboldt* 
et  Lassen  ^  ont  montré  que  ce  titre ,  par  l'usage  qu'en  ont  fait  les  Buddhistes ,  leur  est 
devenu  à  peu  près  exclusivement  propre.  Ainsi  l'idée  d'assigner  à  un  Buddha  dans  l'ordre 
religieux  le  rang  qu'occupe  le  roi  Tchakravartin  dans  l'ordre  politique,  ne  pouvait  se 
présenter  aux  Brâhmanes. 

Remplis  d'étonnement  et  de  satisfaction.]  L'expression  consacrée  dans  les  textes  sanscrits 
du  Nord  pour  rendre  cette  idée  est  âçtcharyaprâpiâ  âudvilyatchiftâh  ;  le  premier  mot  signi- 
fie littéralement  »  arrivés  à  l'étonnement;  »  mais  je  n'ai  pas  d'autorité  positive  pour  tra- 
duire par  satisfaction ,  plutôt  que  par  curiosité,  ou  encore  par  surprise  ou  même  par  trouble, 
le  mot  âudvilya,  que  je  ne  trouve  pas  dans  Wilson.  Il  faut  probablement  rattacher  ce  dé- 
rivé au  radical  vil,  «  to  throw,  to  cast,  »  et  y  voir  un  substantif  abstrait  qui  devra  signifier 
au  propre  agitation,  trouble.  En  rapprochant  âudvilya  de  vêlâ,  on  serait  tenté  de  traduire 
le  premier  mot  par  «  l'état  d'être  hors  de  sa  rive ,  »  ou  encore  «  d'être  inopinément  frappé , 
"  surpris  à  l'improviste.  »  Cette  dernière  interprétation  semblerait  être  confirmée  par  le 
singhalais,  où  le  rcioluvale  signifie,  selon  Clough,  confused,  entangled,  perplexed^.  Ce  der- 
nier mot  semble  nous  conduire  à  une  forme  pâlie  qui  serait  uvila  ou  ubbila. 

'  Foe  houe  ki,  f.  i3/i.  LasseD  ,  Iiid.  Alterthumsk.  t.  t,  p.  8io,note2; 

*  Rgja  tch'errolpa,t.  Il,  p.  i4  et  suiv.  t. II,  p.  76,  note  5.  La  question  est,  dans  les  deux 

Foe  koue  ki,  p.  i3i  et  suiv.  endroits  cités,  traitée  de  main  de  maître. 
'  Humboldt,  Uebcr  die  Kawi-Sprache ,  1. 1 ,  p.  276.  "  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  83. 
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Jusqu'au  grand  Enfer  Avùchi,  etc.]  Sur  cet  Enfer  qui  est  le  dernier  des  huit  Enfers 
brûlants,  voyez  une  note  du  Foe  koue  ki,  p.  299,  et  aussi  VIntroduction  à  l'histoire  du 
Baddhisme  indien,  t.  I,  p.  201  et  202.  L'enfer  Avîtchi  est  le  point  le  plus  déclive  d'un 
monde,  comme  la  limite  de  l'existence  en  est  le  point  le  plus  élevé.  Appliquées  à  ces  dix- 
huit  mille  terres  de  Buddha,  c'est-à-dire  à  ces  dix-huit  mille  mondes  fabuleux  qu'on  sup- 
pose chacun  sous  la  direction  tutélaire  d'un  Buddha,  ces  expressions  signifient  que  ces 
mondes  furent  entièrement  illuminés  depuis  le  haut  jusqu'en  bas.  Quant  à  ce  que  j'ai 
traduit  ici  par  «jusqu'aux  limites  de  l'existence,  »  et  ailleurs  «jusqu'aux  lieux  où  com- 
«  mence  l'existence,»  c'est  l'expression  hhavâgra,  qu'il  serait  plus  exact  de  rendre  par 
«  le  point  culminant  de  l'existence,  »  littéralement  le  sommet  de  l'existence,  ou  comme  je 
l'ai  dit  plus  bas,  st.  5,  «  la  limite  extrême  où  finit  l'existence;  »  ce  sommet  est  celui  du 
dernier  étage  du  monde  sans  forme,  qui  est  la  partie  la  plus  élevée  des  mondes  superpo- 
sés ^  On  trouve  encore  dans  quelques  textes,  mais  autant  que  je  le  puis  croire  jusqu'ici , 
dans  des  textes  plus  modernes ,  une  autre  expression  qui  paraît  au  premier  abord  syno- 
nyme de  hhavâgra,  mais  qui  en  diffère  par  l'application  qu'on  en  fait..  C'est  le  terme  de 
bhiitakôti  qui  est  synonyme  du  Vide  selon  le  Saddharma  Lagkâvatâra^;  dans  cette  accep- 
tion, il  est  probable  que  bhûtakôti  signifie  "le  bout,  l'extrémité  de  ce  qui  est  »  non  pas 
inclusivement,  mais  exclusivement,  de  manière  qu'avant  la  première  chose  qui  est,  ou 
ne  voie  encore  que  le  vide.  Au  reste  quand  même  cette  explication  devrait  être  recon- 
nue inexacte  ou  insuffisante ,  il  n'en  resterait  pas  moins  à  peu  près  certain  que  hhâta- 
/fdù,  par  cela  seul  qu'il  est  synonyme  de  çunyatâ,  «la  vacuité,  »  ne  peut  l'être  de  hha- 
vâgra, dont  le  sens  a  été  suffisamment  déterminé  par  ce  qui  précède. 

Les  six  voies  de  l'existence.]  Ce  sont  les  six  conditions  d'existence  pour  les  êtres  sen- 
sibles-, on  les  nonmie  gati,  «  voies,  "  parce  que  c'est  par  elles  que  va,  que  marche  l'homme, 
c'est-à-dire  que  s'opère  la  transmigration  du  principe  intelligent  et  sensible.  Les  six  voies 
sont  ainsi  énumérées  dans  toutes  les  écoles  :  1°  celle  des  Dêvas,  ou  habitants  des  cieux; 
2°  celle  des  hommes;  3°  celle  des  génies,  comme  les  Gandharvas,  les  Rinnaras,  les 
Yakchas,  les  Asuras  et  autres;  4°  celle  des  Prêtas  ou  démons  faméliques;  5°  celle  des 
brutes;  6°  celle  des  habitants  des  Enfers  ou  damnés^.  Nous  verrons  plus  bas,  çhap.  V, 
fol.  73  a,  que  l'on  n'en  compte  quelquefois  que  cinq  dans  le  texte  même  de  notre  Sad- 
dharma pundarîka.  Ces  six  conditions  se  divisent  en  deux  classes,  la  première  formée 
de  deux  conditions  qui  sont  bonnes,  la  seconde  formée  des  quatre  autres  conditions 
qui  sont  mauvaises''.  Au  nombre  de  ces  quatre  mauvaises  conditions,  A.  Rémusat  met 
la  condition  humaine^.  Mais  ce  doit  être  une  erreur,  car  la  plupart  des  autorités  s'accor- 
dent à  placer  l'homme  au  second  rang  dans  l'échelle  des  êtres.  Les  Buddhistes  du  Sud 


'  Rémusat,  Essai  sur  la  cosmographie  et  la  cosmog. 
Baddk.  clans  Mélanges  posthumes,  p.  91. 

^  Saddharma  Lagliâvalâra,  f.  67  b,  tnan.  Bibl.  nat. 

'  Des  Hauterayes ,  Eec/i.  sur  la  relig.  de  Fo,  dans 
Joarn.  asiat.  t.  VIII,  p.  45  et  3i2;  Rémusat,  Mél. 


posth.  p.  80  et  92  ;  Klaproth,  dans  le  Foe  koue  hi, 
p.  288,  note.  Voyez  ci-dessous,  chap.  11,  fol.  29  h, 
st.  63. 

''  Des  Hauterayes,  dans  Journ.  usiat.  t.  VIII, p.  /(S. 
^  Rémusat,  Mélanges  posthumes,  p.  1  i  3. 
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nomment  «  les  quatre  apâjas,  »  ces  quatre  dernières  existences  ^  et  âpâyika,  celui  qui  est 
condamné  à  une  de  ces  existences.  Le  mot  apâja  est  également  usité  chez  les  Buddhistes 
du  Nord,  et  il  en  doit  être  autant  de  son  dérivé  âpâyika.  Le  Djina  alamkâra  emploie  cette 
expression  qu'on  doit  retrouver  souvent:  ichalasa  apâyêsa  patitvâ,  «étant  tombé  dans  les 
«  quatre  états  de  punition  2.  » 

Cette  pensée  s'éleva  dans  l'esprit  du  Bôdhisattva.]  Le  texte  se  sert  ici  d'une  expression 
propre  au  sanscrit  buddhique  et  qu'il  possède  en  commun  avec  le  pâli ,  c'est  la  locution 
bôdhisattvasya  êtad  ahhavat,  littéralement  »  cela  fut  au  Bôdhisattva.  »  On  dirait  en  pâli 
bôdhisattassa  êtad  ahôsi.  Il  y  a  un  exemple  de  cette  locution  dans  un  texte  pâli  qui  fait 
partie  des  fragments  publiés  par  M.  Spiegel  ^. 

L'apparition  merveilleuse  d'un  grand  miracle.]  Le  texte  se  sert  ici  de  l'expression  mahâ- 
nimilta  prâtihârya,  qui  est  spécialement  propre  au  style  buddhique  de  toutes  les  écoles, 
et  que  l'on  retrouve  dans  le  pâli  de  Ceylan  sous  la  forme  de  pâtihâriya.  En  voici  un  exemple 
que  je  cite,  parce  qu'il  rappelle  par  un  trait  court,  mais  expressif,  une  idée  familière 
aux  Buddhistes  du  Nord  :  Tattha  iattha  dassitapâtïhâriyénâpi  mahâdjanô  pasîdati.  «  La  foule 
«  du  peuple  est  disposée  à  la  bienveillance  par  les  miracles  qu'on  lui  fait  voir  çà  etlà'^.  » 
Ce  passage  est  certainement  inspiré  par  le  même  esprit  que  ceux  que  j'ai  cités  ailleurs 
sur  la  destination  et  l'efficacité  des  miracles  dans  le  Buddhisme  ^. 

Puissance  surnaturelle.]  Le  mot  que  je  rends  de  cette  manière  est  rîddhi,  en  pâli  iddhi, 
terme  que  les  Mongols  ont  emprunté  ainsi  que  quelques  autres  au  sanscrit,  sans  le  modi- 
fier*'. C'est  à  l'aide  de  leur  puissance  surnaturelle,  véritable  pouvoir  magique,  que  les 
Buddhas  et  les  autres  personnages  qui  sont  parvenus  au  degré  suffisant  de  sainteté, 
accomplissent  les  miracles  qui  jouent  un  si  grand  rôle  dans  les  légendes  buddhiques.  On 
peut  consulter  sur  l'étendue  et  les  effets  de  cette  prétendue  puissance,  une  note  d'Abel 
Rémusat,  rédigée  d'après  des  autorités  chinoises,  mais  dont  les  détails  se  retrouveraient 
épars,  soit  dans  notre  Lotus  même,  soit  dans  d'autres  ouvrages  de  la  collection  népalaise 
de  M.  Hodgson  Dans  la  note  à  laquelle  je  renvoie  le  lecteur,  les  expressions  les  yeux 
du  ciel,  les  oreilles  du  ciel ,  sont  très-probablement  la  traduction  des  expressions  sanscrites 
dêva  tchakchus,  dêva  çrôlra;  et  nous  avons  un  exemple,  sinon  de  ces  facultés  divines,  du 
moins  d'une  perfection  d'organes  qui  en  approche,  dans  notre  Lotus  de  la  honne  loi 
même,  chap.  XVIII,  pag.  2i5  et  suiv. 

La  puissance  surnaturelle  ou  magique  nommée  rîddhi  repose  sur  quatre  fondements , 
ou  se  compose  de  quatre  portions  nommées  Rïddhipâda,  que  j'ai  eu  occasion  de  citer 

'  Upham,  The  Maliâvansi,  t.  III,  p.  26  ;  Clough,  Introd.  à  l'h'tst.  du  Buddii.  t.  I,  p.  162  et  suiv. 

Sinyhal.  Diction,  t.  II,  p.  697.  "  Pallas,  Sammlung.  hisl.  Nachricht.  t.  Il,  p.  386; 

^  Djina  alamkâra,  f.  5  6  init.  I.  J.  Schmidt,  Geschichte  der  Ost-Mongol.  p.  3 1  2  ;  Foe 

'  Anecdota  pâlica,  p.  83.  houe  hi,  p.  32,  246  et  248. 
*  Djina  alamkâra,  f.  26  6.  '  Foe  koue  ki,  p.  32  ,  note  6. 
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ailleurs  d'après  une  légende  du  Divya  avadâna^;  malheureusement  la  partie  de  la  légende 
où  se  trouvent  ces  Rïddhipâdas  n'est  pas  très-claire,  et  même  elle  manque  à  un  manuscrit 
du  Divya  avaddna  que  je  dois  à  la  libéralité  de  M.  Hodgson.  Le  Vocabulaire  pentaglotte 
buddhique  donne  de  ces  Bïddhipddas  une  énumération  plus  régulière,  mais  non  encore 
plus  intelligible,  qu'il  est  bon  de  rapporter  ici.  Voici  d'abord  le  texte  du  Divya  avadâna  : 
i"  tchhanda  samâdhi  prakânâya  sarhskâra  samârôpanatd  rîddhipâdah,  2°  tchittarddhipâdô , 
3"  vîryarddhipddo ,  4°  mimdrhsâ  samddhi  prahdna  saniskdra  samanvâgata  rîddhipâdah^.  Je 
passe  maintenant  à  l'énumération  du  Vocabulaire  pentaglotte,  en  l'interprétant  partie  par 
partie:  1°  tchhanda  samâdhi  prahâna  saniskâra  samanvdgatô  rîddhipâdah,  littéralement  : 
la  portion  de  la  puissance  magique  accompagnée  de  la  conception  du  renoncement  à 
«  la  méditation  du  désir;  »  2°  tchitta  samâdhi  prahâna ,  et  comme  au  n°  1,  pour  la  suite  de 
la  formule:  oie  renoncement  à  la  méditation  de  l'esprit;"  3°  vîrya  samddhi  prahâna, 
et  ainsi  de  suite:  «le  renoncement  à  la  méditation  de  la  force;»  à°  mimâmsâ  samâdhi 
prahâna,  et  ainsi  de  suite  :  »  le  renoncement  à  la  méditation  de  tout  exercice  intellec- 
"  tuel  ^.  »  On  voit  que  pour  se  faire  une  idée  nette  de  ces  quatre  parties  de  la  puissance 
magique,  il  faudrait  un  conmientaire  détaillé;  car  l'inconvénient  d'une  traduction  litté- 
rale comme  celle  qui  se  présente  pour  chacun  de  ces  termes,  est  suffisamment  sensible: 
une  telle  traduction  ou  force  ou  affaiblit  la  nuance  des  mots ,  qui  dans  ce  genre  d'expres- 
sions sont  naturellement  très-compréhensifs.  Essayons  cependant  d'y  voir  un  peu  plus 
clair;  il  va  sans  dire  que  mes  explications  ne  devront  conserver  quelque  valeur  qu'au- 
tant qu'elles  viendraient  à  s'accorder  avec  un  texte  donnant  une  interprétation  authen- 
tique de  ces  quatre  termes.  Les  mots  fondamentaux  de  chaque  formule  sont  le  désir, 
l'esprit,  la  force  et  l'exercice  de  l'intelligence  :  ce  sont  ces  mots  qui  différencient  les  quatre 
formules.  Vient  ensuite  samâdhi  prahâna,  dont  la  traduction  littérale,  «  le  renoncement  à 
«  la  méditation ,  «  ne  présente  pas  une  idée  assez  exacte.  Ici  .samâdhi  n'a  probablement 
d'autre  valeur  que  celle  d'idée,  ce  qui  permet  de  traduire  les  trois  premiers  termes  de 
chaque  formule  de  la  manière  suivante  :  »  le  renoncement  à  l'idée  de  désir,  le  renon- 
n  cernent  à  l'idée  d'esprit,  le  renoncement  à  l'idée  de  force,  le  renoncement  à  l'idée 
"  d'exercice  de  l'intelligence.  »  Le  mot  sarhskâra  peut  sans  doute  conserver  sa  signification 
ordinaire  de  conception,  concept;  si  cependant  il  était  permis  d'y  substituer  celle  d'accom- 
plissement, action,  qui  est  parfaitement  légitime,  la  formule  y  gagnerait  en  clarté.  Je 
n'insiste  pas  sur  samanvdgatô,  qui  signifie  «accompagné  de,  doué  de;»  mais  dans  le 
composé  rîddhipâda,  le  terme  de  pâda  ne  doit  pas  signifier  fondement,  comme  je  le 
croyais  autrefois,  mais  bien  «le  quart,  la  quatrième  partie.  »  Cette  correction  a  quelque 
importance,  en  ce  qu'elle  nous  présente  chacune  des  quatre  formules  comme  une  por- 
tion intégrante,  et  numériquement  conmie  le  quart  de  cette  faculté  supérieure  qu'on 
nomme  rîddhi.  Ainsi  pour  nous  résumer  :  «  une  portion  de  la  puissance  magique  est 
"  accompagnée  de  l'exécution  du  renoncement  à  toute  idée  de  désir  ;  une  autre  l'est  de 
«  l'exécution  du  renoncement  à  toute  idée  d'esprit  ;  une  troisième  l'est  de  l'exécution 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Baddii.  indien,  t.  I,  p.  76,  626  Çt  626.- —  ^  Divya  avadâna,  f.  98  b,  man.  Soc.  asiat. 
—  '  Vocabulaire  pentaglotte,  sect.  xxvii. 
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•I  du  renoncement  à  toute  idée  de  force  ;  une  quatrième  et  dernière  portion  l'est  de  l'exé- 
«  cution  du  renoncement  à  toute  idée  d'exercice  de  l'intelligence.  »  En  d'autres  termes, 
avoir  cessé  de  vouloir,  de  se  sentir  un  esprit,  de  faire  effort  et  d'exercer  son  intelligence, 
voilà  les  quatre  éléments  du  pouvoir  magique,  éléments  qui,  à  le  bien  prendre,  se  ré- 
duiraient à  deux,  puisque  faire  effort  rentre  dans  vouloir  comme  dans  sa  cause,  de  mê- 
me qu'exercer  son  intelligence  rentre  dans  la  fonction  plus  générale  de  se  sentir  intelli- 
gent. Le  lecteur  ne  me  demandera  pas  sans  doute  comment  il  se  fait  que  l'annulation  de 
ces  deux  grandes  facultés ,  la  volonté  et  l'intelligence ,  puisse  assurer  à  l'homme  la  pos- 
session d'un  pouvoir  surhumain  :  c'est  aux  Buddhistes  eux-mêmes  que  je  le  renverrais. 
Qu'il  me  suffise  de  rappeler  que  la  croyance  au  pouvoir  qu'a  le  sage  d'acquérir  des  facultés 
surnaturelles  par  la  pratique  de  certains  exercices  ascétiques ,  est  pour  les  Buddhistes  un 
dogme  fondamental  et  un  article  de  foi.  Nous  sommes  placés  ici  hors  des  conditions  du 
bon  sens  ordinaire,  et  l'on  doit  être  moins  surpris  que  les  Buddhistes  voulant  faire  de 
leur  sage  un  être  qui  pût  s'élever  au-dessus  des  lois  de  la  nature ,  lui  aient  enlevé  les  deux 
attributs  par  lesquels  l'ascète  le  plus  insensible  est  encore  soumis  à  ces  lois. 

On  trouve  en  outre  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  cinq  autres  termes  qui  sont  ajoutés 
à  la  section  consacrée  aux  Rïddhipâclas.  Le  premier  est  anupalambhayôgô  na  bhavati  :  ces 
trois  mots  doivent  former  une  proposition  dont  la  signification  peut  être  :  a  il  n'y  a  pas 
«  union  avec  la  non -perception  ;  "  c'est-à-dire  que  le  sage  est  indépendant  de  l'extérieur, 
en  ce  qu'il  cesse  d'être  uni  avec  ce  dont  il  n'y  a  plus  pour  lui  de  perception.  Les  quatre 
autres  termes  sont  vivêka  niçritam,  virâga  niçritam,  nirôdha  niçritam,  vjavasarga  parina- 
tam.  Ce  sont  des  adjectifs  au  neutre  qui  doivent  représenter  des  substantifs,  et  qu'on 
peut  traduire  ainsi  :  <■  la  retraite  au  sein  de  la  solitude ,  au  sein  du  détachement  des  pas- 
«  sions,  au  sein  de  l'anéantissement,  et  la  maturité  du  complet  abandon.  »  Il  semble  que 
ces  cinq  termes  qui  reviennent  à  ceux-ci  :  la  suppression  de  toute  perception,  la  retraite 
dans  la  solitude,  l'absence  de  toute  passion,  l'action  d'arrêter  toutes  les  causes  d'activité 
et  l'abandon  absolu ,  sans  doute  de  tout  exercice  de  la  volonté  et  de  l'intelligence ,  doi- 
vent être  considérés  comme  les  causes  efficientes  du  quadruple  pouvoir  magique.  Je  ter- 
minerai en  avertissant  que  cette  croyance  au  pouvoir  surnaturel  des  Religieux  qu'on 
distingue  spécialement  sous  le  titre  d'Arhat,  est  ancienne  dans  le  Buddhisme.  Elle  est 
aussi  familière  aux  Buddhistes  du  Sud  qu'à  ceux  du  Nord;  et  les  quatre  Iddhipâdas, 
comme  on  les  nomme  en  pâli,  sont  à  tout  instant  cités  dans  le  Mahâparinihhâna  sutta, 
aussi  bien  que  dans  le  Sâmanna  phala  sutta  du  Digha  nikâya,  dont  on  trouvera  la  tra- 
duction au  n"  U  de  V Appendice.  Je  ne  les  ai  cependant  pas  encore  vus  nominativement 
énumérés  dans  un  texte  pâli  ;  mais  il  n'y  a  pas  d'apparence  que  les  termes  doivent  en 
être  différents  de  ceux  que  je  viens  d'essayer  d'analyser. 

f,  5  h.  Qui  a  rempli  sa  mission.]  Le  mot  que  je  traduis  par  mission  est  adhikdra,  qui  signifie 

exactement  «  office,  fonction  dont  on  est  chargé;  »  ma  traduction  est  donc  conforme  au 
sens  classique  d'adhikâra.  Mais  il  se  pourrait  que  chez  les  Buddhistes  du  Nord,  le  radical 
krï,  précédé  de  adhi,  eût  la  même  acception  spéciale  qu'il  a  chez  les  Buddhistes  du  Sud, 
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où,  selon  ÏAhJiidhâna  ppadîpikâ,  le  substantif  adhikarana  signifie  «  le  désir  exprimé  par 
«  quelqu'un  ayant  le  pouvoir  d'obtenir  ce  qui  fait  l'objet  de  ses  vœux  ^  «  Si  cette  suppo- 
sition venait  à  se  confirmer,  il  faudrait  adopter  la  traduction  suivante  :  Voici  Mandjuçrî 
«  Kumâra  qui  a  exprimé  ses  vœux  sous  les  anciens  Djinas.  »  Ce  même  mot  a  encore  une  autre 
acception,  mais  que  j'ai  lieu  de  croire  plus  rare,  car  je  ne  l'ai  encore  rencontrée  que  dans 
un  seul  passage,  dans  un  fragment  du  Sclra  saggaha,  publié  par  Spiegel.  Suivant  ce  texte, 
adhikdra  signifie  «  le  don,  l'ofirande  »  [paritchtchciga] ,  par  exemple,  le  don  de  son  corps, 
de  sa  vie  que  fait  un  homme  en  exprimant  le  désir  de  devenir  un  jour  un  Buddha. 
Uadhikâra  fait  partie  des  conditions  sans  lesquelles  nul  ne  peut  parvenir  à  cet  état 
sublime^.  Comme  il  s'agit  ici  justement  de  Bôdhisattvas,  j'ai  cru  que  je  ne  pouvais  pas 
omettre  de  mentionner  ce  sens;  mais  il  se  peut  qu'il  rentre  dans  le  précédent,  celui  de 
«  vœu,  désir,  "  avec  cette  nuance  spéciale,  que  dans  Yadhikâra  du  texte  de  Spiegel  l'objet 
du  vœu  serait  exprimé. 

//  aura  profité  des  grands  entretiens  d'autrefois  sur  la  loi.]  Comme  le  texte  se  sert  du 
mot  anubhdiâni ,  «  perçus ,  »  il  serait  plus  exact  de  traduire ,  «  il  aura  compris  les  grands 
«  entretiens  d'autrefois  sur  la  loi.  » 

St.  5.  Qui  en  sorteni.]he  texte  se  sert  ici  d'une  expression  propre  au  sanscrit  buddhique,  f.  6  b. 
et  qui  se  retrouve  également  dans  les  textes  pâlis  ;  c'est  le  radical  tchyu,  littéralement 
tomber,  qui,  par  une  extension  de  sens  dont  on  peut  suivre  la  marche  dans  le  sanscrit 
classique ,  prend  la  signification  de  sortir  du  monde ,  c'est-à-dire  mourir.  On  emploie  plus 
ordinairement  ce  verbe  avec  un  terme  déterminatif  du  lieu  où  se  trouve  le  sujet  auquel 
on  l'applique;  ainsi  on  ne  dit  pas  seulement  tchyutali,  «  étant  tombé,  »  pour  dire  «  étant 
«  mort,  »  mais  en  ajoutant  tatah,  on  dit  tataqtcliyutali ,  «  étant  tombé  d'ici,  étant  sorti  de  ce 
«  monde.  »  J'en  trouve  plusieurs  exemples  dans  les  textes  pâlis  ;  je  me  contenterai  d'en 
citer  un  qui  me  paraît  très-caractéristique.  Au  commencement  d'une  des  légendes  con- 
tenues dans  la  collection  dite  Rasavâhinî,  «le  fleuve  du  goût,  »  collection  dont  Spiegel  a 
donné  quelques  extraits,  on  trouve  le  passage  suivant:  Tatô  tchutô  dévalôké  nibbatti  tassa 
dvâdasayôdjanikam  nakavimânam  nibbatti.  «  Il  tomba  de  ce  monde;  revenu  dans  le  monde 
«  des  Dêvas,  un  char  céleste  de  douze  Yôdjanas  d'étendue  servait  à  ses  plaisirs^.  »Dans  un 
autre  passage  du  même  recueil,  un  Mlêtchha  qui  a  rendu  un  service  à  un  Pratyêkabuddha, 
lui  adresse  la  prière  suivante  :/i6  tcliavitvâna  bhavè  bhavê  sumahiddhikô  dhanavâ  sîlavâtcha 
saddhô  mudu  dânapatiicJia  hutvd  saggâpavaggam  abhisambhunéyyanti.  «  Etant  tombé  d'ici, 
«  puissé-je,  après  avoir  été  dans  chacune  de  mes  existences  très-fortuné,  possesseur  d'une 
«  grande  puissance  magique,  riche,  vertueux,  plein  de  foi,  doux,  libéral,  obtenir  la  déli- 
«  vrance  céleste*!  »  On  trouvera  d'autres  exemples  de  cette  expression  dans  les  fragments 
publiés  par  Spiegel,  avec  quelques  renvois  au  texte  du  Mahâvamsa^. 

'  Ahhiclhdna  ppadîpikâ ,  \.  III,  c.  m,  st.  91,  éd.  ^  Rasavâhinî,  f.  i3i  a  de  mon  man. 

Clough,  p.  11 5.  *  Ibid.  f.  100  6. 

^  Spiegel,  Anecdota  pàlica ,  p.  63  et  6A.  ^  Spiegel,  Anecdota  pâlica,  p.  6/i  et  67. 

ào 


314 


NOTES. 


St.  10.  Aux  hommes  vertueux  et  comblés.]  Lisez,  «aux  hommes  comblés  des  saints 
«  regards  des  Buddhas.  » 

En  décrivant  complètement.]  Le  texte  se  sert  du  participe  samvarnayantà  qui  se  prête 
également,  je  dois  le  dire,  à  un  autre  sens  dont  on  rencontre  de  fréquents  exemples, 
tant  dans  le  sanscrit  du  Népal,  que  dans  le  pâli  de  Ceylan.  C'est  le  sens  de  louange ,  qui 
est  justifié  en  sanscrit  par  des  autorités  classiques.  Si  l'on  préférait  ici  cette  signification  , 
il  faudrait  dire,  «  en  louant  complètement  cette  règle  de  la  loi.  »  Nous  aurons  par  la  suite 
de  fréquentes  occasions  de  constater  l'existence  de  ce  sens  de  louange  donné  par  les  textes 
buddhiques  du  Népal  et  de  Ceylan  aux  diA'^erses  formes  du  mot  varna.  Je  citerai  en 
attendant  un  bon  exemple  du  pâli  vanna  emprunté  à  la  partie  philosophique  du  Djina 
alamkâra;  il  s'agit  des  qualités  innombrables  d'un  Buddha: 

Buddhôpi  Buddhassa  hhanêyya  vannani  kappampi  tchê  annam  ahhâsaniânô 
khiyêtha  kappô  tchiradigham  antaré  vannô  na  khiyêtha  tathâgatassa. 

«  Quand  le  Buddha  lui-même  prononcerait  l'éloge  du  Buddha ,  même  pendant  tout  un  Kappa 
«  (Kalpa),  sans  parler  d'autre  chose,  le  Kalpa  serait  pendant  ce  récit  depuis  bien  long- 
«  temps  terminé,  que  l'éloge  du  Tathâgata  ne  serait  pas  achevé  ^  »  Conmie  varna  signifie 
louange,  avarna,  qui  en  est  le  contraire,  prend  le  sens  de  blâme.  J'en  trouve  un  exemple 
au  commencement  d'un  des  Suttas  les  plus  estimés  à  Ceylan ,  le  Brahmadjâla  sutta  :  Ayanihi 
Suppiyô  paribbâdjdjakô  anêkapariyâyéna  Buddhassa  avannairi  bhâsati  dhammassa  avannam 
hhâsati  samghassa  avannam  bhâsati.  «Le  mendiant  Suppiya  (Supriya)  blâme  le  Buddha, 
"  blâme  la  Loi,  blâme  l'Assemblée  ^.  »  C'est  dans  le  sens  de  louange  que  j'ai  traduit  le  va- 
danti  varnam  de  la  stance  suivante,  fol.  7  a.  Il  est  clair  que  le  sens  de  description  n'irait 
pas  mieux  à  cette  stance,  qu'au  participe  adverbial  samvarnya  de  la  stance  76  ci-dessous, 
qui  rapproché  de  la  forme  barbare  samstuvitvâ ,  ne  peut  avoir  d'autre  signification  que 
celle  de  ayant  loué. 

St.  ilx.  Des  conques,  du  cristal.]  Ces  deux  mots  représentent  le  tei'me  composé  de 
l'original  çagkha  çilâ,  qui  littéralement  interprété  signifie  conque  et  pierre;  et  quand  j'ai 
traduit  le  Saddharma  pundarîka,  je  n'avais  pas  le  moyen  de  donner  à  mon  interprétation 
une  précision  plus  grande.  Depuis  j'ai  eu  occasion  de  conjecturer  ailleurs  que  ce  com- 
posé, dont  les  éléments  subordonnés  l'un  à  l'autre  pourraient  signifier  pï'erre  de  la  conque, 
désignait  la  nacre  de  perle^,  mais  je  n'ai  rien  trouvé  depuis  qui  confirmât  cette  conjecture. 
M.  Foucaux,  dans  la  version  française  qu'il  vient  de  publier  du  Lolita  vistara  tibétain, 
fait  des  deux  termes  deux  désignations  de  substances  distinctes,  et  y  voit  la  nacre  et  le 
cristal''.  J'avoue  que  j'aimerais  à  pouvoir  adopter  cette  interprétation,  et  je  n'hésiterais 
pas  à  le  faire,  si  je  trouvais  quelque  preuve  cjue  çagkha,  «  la  conque,  "  désigne  aussi  la 
nacre  dont  plusieurs  conques  sont  formées,  ou  au  moins  revêtues;  car  en  ce  qui  regarde 

'  Djina  alamkâra,  f.  20  b,  fin.  ^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  1. 1,  p.  9 1 ,  not,  1 . 

-  Brahmadjâla  sutta,  dans  Dîcjh.  nik.  f.  1  a.  *  ^J*^'  tch'cr  roi  pa,  t.  II,  p.  5/i. 
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çilâ,  il  n'y  a  aucune  difficulté  à  y  reconnaître  le  cristal ,  puisque  les  Tibétains  traduisent  ou 
plutôt  transcrivent  ce  mot  par  chel,  auquel  les  dictionnaires  connus  donnent  le  sens  de 
crislal.  Je  remarcjue  seulement  (et  c'est  ce  qui  me  laisse  encore  dans  le  doute  sur  la 
cjuestion  de  savoir  si  çagkha  çild  ne  désigne  pas  une  substance  unique) ,  que  l'interprète 
tibétain  du  Sadclharma  pundarîka  rend  les  deux  mots  sanscrits  par  man-chel,  et  que 
I.J.Schmidt,  dans  son  Dictionnaire  tibétain,  donne  à  man-chel  la  signification  de  crisiaU. 

St.  16.  Dans  l'enceinte  des  trois  mondes.]  Le  mot  dont  se  sert  le  texte  est  trâidhâtuké; 
l'idée  d'enceinte,  que  j'ajoute  pour  plus  de  clarté,  est  indiquée  par  la  forme  de  dérivé 
collectif  sous  laquelle  se  présente  ce  mot.  Mais  comme  cette  traduction  ,  quand  elle  n'est 
pas  accompagnée  du  texte,  est  insuffisante  pour  montrer  si  l'original  emploie  le  mot 
trâidhdtaJié  ou  celui  de  trâilôkyê,  et  que  ces  deux  expressions  indiquent  des  objets  et  des 
divisions  très-différentes,  je  crois  nécessaire  d'y  renoncer  aujourd'hui,  en  considération 
d'une  remarque  de  I.  J.  Schmidt,  sur  le  mérite  de  laquelle  je  me  suis  expliqué  ailleurs  2. 
Je  propose  donc  maintenant  de  traduire  trâidhâtuké ,  «  dans  l'enceinte  des  trois  régions,  » 
et  trâilôkyê,  «  dans  l'enceinte  des  trois  mondes.  »  Le  mot  dhâta,  qui  signifie  d'ordinaire 
élément,  racine,  métal,  est  ici  le  dénominateur  général  des  trois  régions,  qui  sont  kâma- 
dhâtu,  «  la  région  du  désir,  "  rûpadhâta,  «  la  région  de  la  forme,  »  arâpadhâtu,  «  la  région  de 
«  l'absence  de  forme.  »  C'est  très-vraisemblablement  du  sens  de  contenance ,  compréhension , 
que  part  cette  acception  particulière  du  mot  dhdtu.  Le  sens  de  compréhension,  qui  est 
donné  à  dhâta  par  un  commentateur  buddhiste  ^,  se  retrouve  encore  dans  le  composé 
lôkadhâtu,  littéralement  <i  un  contenant  de  mondes,  un  univers,  »  composé  où  lôka  garde 
le  sens  de  monde  qu'il  a  dans  le  collectif  trâilokya.  Quelque  simple  que  soit  cette  notion , 
j'ai  cru  nécessaire  de  la  rappeler  ici ,  parce  que  le  déplacement  des  deux  mots  dhâta  et 
lôka  donnerait  naissance  à  un  autre  composé  d'un  sens  très-différent.  Comme  l'examen 
-de  ce  composé  pourrait  étendre  trop  loin  cette  note,  je  l'ai  rejeté  à  l'Appendice,  où  on 
trouvera  quelques  développements  sur  ce  sens  spécial  du  mot  dhâta  d'après  des  textes 
anciens.  Voyez  Appendice,  n"  IV. 

Véhicule.]  Je  traduis  ainsi  le  mot  yâna,  char  ou  moyen  de  transport  en  général, 
expression  qui  se  représentera  souvent  dans  ce  volume,  et  dont  le  sens  est  amplement 
expliqué  dans  une  note  étendue  de  A.  Rémusat  sur  le  Foe  koue  ki  On  compte  trois  véhi- 
cules, désignés  collectivement  par  le  titre  de  triyâna,  qui  sont  comme  autant  de  moyens 
fournis  à  l'homme  par  l'enseignement  de  Çâkya ,  pour  sortir  de  l'enceinte  des  trois  mondes , 
c'est-à-dire  pour  échapper  à  la  loi  de  la  transmigration ,  en  parvenant  à  l'état  de  perfection 
que  le  Buddha  promet  à  ses  adeptes.  Ces  véhicules  sont  celui  des  Çrâvakas  ou  des  Audi- 
teurs du  Buddha,  celui  des  Pratyékahuddhas ,  ou  des  Buddhas  personnels,  enfin  celui  des 
Bôdhisattvas ,  ou  des  Buddhas  futurs  ^.  Le  Lotus  de  la  bonne  loi  a  pour  objet  d'établir, 

'  Tibet,  deutsch.  Wôrterb.  p.  /iii-  *  Foe  koue  In,  p.  9  et  suiv. 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  1. 1,  p.  601,  note  4-  ^  Rémusat,  Observ.  sur  l'kisl.  des  Mongols  orient. 

^  âbhidharma  kôça  vjâhhjâ,  f.  27  a,  fin  etb ,  init.       dans  Nouv.  Journ.  asiat.  IP  série,  t.  VIII,  p.  Szg. 
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comme  l'avait  déjà  avancé  Rémusat  d après  des  autorités  chinoises,  qu'il  n'existe  qu'un 
seul  jana,  ou  moyen  de  transport,  quelle  que  soit  la  variété  des  noms  que  portent  les 
divers  véhicules  destinés  à  soustraire  l'homme  aux  conditions  de  l'existence  mortelle. 
Car  cette  diversité  de  véhicules  est,  comme  le  dit  le  Saddharma  pandarika  en  plus  d'un 
endroit,  un  moyen  inspiré  au  Buddha  par  le  besoin  qu'il  éprouve  de  proportionner  son 
enseignement  aux  facultés  de  ceux  auxquels  il  l'adresse.  La  parabole  de  la  Maison  em- 
brasée, celle  de  l'Enfant  égaré,  sont  d'intéressantes  applications  de  cette  théorie. 

f.  7  b.  St.  23.  Savent  en  donner  la  définition.]  Pour  être  plus  exact ,  il  faudrait  dire,  «  la  méditent 

«  et  savent  en  donner  la  définition.  i> 

St.  2 h.  Aux  cinq  connaissances  surnaturelles.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  i,  fol.  i,  et  ci- 
dessous,  chap.  V,  fol.  yô  a. 

f-  8  a.  St.  28.  Convertissant  un  grand  nombre  de  Bôdhisattvas.]  J'avais  traduit  par  convertissant 

le  mot  samàdayantà ,  comme  s'il  se  rattachait  au  même  thème  que  le  pâli  ôvâda,  «  enseigne- 
«  ment.  »  Mais  on  ne  peut  admettre  une  contraction  aussi  forte  que  celle  de  ôvâda  en  ôda; 
et  il  est  bien  plus  naturel  de  supposer  que  la  nasale  de  sam  a  été  oubliée ,  de  sorte  qu'on 
doit  lire  sam-môdayantâ.  Dans  cette  supposition,  il  faudra  traduire,  «  comblant  de  joie  un 
•I  grand  nombre  de  Bôdhisattvas.  »  Je  n'insiste  pas  sur  l'irrégularité  que  présente  la  décli- 
naison de  ce  mot;  il  appartient  à  la  partie  versifiée  du  Lotus,  laquelle  sera  bientôt  l'objet 
d'un  examen  spécial.  Je  remarque  seulement  que  ce  verbe  se  rencontre  fréquemment 
avec  cette  même  faute  d'orthographe  dans  les  manuscrits  pâlis  copiés  chez  les  Barmans , 
tandis  que  les  exemplaires  singhalais,  en  général  plus  corrects ,  lisent  le  mot  avec  deux  m. 
Ainsi,  dans  le  Pâlimôkkha,  une  glose  relative  au  chap.  11,  règle  10,  donne  cette  phrase  : 
Yasmâ  samaggô  samgM  sammôdamânô  avivadamdnô  êkuddesô  phâsu  viharati.  «Parce  que 
«l'Assemblée  se  trouve  heureusement  pleine  de  satisfaction,  ne  discutant  pas,  donnant 
"  une  instruction  unique  ^  »  L'expression  «  se  trouve  heureusement  »  reparaîtra  plus  tard 
dans  la  formule  dont  on  se  sert  pour  saluer  un  Buddha  ou  l'Assemblée  de  ses  Religieux  2. 

St.  29.  Les  Maruts.]  Le  mot  que  je  traduis  ainsi  est  constamment  écrit  mara  sans  t 
final,  comme  il  l'est  en  pâli^. 

St.  3o.  Et  les  convertissent  à  l'état  de  Buddha.]  Il  est  plus  exact  de  traduire,  «et  leur 
"  inspirent  de  la  joie  touchant  l'état  de  Buddha.  » 

f.  8  6.  St.  3i.  Ceux-là  sont  arrivés  par  l'énergie  à  l'état  suprênne  de  Bôdhi.]  Cette  interprétation 

est  gravement  incorrecte.  Il  ne  peut  être  ici  question  de  personnages  arrivés  à  l'état  de 
Bôdhi,  autrement  ces  sages  seraient  des  Buddhas.  Le  texte  se  sert  du  mot  prasthita, 

1  Pâtimôhhhay  man.  pâli-barman  de  la  Bibl.  nat.  ^  Ci-dessous,  ch.  xxiv,  f.  22/1.  a. 

{.  ïi  b,  et  p.  84  de  ma  copie.  ^  Abhidhdn.  ppadîp.  i.  i,  ch.  i,  sect.  i,  st.  10. 
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«  parti  pour,  qui  est  en  route;  »  il  faut  donc  traduire ,  «  ceux-là  sont  partis  à  l'aide  de  l'éner- 
«  gie  pour  l'état  suprême  de  Bôdhi.  »  La  même  correction  doit  être  introduite  à  la  fin  de 
la  stance  3  2  ,  où  il  faut  lire ,  «  ceux-là  sont  partis  à  l'aide  de  la  morale  pour  l'état  suprême 
«  de  Bôdhi;  »  à  la  fin  de  la  stance  35,  où  il  faut  lire,  «  ceux-là  sont  partis  à  l'aide  de  la 
«  contemplation  pour  l'état  suprême  de  Bôdhi;  »  à  la  fin  de  la  stance  4o,  où  il  faut  lire, 
«  ceux-là  sont  partis  à  l'aide  de  l'aumône  pour  l'état  suprême  de  Bôdhi  ;  0  à  la  fin  de  la 
stance  ,  où  il  faut  lire,  «  ceux-là  sont  partis  à  l'aide  de  la  science  pour  l'état  suprême 
«  de  Bôdhi;  »  à  la  fin  de  la  stance  kl ,  où  il  faut  lire,  "  ceux-là  sont  partis  à  l'aide  de  la 
«  sagesse  pour  l'état  suprême  de  Bôdhi.  » 

St.  37.  Des  centaines  de  kôtis  de  vêtements.]  J'avais  lu  par  erreur  çatafïi  au  lieu  de 
satatafîi,  que  donnent  les  manuscrits.  Il  faut  donc  traduire,  «  quelques-uns  donnent  sans 
«  cesse  des  vêtements  par  kôtis.  » 

-  St.  38.  Vihâra.]  C'est  le  nom  que  l'on  donne  aux  monastères  buddhiques,  c'est-à- 
dire  aux  lieux  où  se  trouvent,  où  passent  leur  vie  les  Religieux.  Georgi  a  publié  le  plan 
d'un  de  ces  édifices,  dont  Pallas  et  Hodgson  ont  reproduit  plusieurs  représentations^.  Les 
Buddhistes  qui  ont  relevé  et  compté  les  mérites  et  les  défauts  de  chaque  chose,  pré- 
tendent qu'il  y  a  cinq  perfections  sans  lesquelles  un  monastère  n'est  pas  accompli.  Je 
trouve  rénumération  de  ces  cinq  perfections  clans  un  des  livres  les  plus  estimés  des  Bud- 
dhistes du  Sud,  VAgguttara  nikâya,  dont  la  Bibliothèque  nationale  possède  un  manuscrit 
en  pâli  et  en  barman  :  i>  Comment,  ô  Religieux,  un  monastère  a-t-il  les  cinq  perfections.^ 
«  C'est  lorsqu'il  n'est  ni  trop  loin,  ni  trop  près,  qu'il  est  fréquenté,  que  le  jour  il  ne  s'y 
«voit  pas  de  confusion,  qu'il  est,  la  nuit,  tranquille  et  sans  bruit,  qu'on  n'y  éprouve 
n  l'atteinte  ni  des  mouches,  ni  des  cousins,  ni  des  serpents,  ni  du  vent,  ni  de  la  chaleur, 
"  ni  de  la  réverbération  de  la  lumière.  Celui  qui  habite  un  tel  monastère,  a  sans  peine 
«  ce  dont  il  a  besoin,  le  vêtement,  le  riz  préparé,  le  lit  et  le  siège,  les  médicaments  pour 
«  guérir  les  maladies.  D'anciens  Religieux  d'un  grand  renom ,  versés  dans  la  lecture  des 
«  livres  sacrés,  qui  observent  les  préceptes  du  Vinaya  et  de  la  Mâtikâ,  qui  possèdent  la 
■j  loi,  habitent  ce  monastère.  Ces  Religieux  passent  leur  temps  à  interroger  et  à  faire  sans 
«cesse  de  nouvelles  questions:  Comment.^  qu'est-ce  que  cela  veut  dire?  Voilà  com- 
«  ment  ils  interrogent  et  comme  ils  font  de  nouvelles  questions.  Puis  ils  expliquent  à 
«  celui  qu'ils  ont  interrogé,  ce  qu'il  y  a  d'obscur  dans  le  texte.  Ce  qui  n'y  est  pas  dit,  ils 
«le  disent;  ils  dissipent  les  doutes  qui  s'élèvent  sur  divers  passages  difficiles  de  la  loi. 
«  C'est  ainsi,  ô  Religieux,  qu'un  monastère  a  les  cinq  perfections^.  » 

St.  /ia.  Des  hommes  connaissant  la  loi  de  l'inaction.]  Les  manuscrits  de  M.  Hodgson  et 


'  Georgi ,  Alphab.  tibet.  p.  407  ;  Pallas ,  Sammlung. 
hislor.  Nachricht.  ûber  die  Mongol.  Voiliers chajt.  t.  II, 
p.  1)43,  pl.  X,  XI;  B.  Hodgson,  Shetch  of  Baddhism , 
dans  Transact.  of  the  Eoy.  asiat.  Soc.  t.  II,  p.  245, 


267,  pl.  III,  V,  VI,  VII;  voyez  encore  Introd.  à  l'Iiist. 
du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  262,  note  1,  et  p.  817, 
note  1. 

^  A(jguttara  nihàya,  fol.  khi  verso,  fin. 
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celui  de  Londres  s'accordent  à  lire  nirîhakâin  pour  nirîhakân,  à  la  place  de  nirihakâ  du 
manuscrit  de  la  Société  asiatique.  Il  faut  donc  détacher  cet  attribut  du  suivant,  et  tra- 
duire, «je  vois  des  hommes  indiflerents ,  connaissant  les  lois.  »  Quant  à  l'expression  sui- 
A^ante,  parvenus  à  l'unité,  j'avoue  que  c'était  uniquement  par  conjecture  que  je  traduisais 
ainsi  le  texte  qui  donne  dvayapravritlàm  pour  pravrîttàn,  avec  le  seul  sens  possible  de 
'c  livrés  à  la  dualité,  occupés  de  la  dualité.  »  Tous  les  manuscrits  sont  unanimes  quant  à 
cette  leçon.  Mais  la  version  tibétaine,  en  traduisant  ainsi  ce  terme  dilTicile,  gnis-med  rab 
]ugs  ,  «  parfaitement  entrés  dans  l'indivisible ,  ou  dans  l'indubitable ,  »  me  semblait  partir 
d'un  texte  où  pravrittân  serait  précédé  d'une  négation ,  comme  dvayâpravrïttân,  «  ne  s'occu- 
«  pant  pas  de  la  dualité.  »  C'est  d'après  cette  supposition  que  j'avais  traduit;  mais  aujour- 
d'hui je  doute  plus  que  jamais  de  l'exactitude  de  cette  version.  Ne  se  pourrait-il  pas  en 
effet  que  le  mot  dvaya,  «  réunion  de  deux  êtres,  couple,  »  fût  une  allusion  à  l'exposition 
binaire  que  les  Bucldhistes  font  des  lois,  lorsque  voulant  prouver  qu'elles  n'existent  pas 
substantiellement,  ils  nient  à  la  fois  de  chacune  d'elles  le  positif  et  le  négatif,  de  cette 
manière  :  «  les  lois  ne  sont  ni  créées  ni  incréées.  »  Dans  ces  expositions  singulières  dont 
nous  avons  quelques  exemples  dans  notre  Lofas  même^  les  caractères  qu'on  veut  refuser 
aux  lois,  ou  conditions,  ou  êtres,  sont  rapprochés  deux  à  deux,  et  forment  des  dvaya  ou 
des  couples,  dont  la  connaissance  passe  pour  être  du  domaine  de  la  plus  haute  sagesse. 
Or  ce  sont  les  fils  du  Buddha,  partis  à  l'aide  de  la  pradjnâ  pour  l'état  suprême  de  Bôdhi, 
c{ue  la  stance  /i2  nous  représente  dvayapravrïtiâ ,  c'est-à-dire  occupés  à  considérer  les  attri- 
buts binaires  des  lois,  ainsi  qu'on  pourrait  traduire  cette  expression  en  la  commentant. 
Notre  stance  offre  encore  une  autre  difficulté  que  font  naître  et  en  même  temps  qu'aident 
à  résoudre  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson.  D'abord  j'avouerai  que  tous  nos  manus- 
crits sont  unanimes  pour  lire  khagatulya,  que  j'ai  traduit,  «semblables  à  l'étendue  du 
«  ciel,  )'  ou  si  l'on  veut,  de  l'espace,  m'appuyant  ici  sur  la  version  tibétaine,  et  par  analogie 
sur  la  signification  de  vent,  air  que  Wilson  donne  à  khaga.  Mais  ne  serait-il  pas  permis 
de  conjecturer  que  le  texte  a  pu  primitivement  porter  khadga?  On  traduirait  alors,  «  sem- 
«  blables  au  rhinocéros ,  »  c'est-à-dire  amis  comme  lui  de  la  solitude.  Ce  nom  de  khadga 
n'est  d'ailleurs  pas  inconnu  aux  Buddhistes ,  puisqu'un  lexicographe  indien  qui  passe  pour 
avoir  partagé  leurs  opinions,  donne  les  mots  khadga,  «  rhinocéros,  »  et  êkatchârin,  «  soli- 
«  taire,  »  parmi  les  synonymes  du  titre  de  Pratyékahuddha^,  et  que  les  Chinois  désignent 
une  classe  de  ces  Pratyêkabuddhas  par  l'épithète  de  khadgavichânakalpa,  «  semblables  à 
«  la  corne  du  rhinocéros^.  »  La  première  version  serait  une  similitude  destinée  à  exprimer 
l'immensité  de  leur  science,  la  seconde  marquerait  leurs  habitudes  solitaires.  Enfin  le 
point  où  les  manuscrits  de  M.  Hodgson  diffèrent  de  celui  de  la  Société  asiatique,  porte 
sur  le  dernier  mot  de  la  stance  qu'ils  lisent  mâdriçân,  «semblables  à  moi,  »  au  lieu  de 
sadrïçân,  «semblables,»  qui  faisait  double  emploi  avec  tulya,  déjà  joint  à  khaga.  En 
résumé  voici  la  nouvelle  version  qu'il  faudrait  donner  de  la  stance  d2  :  «  Je  vois  des 
«  hommes  indifférents ,  connaissant  les  lois ,  occupés  à  en  considérer  le  double  caractère , 

^  Ci-dessous,  chap.  v,  fol.  77  a.  —  ^  Trikânda  çêcha,  chap.  i,  sect.  i,  st.  i3.  —  ^  A.  Rémusat,  Foe  houe 
hi,  p.  1  (35. 
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«  semblables  à  l'espace,  semblables  à  moi.  »  En  supposant  qu'il  faille  lire  khadga,  on  tra- 
duirait, «  semblables  au  rhinocéros,  semblables  à  moi.  » 

St.  45.  Les  sept  substances  précieuses.]  Les  substances  dont  il  est  parle  ici  sont  très- 
vraisemblablement  celles  dont  on  trouve  une  énumération  ci-dessous,  ch.  vi,  f.  83  a  et 
8d  a.  En  voici  les  noms  sanscrits  :  savarna,  rûpya,  vâidurya,  sphatika,  lôhitamukti ,  açma- 
garhha,  musâragalva.  Il  ne  paraît  pas  qu'il  puisse  exister  le  moindre  doute  sur  le  sens  des 
quatre  premiers  termes;  ce  sont  l'or,  l'argent,  le  lapis-lazuli  et  le  cristal;  cette  interpré- 
tation s'appuie  sur  le  Dictionnaire  de  Wilson  pour  le  sanscrit,  et  sur  celui  de  Csoma  de 
Kôrôs  pour  le  tibétain.  Je  laisse  de  côté  le  cinquième  terme,  sur  lequel  je  reviendrai  tout 
à  l'heure.  Le  sixième,  açmagarbha,  signifie  selon  Wilson,  émeraude,  et  c'est  d'après  cette 
autorité,  qui  repose  elle-même  sur  celle  de  Y Aniarakôcha ,  que  j'ai  traduit;  mais  il  ne  me 
paraît  plus  aussi  évident  que  cette  interprétation  soit  exacte.  En  effet,  la  comparaison 
qu'on  doit  faire  de  notre  liste  des  sept  choses  précieuses  avec  une  pareille  liste  qui  a  cours 
chez  les  Buddhistes  du  Sud  et  qui  est  reproduite  par  le  vocabulaire  pâli  intitulé  Ahhidhâna 
ppadipikâ^-,  sert  à  déterminer,  comme  je  le  dirai  tout  à  l'heure,  le  septième  terme  de  l'é- 
numération  du  Lotus,  en  y  introduisant  le  corail,  là  où  je  voyais  le  diamant.  Il  ne  reste 
donc  plus  de  place  dans  notre  liste  pour  le  diamant,  cette  substance  si  précieuse  que  la 
liste  du  Sud  donne  sous  son  nom  de  vadjira,  pour  le  sanscrit  vadjra.  Aussi  n'hésité-je  pas 
à  traduire  açmagarlha  par  le  diamant;  et  la  signification  première  de  ce  mot  composé, 
cœur  de  pierre,  me  paraît  s'accorder  parfaitement  avec  la  dureté  connue  de  cette  subs- 
tance. Les  Tibétains,  qui  traduisent  d'une  manière  si  exacte  en  général,  rendent  unique- 
ment la  signification  étymologique  par  les  monosyllabes  rdohi-snid-po ,  «l'essence  de  la 
«pierre.  »  Ce  mot  composé,  que  je  n'ai  pas  trouvé  dans  Csoma,  désigne  le  fer,  suivant 
Schrôter  ;  c'est  alors  plutôt  la  traduction  d'un  des  noms  sanscrits  de  ce  métal ,  açmasâra. 
Je  dois  ajouter  qu'Abel  Rémusat,  dans  une  note  du  Foe  koue  ki,  interprétait  açmagarbha 
par  succin^,  sans  doute  d'après  des  autorités  chinoises.  Je  ne  crois  pas  que  cette  interpré- 
tation puisse  se  soutenir  après  les  observations  que  je  viens  de  présenter. 

Le  nom  de  la  septième  et  dernière  substance  est  écrit  de  plusieurs  manières  différen- 
tes, et  ces  variétés  d'orthographe,  qui  semblent  annoncer  un  mot  de  la  valeur  duquel 
les  copistes  ne  sont  pas  sûrs,  nous  laisseraient  dans  une  assez  grande  incertitude,  si  nous 
n'avions  pas  ici  encore  le  secours  de  la  liste  des  Buddhistes  du  Sud.  Ce  nom,  qui  est 
ordinairement  écrit  musâragalva,  l'est  aussi  muçâragalva,  susâragalva  et  même  musâraga- 
lyârka^;  la  leçon  susâragalva  résulte  certainement  de  la  confusion  facile  du  s  avec  le  m. 
Les  deux  parties  dont  se  compose  ce  terme  qui  manque  dans  Wilson ,  se  trouvent  cha- 
cune à  part  dans  le  Dictionnaire  de  ce  savant,  mais  sous  une  forme  légèrement  altérée, 
celle  de  masâra,  désignant  l'émeraude  ou  le  saphir,  et  celle  de  galvarka,  désignant  le  lapis- 
lazuli.  Le  lapis-lazuli  n'a  rien  à  faire  ici,  puisque  nous  le  trouvons  déjà  dans  notre  liste, 
sous  son  nom  indien  de  vâidurya,  et  avec  cette  dentale  cérébrale  que  préfèrent  les  Bud- 

'  AUdkânappadîpihi,].U,c.  \ï,  si.  M,  Clough,  -  Foe  hoae  M ,  p.  go. 

p.  64.  ^  Dlvya  avadâna,  foi.  67  a. 
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dhistes,  et  qui  conduit  directement  à  l'orthographe  du  pâli  vêhriya.  Heureusement  le 
vocabulaire  pâli  déjà  cité  nous  donne  un  mot  très-semblable  à  celui  qui  nous  occupe, 
masâragalla,  qui  est  synonyme  de  pavâla  et  qui  signifie  coraiU\  galla  est  certainement  le 
forme  pâlie  de  galva,  et  masâra,  quoique  justifié  par  le  sanscrit  inasâra,  n'est  peut-être 
qu'une  autre  forme  et  une  altération  d'un  primitif  musâra  qu'auraient  conservé  les  Bud- 
dhistes.  Ce  qu'il  y  a  de  certain,  c'est  que  la  transcription  des  Budclhistes  chinois,  Meou 
pho  lo  kie  la  pho,  rappelle  plutôt  musâragalva  que  masâragalla  ;  elle  est  manifestement 
exécutée  sur  le  sanscrit  du  Nord,  et  non  sur  le  pâli  du  Sud  :  seulement  on  a  sans  doute 
mal  lu  le  second  caractère  de  la  transcription  chinoise.  Maintenant  et  quant  à  la  valeur 
de  ce  terme,  le  vocabulaire  pâli  lui  donne  celle  de  corail;  or,  dans  la  liste  des  sept  objets 
précieux  qu'énumère  ce  même  lexique,  le  corail,  sous  son  nom  de  pavâla,  occupe  la 
dernière  place,  comme  le  musâragalva  dans  celle  du  Lotus.  L'identité  de  ces  deux  listes 
et  l'argument  que  j'en  tire  touchant  la  valeur  des  deux  derniers  termes  de  celle  du  Nord, 
paraîtront  mieux  si  nous  les  rapprochons  Tune  de  l'autre  telles  qu'elles  se  trouvent  et 
dans  le  Saddharma  et  dans  YAhhidhdna. 


SADDHARMA.  '  ABHIDHÂNA. 


suvarna. 

for; 

suvarna. 

l'or  ; 

rûpya. 

l'argent; 

radjaia , 

l'argent  ; 

vâidurya. 

le  lapis-lazuli; 

muttâ. 

la  perle  ; 

sphatika. 

le  cristal; 

mani. 

toute  pierre  précieuse 

lôhitaniukti , 

les  perles  rouges  ; 

vêlariya , 

le  lapis-lazuli; 

açmagarhha , 

le  diamant; 

vadjira. 

le  diamant; 

musâragalva. 

le  corail. 

pavâla. 

le  corail. 

Il  serait  difficile  de  ne  pas  admettre  fidentité  fondamentale  de  ces  deux  listes  malgré 
quelques  variantes  dans  l'ordre  et  dans  les  noms;  il  est  d'ailleurs  à  remarquer  que  ces 
divergences  ne  portent  pas  sur  des  mots  contestables.  Dans  la  liste  du  Saddharma  il  ne 
reste  plus  qu'un  mot  qui  donne  lieu  à  quelque  difficulté  :  c'est  celui  de  lohitamukti,  qu'il 
faudrait  lire  lôhitamuktâ ;  je  ne  trouve  nulle  part  ailleurs  la  mention  de  ces  perles  rou- 
ges, elles  ne  sont  probablement  pas  différentes  des  perles  ordinaires,  et  le  mot  de  rouge 
est  sans  doute  destiné  à  rappeler  une  nuance  analogue  à  celle  qu'on  remarque  sur  l'opale. 
On  serait  tenté  de  séparer  ce  mot  en  deux  et  de  traduire  Uhita  comme  lôhitaka,  «  le  rubis,  >• 
et  muktâ,  «la  perle.  »  Mais  cette  division  nous  donnerait  huit  rainas  ou  substances  pré- 
cieuses au  lieu  de  sept,  qu'annoncent  les  deux  listes.  Dans  la  liste  de  YAhhidhâna,  le 
cristal  est  remplacé  par  le  mot  mani  qui  désigne  généralement  toute  pierre  précieuse; 
je  suppose  que  la  liste  du  Saddharma  est  plus  exacte,  parce  quelle  est  plus  précise. 

Nous  ne  citerons  plus  maintenant  que  pour  mémoire  quelques  autres  interprétations 
qui  ont  été  données  par  divers  sinologues.  Ainsi,  selon  A.  Rémusat,  la  substance  que  le 
Lotus  nomme  musâragalva,  désigne,  aux  yeux  des  Chinois,  une  pierre  de  couleur  bleue 

'  Alhidhâna  ppadîpikâ,  \ih.  II,  cap.  vi,  st.  (46. 
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et  blanche,  peut-être  une  ammonite.  Deshauterayes ,  dans  ses  Recherches  sar  la  religion  de 
Fo,  a  exposé,  toujours  d'après  les  Chinois,  une  énumération  des  sept  choses  précieuses, 
dont  les  principaux  termes  répondent  à  celle  du  Saddharma  pandarika;  ces  sept  choses 
sont  l'or,  l'argent,  le  verre  de  Chine,  le  verre  d'Europe,  les  perles,  la  nacre  et  l'agate 
Si  l'on  rapproche  cette  liste  de  la  nôtre,  dans  la  supposition  que  les  Chinois  ou  même 
Deshauterayes  n'auraient  déplacé  aucun  des  termes  de  Ténumération  primitive  que  je 
suppose  indienne,  on  trouvera  que  le  verre  de  Chine  répond  au  vdidarya,  c'est-à-dire  au 
lapis-lazuli;  que  le  verre  d'Europe  est  le  sphafika,  c|u'on  nous  représente  unanimement 
comme  le  cristal  de  roche;  que  les  perles  sont  le  lôhitamaktâ ,  avec  la  correction  indiquée 
tout  à  l'heure.  L'accord  des  deux  listes  qui  se  suivent  régulièrement  jusqu'ici ,  semblerait 
donner  quelque  valeur  à  l'interprétation  que  propose  Deshauterayes  pour  les  deux  der- 
nières substances,  dont  la  signification  peut  être  en  partie  contestée:  ainsi  açmagarhha 
deviendrait  la  nacre,  et  musâragalva  Yagaie.  Quelque  autorité  que  je  sois  porté  à  recon- 
naître au  travail  fort  remarquable  pour  son  temps  de  Deshauterayes,  je  ne  crois  pas 
devoir  substituer  ces  deux  interprétations  à  celles  c{ue  m'a  fournies  la  discussion  de  la 
liste  de  VAbhidhâna  pâli.  J'ajouterai  pour  terminer  que  les  peuples  Tamouls  de  la  pres- 
qu'île indienne  connaissent  aussi  une  énumération  de  pierres  précieuses,  qui  sont  au 
nombre  de  neuf,  et  dont  M.  Taylor  donne  ainsi  la  synonymie  :  l'œil  de  chat,  le  saphir, 
le  corail,  la  topaze,  l'émeraude,  le  rubis,  la  perle,  le  cristal  et  le  diamant  2;  je  n'ai  pu  y 
trouver  de  quoi  éciaircir  celle  qui  vient  de  nous  occuper.  On  sait,  du  reste,  que  le  terme 
de  ratna  s'applique  à  d'autres  objets  que  des  pierres  ou  produits  du  règne  minéral ,  et  qu'il 
signifie  en  général  tout  objet  précieux,  par  suite  d'un  emploi  analogue  à  celui  que  nous 
faisons  des  mots  Jojau  et  perle.  Il  existe  même  chez  les  Buddhistes  de  fréquentes  men- 
tions d'une  autre  énumération  de  sept  Rainas  ou  objets  précieux,  qui  n'a  rien  à  faire  avec 
celle  que  je  viens  d'examiner.  Je  veux  parler  des  sept  objets  précieux  qui  sont  comme 
les  attributs  de  la  grandeur  d'un  roi  souverain.  On  les  connaissait  déjà  par  des  auteurs 
buddhiques  non  indiens:  mais  je  les  ti'ouve  positivement  indiqués  dans  un  livre  du  Nord, 
et  énumérés  de  la  manière  suivante:  la  roue  (ou  le  tchakra) ,  l'éléphant,  le  cheval,  le 
joyau,  la  femme,  le  maître  de  maison,  le  général^.  On  les  voit  encore  dans  le  Lalita  vis- 
tara,  énumérés  avec  quelques  développements  qui  font  connaître  de  quelle  utilité  ils 
sont  pour  le  monarque  souverain  qui  les  possède*;  j'aurai  occasion  d'y  revenir  en  exa- 
minant les  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme,  Appendice,  n°  VIII. 

St.  46,  Les  Maruts.]  Voyez  ci-dessus,  stance  29. 

St.  48.  Je  vois.]  Au  lieu  de  paçyati  que  donne  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  et 
d'où  je  tirais  d'une  manière  un  peu  forcée  le  sens  qu'exprime  ma  traduction,  les  deux 
manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent,  avec  une  forme  populaire,  paçyichu,  de  sorte  qu'il  faut 
traduire  ainsi  la  stance  tout  entière  :  «  Moi,  ainsi  que  les  nombreux  Rôtis  d'êtres  vivants 

'  Journ.  asiat.  t.  VII,  p.  3i3.  -  Divja  avaddna,  foi.  29  a. 

^  Orient,  hist.  manuscr.  f.  I,  p.  97,  note.  "  Rcjju  ich'er  roi  pu,  t.  II,  p.  1  4. 
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«  réunis  ici,  nous  avons  vu  tout  cela;  ce  monde  avec  les  Dêvas  est  couvert  de  fleurs;  ce 
"  rayon  unique  a  été  lancé  par  le  Djina.  » 

St.  5i.  Explique-leur  l'avenir.]  Le  terme  dont  se  sert  le  texte  est  vyâkarôhi,  qui  dans 
le  style  buddhique  a  le  sens  spécial  de  «  annoncer  à  un  autre  ses  destinées  futures.  »  Ce 
sens  me  paraissait  d'autant  plus  convenable  que  ce  verbe  est  employé  ici  sans  complé- 
ment direct,  tvani  vyâkarôlii;  mais  en  présence  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  qui 
ont  tam  vyâkarôlii,  on  est  conduit  à  supposer  que  tani  est  une  forme  conçue  dans  le  svs- 
tème  des  pronoms  pâlis,  pour  ^flf et  alors  cette  expression  signifiera  :  «  explique  cela, 
«  ô  fils  du  Sugata.  " 

St.  56.  Les  Maruts.]  Voyez  ci-dessus,  stance  ag. 

Fils  de  famille.']  J'ai  traduit  ainsi  littéralement  le  terme  de  kulaputra,  pour  ne  pas  en 
forcer  la  signification  outre  mesure.  Ce  titre ,  le  plus  simple  de  ceux  qu'adresse  soit  Çâ- 
kya,  soit  tout  autre  sage,  à  la  personne  religieuse  ou  laïque  à  laquelle  il  parle,  n'a 
certainement  pas  d'autre  signification  que  celle  de  un  tel,  ou  encore  honnête  homme. 
Le  mot  de  famille  n'emporte  ici  aucune  idée  de  supériorité ,  et  la  dénomination  est  plutôt 
de  l'ordre  moral  que  de  l'ordre  civil.  Mais  comme  le  mot  kala,  quand  il  n'est  pas  déter- 
miné ,  s'applique  plus  ordinairement  dans  la  pratique  aux  familles  de  marchands  et  d'ar- 
tisans ,  qu'à  celles  des  Brâhmanes  et  des  Kchattriyas ,  on  s'explique  comment  les  interprètes 
barmans  qui  recherchent  le  mérite  d'une  parfaite  exactitude,  traduisent  régulièrement 
le  pâli  kalaputta  par  «  fils  de  marchand.  »  Ils  se  servent  à  cet  effet  de  l'expression  satthè  sd 
san,  «  le  fils  du  saiihè  ou  du  çréchthin,  •>  nom  par  lequel  on  désigne  un  marchand  d'une 
manière  honorifique-.  Cette  version ,  quoiqu'un  peu  trop  précise,  vaut  encore  mieux  que 
celle  dont  font  usage  les  Tibétains,  d'après  L  J.  Schmidt,  qui  dans  ses  traductions  emploie 
d'ordinaire  l'expression  de  "  fils  ou  fille  de  noble  origine^;  »  cette  dernière  version  irait 
mieux  pour  le  titre  pâli  arijaputia,  <■  fils  du  respectable.  »  Mais  dans  les  ouvrages 
mêmes  où  il  traduit  ainsi,  Schmidt  attribue  quelquefois  assez  peu  de  valeur  aux  mots 
kulaputra  et  kuladuhitrî ,  pour  les  omettre  complètement  et  les  remplacer  par  les  pronoms 
il,  celui  qui.  C'est  ce  que  j'ai  vérifié  en  comparant  le  texte  du  Vadjra  tchtchhêdika  san- 
scrit, dont  je  possède  une  copie  d'après  le  manuscrit  de  M.  Schilling  de  Canstadt,  avec 
la  traduction  allemande  qu'a  exécutée  Schmidt  sur  le  Vadjra  tchichhédika  tibétain*. 

Dressefle  grand  étendard  de  la  loi.]  Le  texte  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique  porte 
dhvadjamulchtchhrayanam,  ce  qui  rappelle  une  règle  propre  au  dialecte  pâli,  laquelle  con- 
siste à  insérer  un  m  entre  deux  mots  dont  l'un  est  terminé  et  dont  l'autre  commence  par 


'  Clougli ,  Pali  granimar,  p.  56. 
^  Suvannasânia  djâtalta,  man.  pâli-barman ,  f.  3  b: 
p.  1  G  de  nia  copie. 

^  Vadjra  tchtchhéd.  fol.  i6  a;  I.  J.  Sclimidl,  Ueber 


dos  Bfahâjâna ,  dans  Mèm.  de  l'Acad.  de  Sauit-Pètcrs- 
boury ,  t.  IV,  p.  i  90. 

Vadjra  tclilchhéd.  foi.  4  fc;  I.  J.  Schmidt,  Mém. 
de  l'Acad.  de  Saint-Pétersbourg ,  t.  IV,  p.  186. 
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une  voyelle,  lors  même  que  ces  deux  mots  sont  réunis  en  comjjosition  ^  Il  est  vrai  que 
les  grammairiens  singlialais  qui  sont  à  notre  disposition  font  de  cette  particularité  une 
règle  purement  mécanique,  tandis  que,  dans  le  plus  grand  nombre  des  cas  où  je  l'ai  re- 
marquée jusqu'ici,  il  y  faut  voir  un  accusatif  dont  la  présence  est  appelée  par  la  nature 
et  l'action  verbale  du  mot  qui  termine  le  composé.  C'est  du  moins  ce  qui  me  paraît  être, 
même  dans  le  composé  pâli  Siriinanuhhavanam,  «  la  jouissance  de  la  prospérité,  »  où  Spiegel 
pense  que  le  m  de  sirim  est  purement  euphonique  -.  La  leçon  du  manuscrit  de  la  Société 
asiatique  nous  offrait  donc  ici  un  nouvel  exemple  des  rapports  si  nombreux  qui  existent 
entre  le  sanscrit  des  Buddhistes  du  Nord  et  le  pâli  de  ceux  du  Sud.  Toutefois,  aujourd'hui 
que  je  puis  consulter  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson ,  qui  lisent  clhvadjasamiitclitchhra- 
yam,  je  suppose  que  la  leçon  du  manuscrit  de  la  Société  résulte  de  l'omission  fautive  de 
la  lettre  sa.  Au  reste ,  les  images  qui  sont  accumulées  dans  ce  passage  de  notre  texte  sont 
familières  aux  Buddhistes  de  toutes  les  écoles.  On  en  verra  un  exemple  au  commencement 
de  la  légende  du  Chasseur,  publiée  d'après  le  texte  pâli  par  Spiegel.  Mais  il  ne  faut  pas 
avec  cet  éditeur  traduire  la  phrase  dhammaketiim  assdpénto  par  <>  faire  des  assemblées  de 
«  la  loi  \  »mais  bien  par  «  dressant  la  bannière  de  la  loi.  »  C'est,  avec  d'autres  mots,  la  figure 
même  qui  fait  l'objet  de  la  présente  note. 

Produit  au  dehors  la  lumière  d'un  semblable  rayon.]  Cette  expression ,  qui  se  trouve  c|uelques  f.  lo  b. 
lignes  plus  bas  dans  la  même  page,  est  écrite  de  deux  manières  différentes  par  le  ma- 
nuscrit de  la  Société  asiatique,  la  première  fois  raçmipramuntchamânâvabhâsà ,  et  la  se- 
conde fois  raçmipramuntchanâvabhâsô  ;  cette  dernière  leçon  est  aussi  celle  des  manuscrits 
de  M.  Hodgson,  et  elle  est  évidemment  préférable,  quoique  le  substantii  pranmntchanâ , 
qu'il  faut  supposer  si  on  l'adopte,  ne  se  trouve  pas  dans  'Wilson.  Si  l'on  conservait  le 
participe  présent  que  donne  la  première  leçon ,  il  semble  qu'il  faudrait  le  placer  avant 
raçmi,  et  traduire,  <•  la  lumière  du  rayon  au  moment  où  il  s'élance.  »  Au  contraire  le  sens 
que  fournit  la  seconde  leçon,  «  la  lumière  de  l'émission  d'un  rayon,  »  est  beaucoup  plus 
direct. 


Avec  laquelle  le  monde  entier  doit  être  en  désaccord.]  L'expression  que  j'interprétais  ainsi 
est  sarvalàka  vipratyamyaka  ;  je  pense  aujourd'hui  qu'il  est  plus  exact  de  dire ,  «  aveclac|uelle 
o  le  monde  entier  est  en  désaccord.  »  Le  sens  fondamental  de  cet  adjectif  est  confirmé  par 
la  version  tibétaine,  qui  rend  vipratyanîyaka  par  mthun-pa,  «  accord,  concorde,  «  précédé 
de  la  négative  mi,  de  cette  manière  mi  mthun-pa,  <•  qui  est  en  désaccord  »  Le  même  mot, 
sauf  le  préfixe  vi,  remplacé  par  l'a  négatif,  et  la  suppression  de  la  syllabe  ja,  se  trouve 
sous  la  forme  de  apratyanîka ,  que  je  traduis  par  >i  qui  est  un  objet  d'aversion^.  «C'est  de 
cette  dernière  forme  que  vient  le  terme  pâli  vipatchtchanika,  que  je  trouve  dans  un  pas- 


'  Clough ,  Pali  grammar,  p.  1 1 . 
^  Ânecdota  pàlica,  p.  66. 

Ibid.  p.  2  5  et  /ig. 
*  Voyez  encore  Bcjya  tch'errol  pa,  t.  II,  p.  et 


368,  comp.  au  Lalita  vislara,  fol.  52  a  et  2o4  a  de 
mon  man.  A.  M.  Foucaux  traduit  bien  cet  adjectif 
par  c  qui  est  en  désaccord.  « 

'■•  Ci-dessous ,  chap.  ni ,  fol.  55  a,  st.  117. 
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sage  du  Brahmadjâla  salta,  où  il  ne  peut  avoir  d'autre  sens  que  celui  de  contradictoire , 
hostile.  Au  commencement  de  ce  traité,  le  Brahmane  Suppiya  (Supriya)  et  son  disciple 
Brahmadatta  sont  représentés  l'un  attaquant,  l'autre  défendant  le  Buddha,  ce  que  le  texte 
résume  ainsi  :  Itiha  te  uhhô  âtchariyantêvâsi  anfiamannassa  udjavipatchtchanikavâdâ  hhaga- 
vantam  piijhiiô  pillhitô  anuhaddhâ  hôiili.  «  C'est  ainsi  que  tous  les  deux,  le  maître  et  le  dis- 
"  ciple,  ils  marchaient  sur  les  pas  de  Bhagavat,  disputant  entre  eux  avec  des  discours,  les 
«  uns  justes,  les  autres  hostiles  ^  »  Des  deux  formes  vipratyamjaka  et  apratjanika ,  c'est  la 
seconde  qui  est  la  plus  fréquemment  employée;  elle  a  de  plus  l'avantage  de  trouver  son 
analogue  dans  le  pâli  vipaichtcJianika. 

Aati^efois.]  Le  texte  se  sert  ici  de  l'expression  atùé  'dhvani,  littéralement,  «  dans  une  route 
«  passée.  »  Le  terme  de  adhvan  est  très-fréquemment  employé  dans  le  sanscrit  buddhique 
pour  exprimer  les  voies  dans  lesquelles  s'accomplissent  les  actions,  c'est-à-dire  le  passé, 
le  présent  et  l'avenir.  Je  remarque  que  les  livres  réputés  canoniques  et  les  commentaires 
s'occupent  à  chaque  instant  de  cette  triple  division  de  la  durée,  et  c'est,  d'après  un  texte 
cité  dans  le  commentaire  sur  ÏAbhidharniakôça,  un  des  sujets  les  plus  importants  dont 
les  sages  puissent  s'entretenir  :  "  11  y  a ,  ô  Religieux,  trois  sujets  de  discours,  et  non  quatre 
"  et  non  cinq,  que  les  Aryas  prennent  pour  objet  des  entretiens  auxquels  ils  se  livrent. 
«  Et  quels""sont  ces  trois  sujets.''  Ce  sont  le  sujet  du  passé,  le  sujet  de  l'avenir,  le  sujet  du 
"  présent 2.  L'avenir  se  nomme  anâgatê  'dhvani,  et  le  présent  pratjutpanné  'dhvani.  Ces 
dénominations  sont  également  familières  aux  Buddhistes  du  Sud. 

Bien  avant  des  Kalpas.  ]  On  sait  qu'un  Kalpa  est,  pour  les  Buddhistes  comme  pour  les 
Brahmanes,  une  période  comprenant  la  durée  d'un  monde.  Il  y  a  diverses  espèces  de 
périodes  de  ce  genre,  lesquelles  ont  été  décrites  par  les  auteurs  qui  se  sont  occupés  du 
Buddhisme  d'après  les  Chinois  et  les  Mongols,  les  Singhalais  et  les  Barmans.  Je  pourrais 
me  contenter  de  renvoyer  aux  recherches  de  Deshauterayes ,  Rémusat,  Schmidt ,  Joinviile , 
Sangermano  et  Turnour,  qui  ont  traité  de  ce  sujet  avec  plus  ou  moins  de  développements  ; 
toutefois  plusieurs  de  ces  exposés  offrent  entre  eux  des  divergences  que  je  n'ai  sans  doute 
pas  la  prétention  de  concilier,  mais  sur  lesquelles  je  crois  devoir  appeler  l'attention  du 
lecteur.  Suivant  Deshauterayes  et  Rémusat,  chaque  Kalpa  ou  période  de  la  durée  d'un 
monde  se  décompose  en  deux  divisions  ou  époques,  l'une  d'accroissement,  l'autre  de 
diminution.  La  vie  des  hommes  étant  sujette,  selon  les  Buddhistes,  à  une  double  marche, 
l'une  d'accroissement  et  l'autre  de  diminution,  dont  la  première  la  porte  à  quatre-vingt- 
quatre  mille  ans  et  dont  la  seconde  la  réduit  à  dix,  quand  la  vie  humaine  diminue,  le 
Kalpa  se  nomme  de  décroissement,  et  quand  elle  s'augmente,  il  se  nomme  d'accroisse- 
ment-'. On  distingue  trois  espèces  de  Ralpas,  le  petit  qui  comprend  16,800,000  années, 
le  moyen  qui  en  comprend  336, 000, 000,  et  le  grand  1, 34 000, 000.  Le  moyen  Kalpa 

'  Brakmadjdla  suUa,  dans  Di^h.  nih.  fol.  1  a  de  ^  Recherches  sur  la  relig.  de  Fo,  dans  Journ.  asiat. 

mon  manuscrit.  t.  VIII,  p.  182  ;  Foe  houe  ki,  p.  182  ;  I.  J.  Schmidt, 

^  Abhidharmahôçavyâhhjâ,  fol.  17  b.  Geschichte  der  Ost-Mongolcii,  p.  3o4  et  suiv. 
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se  compose  donc  de  vingt  petits  Kalpas,  et  le  grand  Kalpa  de  quatre  moyens  Kalpas  ou 
de  quatre-vingts  petits  Kalpas  ^ 

L'exposé  que  Schmidt  a  donné  des  Kalpas  d'après  les  Buddhistes  mongols ,  se  rapproche 
beaucoup  de  celui  que  Deshaute rayes  et  Rémusat  ont  emprunté  aux  Chinois  ;  il  en  difTère 
cependant  par  quelques  points  que  j'examinerai  tout  à  l'heure.  Un  Mahâkalpa  se  com- 
pose de  quatre  moyens  Kalpas;  un  moyen  Kalpa  embrasse  vingt  petits  Kalpas:  d'où  il 
résulte  que  la  somme  d'un  Mahâkalpa  est  de  quatre-vingts  petits  Kalpas-.  C'est  la  lon- 
gueur de  la  vie  humaine  qui  détermine  la  durée  de  ces  Kalpas,  et  qui,  par  ses  accrois- 
sements et  ses  diminutions  successives ,  donne  lieu  aux  dénominations  diverses  de  Kalpas 
de  la  renaissance,  de  la  stabilité  et  de  la  destruction.  La  vie  des  hommes,  qui  au  com- 
mencement de  la  période  de  la  renaissance  se  composait  d'un  Asafiikhyêya,  c'est-à-dire 
d'un  nombre  incalculable  d'années,  descend  à  quatre-vingt  mille  ans  pendant  les  dix-neuf 
Kalpas  succédants  au  premier  Kalpa  de  même  ordre,  dont  l'ensemble  forme  ce  que  Schmidt 
appelle  Kalpa  der  Grùndang,  ou  de  la  fondation,  c'est-à-dire  le  Kalpa  pendant  lequel  le 
monde  se  reforme  de  nouveau^.  A  ce  Kalpa  succède  celui  de  la  stabilité  ;  pendant  chacune 
des  vingt  sous-divisions  de  cette  période,  la  vie  des  hommes  descend  de  quatre-vingt 
mille  ans  à  dix  ans ,  pour  remonter  aussitôt  à  la  durée  première  d'où  elle  est  partie.  Le 
Kalpa  de  la  stabilité  est  remplacé  par  le  Kalpa  de  la  destruction,  lequel  passe  par  les 
mêmes  phases  que  le  Kalpa  de  la  renaissance ,  mais  en  les  suivant  en  sens  inverse  *.  En- 
fin, à  ce  Kalpa  où  l'existence  du  monde  est  en  décadence,  succède  le  quatrième  et  der- 
nier Kalpa,  celui  du  vide,  pendant  lequel  l'anéantissement  du  monde  reste  à  l'état  per- 
manent; il  n'est  pas  besoin  d'ajouter  qu'il  a  une  durée  égale  à  celle  des  autres  Kalpas 
qui  le  précèdent.  N'oublions  pas  de  dire  que  les  éléments  tels  que  le  feu,  l'eau,  le  vent, 
sont  les  agents  de  la  destruction  du  monde.  Ils  se  succèdent  et  s'entremêlent  dans  des 
combinaisons  définies  par  les  Buddhistes,  et  dont  la  réunion  forme  un  total  de  soixante- 
quatre  destructions,  véritable  cycle  qui  recommence  aussitôt  après  qu'il  est  terminé^. 

Ces  détails,  comme  je  l'annonçais  tout  à  l'heure,  s'accordent  dans  leurs  traits  prin- 
cipaux avec  ceux  que  nous  devons  aux  extraits  de  Deshauterayes  et  de  Bémusat.  Ils  en 
diffèrent  toutefois  en  un  point  d'une  grande  importance ,  savoir  la  détermination  de  la 
durée  initiale  de  la  vie  humaine,  au  moment  où  le  monde  va  renaître.  Selon  Rémusat, 
les  hommes  auraient  vécu  alors  quatre-vingt-quatre  mille  années,  tandis  que,  selon 
Schmidt,  le  nombre  des  années  de  leur  existence  aurait  été  incalculable,  ou,  pour 
parler  comme  les  Buddhistes,  aurait  été  un  Asamkhycya.  Schmidt  n'a  pas  manqué  de 
relever  cette  divergence,  et  il  n'a  pas  hésité  à  la  mettre  sur  le  compte  de  quelque  erreur 
commise  par  Rémusat,  et  on  devrait  ajouter,  par  Deshauterayes  son  devancier.  Schmidt 
conteste  également,  et  selon  toute  apparence  avec  juste  raison,  les  chiffres  assignés  par 


'  Deshauterayes,  lie  cherche  s  sur  la  religion.  deFo, 
dans  Journ.asiatA.\Ul,[>.  181  et  182;  Rémusat,  Esiat 
sur  la  cosmogonie  buddhicjue,  primitivement  inséré 
dans  \eJournal  des  savants,  annéei83i,  et  reproduit 
dans  les  Mél.  posL  p.  io3  et  suiv.  p.  116  et  1 17. 


'  Uebcr  die  lausend  Buddhas,  dans  Mèm,  de  l'Acad. 
de  Saint-Pétersbourg ,  t.  II,  p.  Sg. 
'  Ibid.  t.  II,  p.  60  et  82. 
*  Ibid.  t.  II,  p.  60  et  61. 
=  Ibid.  t.  IL  p.  62. 
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ces  habiles  sinologues  à  la  durée  de  chacune  des  grandes  divisions  du  Mahâkalpa  et  à 
celle  du  Mahâkalpa  lui-même.  Ses  observations  me  paraissent  en  effet  très-concluantes; 
quelque  considérable  que  soit  le  chiffre  que  la  base  de  quatre-vingt-quatre  mille  ans  four- 
nit à  Rémusat  pour  la  durée  d'un  grand  Kalpa,  ce  chiffre  n'est  cependant  pas  à  propre- 
ment parler  incommensurable,  et  conséquemment  il  ne  répond  que  d'une  manière  im- 
parfaite à  l'idée  que  les  Buddhistes  nous  donnent  de  l'immensité  d'un  grand  Kalpa. 

Les  Barmans  et  les  Singhalais,  dont  les  croyances  reposent  sur  les  mêmes  autorités 
religieuses,  nomment  Andrakat  pour  Antarakappa,  c'est-à-dire  Kalpa  intérieur,  intermé- 
diaire ou  moyen,  une  période  de  décroissance  et  une  d'accroissement;  Asamkhéyyakappa , 
la  réunion  de  soixante-quatre  Antarakappas  ;  ci  M ahâkappa,  la  réunion  de  quatre  Asain- 
khcyjakappas  ^.  Pendant  la  durée  de  chac[ue  Antarakappa,  la  longueur  de  la  vie  humaine 
est  réduite  d'un  nombre  d'années  dit  Asamkhêyya ,  c'est-à-dire  incalculable,  à  dix  années 
seulement,  pour  remonter  ensuite  à  sa  première  longueur-.  Ce  sont  ces  diminutions  et 
accroissements  successifs  qui  ont  lieu  soixante-quatre  fois  avant  que  soit  achevé  le  cours 
d'un  Mahâkappa,  qui  se  termine  par  la  destruction  fmale  de  l'univers  Les  éléments 
destructeurs  sont  l'eau,  le  feu  et  le  vent  qui  se  succèdent  et  s'entremêlent  d'après  un  sys- 
tème indiqué  dans  les  commentaires  de  Buddhaghôsa,  de  façon  qu'après  l  anéantissement 
successif  de  soixante-quatre  Kappas,  l'ordre  de  renaissance  et  de  destruction  recom- 
mence*. Je  n'ai  pas  besoin  de  faire  remarquer  combien  l'exposé  des  Buddhistes  clu  Sud 
présente  d'analogie  avec  celui  des  Mongols,  tel  que  le  reproduit  1.  J.  Schmidt;  c'est, 
selon  moi,  un  argument  d'un  grand  poids  en  faveur  de  l'exactitude  de  son  opinion.  Cet 
exposé  nous  donne  d'ailleurs  une  idée  beaucoup  plus  gigantesque  de  la  durée  d'un  Kalpa 
que  celui  que  Deshauterayes  et  Rémusat  attribuaient  aux  auteurs  chinois.  Quelques  détails 
empruntés  aux  textes  du  Sud  qui  sont  entre  mes  mains  vont  confirmer  encore  et  éclaircir 
cette  manière  d'envisager  la  durée  d'un  Mahâkalpa. 

L'idée  du  nombre  immense  d'années  que  renferme  une  pareille  période  est  tellement 
familière  aux  Buddhistes  de  Ceylan ,  qu'elle  leur  a  suggéré  une  mauvaise  étymologie  du 
mot  de  Kalpa,  ou  en  pâli  Kappa,  dont  on  doit  la  connaissance  à  Turnour  :  Kappîyati 
palhatasâsapôpamâdihi.  «  On  se  le  figure  parla  comparaison  du  nombre  de  graines  de  mou- 
«  tarde  ou  autres  atomes  contenus  dans  une  montagne  ''.  »  J'ai  retrouvé  récemment  cette  ex- 
plication dans  le  recueil  singhalais  nommé  Dharma  pradîpikâ,  mais  avec  un  petit  dépla- 
cement de  mots  et  une  faute  facile  à  corriger:  Kappîyati  sâsa[pa]pahlatôpamâliùi  kappô.  «  Un 
«  Kappa,  c'est  ce  qu'on  se  représente  par  les  comparaisons  d'une  montagne  de  graines  de 


'  Fr.  Buchanan ,  On  thc  rcl.  and  Uter,  of  the  Bur- 
mas,  dans  Âsiatic  Uescarchcs ,\.  VI, p.  182,  éd.  Lond. 
in-4°. 

-  Turnour,  Examin.  of  Pâli  Biiddh.  Annals,  dans 
Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  pag.  689;  San- 
germano,  Descript.  of  ihe  Burman  Empire,  p.  7,  éd. 
W.  Tandy;  Buclianan,  On  the  rel.  and  liter.  etc.  dans 
Asiat.  Res.  t.  VI ,  p.  18 1. 


Sangermano,  Descript.  etc.  p.  7  et  26;  Bucha- 
nan, Asiat.  Res.  l.  VI ,  p.  182  ;  J.  Low,  On  Buddha 
and  Phrahàt,  dans  Transact.  roy.  asiat.  Soc.  of  Lan- 
don,  t.  Iir,  p.  84. 

'  Turnour,  Examin.  of  Pâli  Baddh.  Annals,  dans 
Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  701  ;  Sanger- 
mano, Descript.  etc.  p.  7  et  26. 

^  Turnour,  Ma/tâM'an50,  index,  p.  12. 
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«  moutarde  ^  »  Cette  similitude  d'une  montagne  formée  de  graines  de  moutarde  est  com- 
mune chez  les  Buddhistes,  et  ils  semblent  se  plaire  à  l'exprimer  de  plusieurs  façons  ;  car 
dans  le  livre  que  je  citais  tout  à  l'heure,  j'en  trouve  la  variante  suivante  :  Soit  une  ville 
"  aux  murailles  de  fer,  ayant  un  Yôdjana  en  largeur,  en  longueur  et  en  hauteur;  qu'elle 
<■  soit  remplie  de  graines  de  moutarde,  et  qu'un  homme,  au  bout  de  chaque  centième  an- 
«  née,  prenne  une  à  une  ces  graines  de  moutarde  pour  les  transporter  hors  de  la  ville  : 
«  eh  bien!  cette  masse  de  graines  serait  plus  vite  épuisée  que  ne  le  serait  un  Kappa-.  » 
On  se  sert  encore  de  la  similitude  d'une  énorme  montagne  de  même  dimension  que  la 
ville  de  fer  et  formée  d'une  masse  homogène  de  rochers ,  et  on  suppose  que  si  un  homme 
venait  tous  les  cent  ans  la  frotter  avec  le  bord  de  son  vêtement  fait  d'étoffe  de  Kaçi  ou  de 
Béuârès,  la  montagne  serait  plus  tôt  détruite  que  ne  le  serait  le  Kappa^.  La  conception 
d'une  durée  indéfinie  paraît  tellement  propre  à  l'idée  que  les  Buddhistes  du  Sud  se  font 
d'un  Kappa,  que,  suivant  un  texte  cité  dans  le  Dharina  pradipihâ  singhalais,  on  recon- 
naît dans  un  Kappa  quatre  Asamkhêyya  ou  quatre  incalculables ,  c'est-à-dire  quatre  de  ces 
durées  exprimées  par  le  chiffre  gigantesque  qui  porte  le  nom  dLAsamhhéyya,  nom  sur  le- 
quel j'ai  rassemblé  quelques  remarques  dans  un  autre  endroit  de  ces  notes  *.  Le  premier 
Asamkhêyya  a  lieu  durant  le  temps  de  la  destruction  ou  du  samvaUa  du  Kappa:  «  Alors  ce 
"  n'est  pas  chose  facile  de  dire  tant  d'années,  tant  de  centaines  d'années,  tant  de  milliers 
«  d'années,  tant  de  centaines  de  milliers  d'années.  »  Le  second  Asamkhêyya  dure  tout  le 
temps  que  le  Kappa  reste  détruit;  le  troisième,  tout  le  temps  que  le  Kappa  met  à  re- 
naître ou  le  temps  du  vivaita;  et  enfin  le  quatrième,  tout  le  temps  que  dure  le  Kappa 
une  fois  que  le  monde  est  revenu  à  l'existence  ^.  Ces  détails  sont  parfaitement  d'accord 
avec  ceux  que  Turnour  a  extraits,  tant  du  Saddhamma  ppakâsinî,  commentaire  du  célèbre 
Buddhaghôsa  sur  le  Patisamhhida,  que  de  YAggafifia  siitta  du  Dîyha  nikâya^.  La  réunion 
de  ces  quatre  périodes  dites  innombrables  forme  un  Mahàkappa  ou  grand  Kappa. 

Ou  voit  en  quoi  cette  définition  diffère  de  celle  des  Barmans  :  le  nom  (ï Antarakappa 
n'y  paraît  pas,  non  plus  que  le  nombre  de  soixante-quatre  A samkhêyyakappas ;  mais  cette 
omission  n'est  pas  une  divergence  réelle,  caril  y  atout  lieu  de  croire  que  ces  sous-divisions 
n'ont  pu  être  inconnues  à  l'auteur  du  Dharma  ppadîpikâ,  puisqu'elles  ne  l'ont  pas  été  à 
Turnour,  ainsi  que  nous  l'exposions  tout  à  l'heure.  Je  trouve,  de  plus,  le  nom  de  Antah- 
kalpaya  dans  le  Dictionnaire  singhalais  de  Clough,  avec  le  chiffre  de  1,774,800,000  pour 
la  durée  de  cette  période  et  sans  autre  explication';  je  remarque,  pour  le  moment,  que 
dans  les  textes  originaux  qui  sont  à  ma  disposition,  je  ne  vois  pas  que  Y  Antarakappa 
soit  défini  par  un  nombre  quelconque.  Il  semble  même  que  toute  détermination  soit  ici 
inadmissible.  En  effet ,  l'idée  de  regarder  un  grand  Kappa  comme  composé  de  quatre  pé- 
riodes dites  Asamkhêyya  ou  incalculables  en  durée,  cette  autre  idée  de  faire  commencer 

'  Dharma  pradîpikâ ,  fol.  3o  6.  Ci-dessous,  ch.  xvu,  f.  i85  a;  Append.  n"  XX 

^  Id.  ibid.  ^  Dharma  pradîpihd,  fol.  3o  a. 

Ibid.  fol.  3o  b  :  Joinville,  On  the  Reliy.  and  Man-  Turnour,  Examin.  etc.  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of 

ners  of  the  people  of  Ccjlon,  dans  ^iia<.  Res.  t.  Ytl,  Bencjaljl.  VII,  p.  691  et  699. 

p.  /io4,  éd.  Calcutta,  in,i°.  '  Chu^h  ,  Singhal  Diction,  l  II,  p.  33. 
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la  période  de  renaissance  avec  des  êtres  qui  débutent  par  une  existence  dont  la  durée  est 
également  incalculable,  tout  cela  est  contradictoire  à  la  tentative  de  limiter  ces  périodes 
par  des  nombres  définis.  L'application  de  chiffres  précis  à  ces  conceptions  fantastiques 
où  l'on  recherche  l'indéfini  en  durée,  donnerait  lieu  ici  aux  mêmes  objections  que  celles 
qui  ont  été  adressées  par  I.  J.  Schmidt  aux  calculs  d'Abel-Rémusat. 

Il  n'est  pas  facile,  quant  à  présent,  de  déterminer  quelle  est,  dans  le  système  des  Kalpas 
buddhiques ,  la  part  des  idées  empruntées  aux  Brahmanes  et  celle  des  combinaisons  propres 
aux  disciples  de  Çàkya.  Lassen  a  conjecturé  quelque  part  que  la  théorie  des  périodes 
brâhmanicpes ,  qui  sont  divisées  à  l'instar  de  la  vie  humaine  en  journées  et  en  nuits, 
avait  dû  inspirer  aux  Budclhistes  l'idée  de  leurs  Kalpas  de  décroissance,  de  destruction  et 
de  renaissance.  Mais  quand  il  détermine  la  durée  du  Kalpa  complet  au  moyen  de  chiffres 
précis,  le  composant  de  mille  Mahâyugas  ou  grandes  périodes  de  c|uatre  âges,  ayant 
chacun  /i,320,ooo,  c'est-à-dire  en  somme  4, 320, 000,000,  il  va  peut-être  un  peu  loin, 
car  il  attribue  ainsi  aux  Buddhistes  l'usage  de  ce  calcul  qui  paraît  propre  aux  Brahmanes  ^. 
On  voit,  en  effet,  que  ce  comput  est  en  désaccord  avec  la  manière  dont  les  Buddhistes 
du  Sud  se  représentent  l'accroissement  et  la  diminution  de  la  vie  humaine  que  j'exposais 
tout  à  l'heure.  Quelque  chiffre  que  l'on  place  sous  la  dénomination  vague  d' Asafhkhéyya 
(et  nous  verrons  plus  bas  que  les  opinions  sont  très-partagées  sur  ce  point) ,  il  n'en  est 
aucun  qui  ne  dépasse  de  beaucoup  la  somme  de  quatre  billions  trois  cent  vingt  millions 
d'années ,  que  le  calcul  rapporté  par  Lassen  assigne  à  un  Kalpa  complet. 

Il  est  permis  d'espérer  qu'une  connaissance  plus  approfondie  des  textes  buddhiques 
donnera  le  moyen  de  résoudre  ces  difficultés;  aussi  me  borné-je,  pour  le  moment,  à 
une  seule  réflexion  :  c'est  qu'ici,  comme  dans  ce  qui  touche  aux  origines  du  Bud- 
dhisme,  il  est  de  la  dernière  importance  de  distinguer  avec  soin  les  diverses  époques  de 
développement.  Ainsi  il  est  très-prol^able  que  quand  Çâkya  et  ses  premiers  disciples  em- 
ployaient le  terme  de  Kalpa,  ils  ne  se  faisaient  pas,  des  périodes  de  création  que  ce  terme 
exprime,  une  autre  idée  que  celle  qu'en  avaient  les  Brâhmanes  eux-mêmes.  Pour  ces 
temps  donc,  Lassen,  qui  remarque  justement  que  le  calcul  des  Yugas  donné  parWilson^ 
doit  être  le  plus  ancien,  est  parfaitement  dans  la  vérité  historique.  Mais  à  mesure  que 
le  Buddhisme  se  développa,  il  dut  donner  son  empreinte  particulière  aux  notions  qu'il 
avait  empruntées  aux  Brâhmanes;  et  il  n'est  pas  étonnant  qu'une  théorie  qui  tenait  une  si 
grande  place  dans  la  conception  que  les  Indiens  se  faisaient  du  passé,  ait  subi  dans  le 
cours  des  temps  des  modifications  plus  ou  moins  considérables. 

Le  terme  même  d'Asamkhyêya,  «  le  nombre  incalculable,  »  qui  est  un  des  éléments  es- 
sentiels d'un  Kalpa,  suffit  pour  faire  naître  cette  supposition.  J'ai  peine  à  croire  que  quand 
Çâkyamuni  disait  :  «  Il  y  a  un  Asamkhyêya  d'années  ou  de  périodes,  »  il  voulût  exprimer 
une  autre  idée  que  celle-ci  :  «  Il  y  a  un  nombre  incalculable  d'années  ou  de  périodes.  »  Il 
,  fallait  même,  pour  que  ces  paroles  conservassent  le  sens  qu'il  avait  l'intention  de  leur 
donner,  que  le  mot  Asamkhyêya  continuât  d'être  pris  par  ses  auditeurs  dans  son  accep- 
tion propre  d'incalculable.  Le  texte  du  Dharma  pracUpikâ  que  je  citais  plus  haut,  peut, 

'  Indische  Alterthumsh.  t.  II,  p.  227,  note  1.  —  -  Wilson  ,  Vishnii  purâna,  p.  24,  note. 
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sous  ce  rapport,  passer  pour  une  des  plus  anciennes  expressions  de  l'idée  que  les  Bud- 
dhistes  ont  dû  primitivement  se  faire  d'un  Kalpa.  Ce  texte  nous  donne  sans  aucun  doute 
une  notion  plus  frappante  de  l'immensité  d'une  pareille  période,  que  l'invention  des 
nombres,  même  les  plus  gigantesques,  parce  que  ces  nombres,  visant  comme  ils  font  à 
une  précision  rigoureuse,  s'arrêtent  en  dernière  analyse  à  une  limite  que  la  pensée  a 
toujours  le  droit  de  franchir.  Le  lecteur  qui  parcourra  le  troisième  mémoire  de  Turnour 
sur  les  annales  buddhiques  conservées  à  Ceylan,  et  qui  se  placera  au  point  de  vue  que 
j'indique,  se  convaincra  que  la  précision  en  ce  qui  touche  la  détermination  des  Kalpas  et 
des  subdivisions  qu'on  y  a  introduites,  ne  commence  qu'avec  les  commentateurs'.  Quand 
le  texte  passe  pour  l'expression  propre  des  idées  personnelles  de  Çâkya,  on  n'y  trouve  rien 
autre  chose  que  des^termes  très-généraux  et  même  des  expressions  vagues.  Au  commen- 
cement du  Satta  pâli  intitulé  Aggafma,  qui  est  un  morceau  classique  sur  les  destructions 
et  les  rénovations  de  la  terre,  Çâkyamuni  annonce  en  ces  termes  que  le  monde  passe  par 
des  périodes  successives  de  destruction  et  de  renaissance  :  «  Il  y  a  une  époque ,  ô  fds  de 
11  Vasittha,  où  à  un  certain  jour,  à  un  certain  moment,  au  bout  d'un  temps  très-long, 
«ce  monde  est  détruit-."  Les  mots  du  texte  sont  dîghassa  addhanô  atchtchajêna,  «au 
«1  terme  d'une  longue  voie,  »  ce  qui  exprime  l'idée  de  la  longueur  du  temps  d'une  manière 
générale.  Il  est  en  même  temps  très-aisé  de  comprendre  comment  la  doctrine  du  Maître 
se  développant  et  se  régularisant  entre  les  mains  des  disciples ,  a  dû  peu  à  peu  se  com- 
pléter par  des  combinaisons  destinées  à  substituer  une  précision  apparente  à  des  asser- 
tions très-générales.  Distinguer  ce  qui  est  primitif  de  ce  qui  s'est  développé  après  coup, 
c'est  là  l'œuvre  de  la  critique,  œuvre  délicate  et  qu'on  ne  peut  espérer  de  voir  ache- 
vée, si  même  elle  peut  l'être  pour  toutes  les  questions,  que  quand  tous  les  matériaux 
auront  été  réunis  et  livrés  aux  savants,  pour  que  chacun  les  examine  et  les  discute  sui- 
vant son  point  de  vue  particulier. 

Plus  innombrables  que  ce  qai  est  sans  nombre.]  J'ai  traduit  un  peu  librement  l'expression 
du  texte  asamkhyêyâih  kalpâir  asamhliyêyatarâih ,  par  laquelle  l'auteur  a  probablement 
voulu  dire  "  des  Kalpas  incalculables,  encore  plus  incalculables.  »  Mais  j'avoue  que  je  suis 
plus  embarrassé  de  la  leçon  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson ,  asamkhyêyâih  kalpâir 
asamkhyéyâir  bharâih.  Je  ne  comprends  pas  le  mot  bharâih,  et  je  ne  pourrais  tirer  un  sens 
de  ce  passage  qu'en  supposant  une  erreur  de  copiste  consistante  dans  la  substitution  d'un 
r  à  un  de  sorte  qu'il  faudrait  lire  bavâih ,  et  traduire ,  «  des  Kalpas  incalculables ,  des  exis- 
«  tences  incalculables.  »  Je  ne  propose  cependant  pas  encore  de  substituer  ce  sens  à  celui 
que  j'avais  anciennement  admis  d'après  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  et  que  de 
nouveaux  manuscrits  ne  m'ont  pas  fourni  le  moyen  de  modifier.  Il  est  d'ailleurs  possible 
que  la  leçon  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ne  soit  elle-même  qu'une  faute  de  copiste 
occasionnée  par  la  ressemblance  qu'offrent  dans  l'écriture  Randjâ  les  lettres  i  et  bh, 
de  sorte  que  asarîikhyéyâir  bharâih  reviendrait  à  asaihkhyêyatarâih. 

'  Examin.  of  Pâli  Buddh.  Annals,  dans  Jouin.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  690  et  suiv.  —  ^  Aggàïma  sutta, 
dans  Digh,  nih.  fol.  i54  h. 
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Tchandrasâiyapradipa.]  Ce  nom  signifie  «celui  qui  répand  la  lumière  du  soleil  et  de 
"  la  lune.  «  C'est  le  premier  exemple  de  ces  noms  fabuleux  dont  j'ai  parlé  ailleurs,  et  dont 
la  présence  forme  un  des  caractères  les  plus  frappants  des  Sûtras  développés  ^  Le  Lotus 
de  la  bonne  loi  nous  en  offrira  d'autres  bien  plus  démesurément  longs  et  bien  plus  exagérés 
par  l'idée  qu'ils  expriment.  Je  regrette  seulement  de  ne  les  avoir  pas  imprimés  en  sépa- 
rant les  unes  des  autres  les  parties  dont  ils  se  composent,  de  cette  manière  Tchandra 
sûrya  pradipa;  autrement  ils  sont  à  peu  près  impossibles  à  prononcer. 

f,  1  ]  a.  Dont  le  sens  est  bon,  dont  chaque  syllabe  est  bomie.]  Ceci  est  traduit  d'après  le  manuscrit 

de  la  Société  asiatique  qui  donne  svartham  suvyandjanam,  et  cette  traduction,  qui  repose 
sur  la  division  naturelle  de  ces  deux  mots,  comme  il  suit,  su-artham  et  su-vyandjanam,  est 
également  celle  qu'ont  admise  les  Tibétains,  d'après  M.  Foucaux,  qui  traduit  ces  deux 
épithètes  par  «au  but  excellent,  bien  exprimé^.  »  Il  semble  qu'ici  le  doute  ne  soit  pas 
possible;  cependant  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  le  dernier  mot  svavyandjanam, 
les  deux  syllabes  g  «a  et  Fôt  sva  se  confondant  très-aisément  dans  l'écriture  des  manuscrits 
du  Népal,  qui  tient  à  la  fois  du  Randjâ,  du  bengali  et  du  dêvanâgari.  Maintenant  cette 
dernière  épithète  se  décomposant  en  sva  vyandjanam,  et  signifiant ,  à  n'en  pas  douter,  «  avec 
«  ses  attributs,  ou  avec  ses  consonnes,  ses  lettres,  »  et  la  vraisemblance  autorisant  à  penser 
que  les  deux  épithètes  sont  formées  de  la  même  manière ,  on  devra  traduire ,  par  analo- 
gie, svartham,  «avec  son  sens;»  seulement  on  devra  reconnaître  que  svartham  est  une 
orthographe  fautive  pour  svartham.  Mais  ne  se  pourrait-il  même  pas  que  svartham  fût  la 
véritable  leçon ,  leçon  oubliée  chez  les  copistes  du  Nord  ?  C'est  du  moins  celle  à  laquelle 
nous  mènent  directement  les  textes  pâlis  du  Sud,  où  se  trouve  la  phrase  même  du  Lotas, 
qui  est  comme  une  définition  classique  de  la  loi  enseignée  par  le  Buddha.  Ainsi,  dans  le 
commentaire  du  Djina  alanikâra,  je  rencontre  cette  définition  reproduite  mot  pour  mot 
dans  les  termes  suivants  :  Adikalyânam  madjdjhê  Jtalyânam  pariyôsânaih  (lis.  pariyôsânaka- 
lyânam]  sâtthafii  savyandjanam  kévalam  paripuruiam  parisuddham  brahmatcharijam  pakâséti. 
Ici  les  mots  sâttham  savyandjanam  signifient  assurément  «  avec  son  sens  et  ses  caractères  » 
(ou  ses  lettres),  car  on  en  trouve  le  commentaire  suivant  dans  la  glose  du  Nidâna  vacjcja  : 
Atthabyandjanasampannassa  Buddhânam  dêsanânhânagambhîrabhâvaih  sanisâtchakassa  imassa 
suttassa  sukhâvagâhanattham.  «  Pour  la  facile  intelligence  de  ce  Sutta  qui  manifeste  la  pro- 
«  fondeur  de  l'enseignement  des  Buddhas,  y  compris  le  sens  et  les  letti'es  ^.  »  Il  est  clair 
que  le  composé  attha  byandjana  sampannassa,  littéralement  «  muni  de  sens  et  de  lettres,  » 
est  une  véritable  glose  du  sâttham  savyandjanam  du  précédent  texte  pâli.  Et  si  cette  in- 
terprétation est  bonne  pour  ce  texte ,  elle  doit  avoir  une  égale  valeur  pour  la  définition 
du  Lotus  qui  donne  lieu  à  la  présente  note.  De  tout  ceci  il  résulte  que  si  Ton  garde  la 
leçon  svartham  suvyandjanam,  on  devra  conserver  la  traduction  admise  dans  mon  texte; 
que  si  au  contraire  on  lit  sârthaih  savyandjanam,  comme  le  font  les  textes  du  Sud,  il 
faudra  remplacer  la  phrase  «  dont  le  sens  est  bon ,  dont  chaque  syllabe  est  bonne ,  qui 

'  Introducùon  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  1. 1 ,  p.  128.  —  ^  tch'er  roi  pa,  t.  II ,  p.  1 06.  —  '  Nidâna 
vagcja,  fol.  2  a. 
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-est  homogène,"  par  la  traduction  suivante:  «[il  enseignait  la  loi]  tout  entière,  sens 
«  et  lettres  compris.  »  Peut-être  est-il  maintenant  nécessaire  de  justifier  le  sens  de  Ictlre 
que  je  donne  à  vyahdjana,  mot  dont  la  signification  fondamentale  est  celle  de  signe, 
marque,  attribut,  et  qui,  parmi  divers  sens  d'extension,  a  celui  de  consonne.  Le  sens 
que  j'adopte  me  paraît  ressortir  nettement  de  l'opposition  que  marque  le  rapproche- 
ment des  deux  mots  artha  et  vyandjana;  artha  est  le  sens,  vyandjana  est  le  signe  du 
sens,  ce  qui  le  caractérise,  ce  qui  l'exprime.  C'est  ce  que  dit  formellement  l'auteur  de  la 
grammaire  pâlie  intitulée  Padarâpa  siddhi,  quand  il  commente  le  mot  vyandjana,  «  con- 
«  sonne,»  de  cette  manière  :  vyaiidjîyaii  êtéhi  althôti  vyandjana,  «le  sens  est  exprimé 
0  par  elles,  voilà  pourquoi  on  les  nomme  vyandjana^ .  »  Il  est  bien  naturel  qu'en  parlant 
de  l'enseignement  de  la  loi,  on  signale  et  le  sens  et  les  syllabes  qui  l'expriment;  traduire 
vyandjana  par  caractère,  attribut,  serait,  ce  me  semble  du  moins,  donner  une  idée  moins 
précise  de  ces  deux  termes  artha  et  vyandjana ,  qui  reviennent,  en  dernière  analyse,  à  expri- 
mer le  fonds  et  la  forme.  J'ai  essayé  de  retrouver  ce  sens  dans  un  des  édits  de  Piyadasi, 
comme  on  le  verra  à  V Appendice ,  n"  X. 

La  naissance,  la  vieillesse,  etc.^  Dans  une  discussion  relative  à  l'enchaînement  des  élé- 
ments constitutifs  de  l'existence,  et  qui  fait  partie  du  Vinaya  sûtra,  l'un  des  manuscrits 
de  M.  Hodgson,  je  trouve  le  passage  suivant  qui  jette  quelque  jour  sur  plusieurs  mots  de 
notre  texte:  «De  bhava,  l'existence,  vient  djâti,  la  naissance;  la  naissance,  c'est  la  pro- 
«  duction  d'un  skandha  (agr-égat),  qui  n'est  pas  encore  né;  or  la  naissance  vient  de 
«  l'existence.  De  la  naissance  viennent  plus  tard  les  peines  de  la  vieillesse  et  de  la  mort, 
«de  la  douleur  et  autres,  y  compris  les  lamentations,  le  chagrin,  le  désespoir;  c'est  à- 
«  dire  que  la  vieillesse  et  la  mort  et  les  autres  maux  ont  pour  origine  la  naissance.  Voici 
«  l'explication  de  chacun  de  ces  termes ,  conformément  aux  Sûtras.  La  complète  maturité 
«de  l'agrégat  [existant],  c'est  la  vieillesse;  la  séparation  d'avec  l'agrégat  complètement 
«vieilli,  c'est  la  mort.  La  douleur  de  cœur  qu'on  éprouve  au  moment  où  un  homme 
«  meurt,  où  il  s'en  va,  c'est  la  peine  ;  les  discours  et  les  paroles  que  nous  arrache  la  peine, 
<i  ce  sont  les  lamentations;  la  mort  des  cinq  organes  des  sens,  c'est  la  douleur;  la  mort  du 
«  cœur,  c'est  le  chagrin  ;  le  désespoir  résulte  de  l'accumulation  de  la  douleur  et  du  cha- 
«  grin^.  »  Comme  le  manuscrit  est  très-incorrect,  j'ai  été  obligé  d'abréger  de  quelques  mots 
la  définition  de  çôha,  que  je  traduis  par  peine,  et  celle  de  duhkha,  que  je  rends  par  douleur. 
Ces  termes  sont  assez  rigoureusement  fixés ,  tant  par  eux-mêmes  que  par  le  voisinage  des 
autres  expressions,  pour  que  cette  perte  de  quelques  mots  soit  peu  regrettable.  Au  reste, 
ces  expressions  sont  en  quelque  sorte  sacramentelles ,  et  elles  appartiennent  aux  notions 
les  plus  anciennes  que  nous  possédions  sur  la  théorie  morale  du  Buddhisme.  Elles  jouent 
en  effet  le  même  rôle  dans  les  écoles  du  Sud  que  dans  celles  du  Nord,  et  j'en  trouve  un 
exemple  caractéristique  dans  le  Djina  alaihkâra  pâli,  dont  je  possède  le  texte  avec  un 
commentaire;  c'est,  comme  on  va  le  voir,  une  stance  des  mètres  Djagatî  et  Trichtuhh. 

'  Padarâpa  siddhi,  fol.  3  a,  1.  2  de  mon  man.  —  ^  Vinaya  sûtra,  fol.  176  b. 
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Ekôva  sô  sattikarô  pahhanikarô  samkhâya  nêyjâni  asésitâni 
têsam  hi  madjdjhê  paramâsabhiih  vadaih  sivafuljasam  dipayitam  samatthâti  : 
Tassatthô  sô  ékakôva  asahâjahhûiô  mahâpurisô  sattikarô  sahbasattânam  nihhânasâdhakô 
kilèsaddham  tiibhdpakô  râgaggi  dôsaggi  môhaggi  djâtiaggi  djarâaggi  vyâdhiaggi  maranaggi 
sàkaggi  paridêvaggi  dukkhaggi  dôinanassupâyâsaggîti  imêhi  êkâdasaggîhi  santattânam  tam 
aggini  désanâmatavasséna  nibbâpétâ  ^. 

«  Cet  homme,  quoique  seul,  faisant  le  bien  [du  monde],  répandant  la  lumière,  après 
»  avoir  embrassé ,  sans  en  rien  omettre ,  toutes  les  choses  à  connaître ,  faisant  entendre  au 
«  milieu  des  êtres  sa  voix  suprême  et  dominatrice,  est  capable  d'enseigner  la  voie  du  bon- 
<•  heur  et  de  la  rectitude.  Voici  le  sens  de  cette  stance  :  Ce  grand  homme  seul,  c'est-à-dire 
«  sans  compagnon ,  faisant  le  bien  [du  monde] ,  c'est-à-dire  accomplissant  le  Nibbânapour 
"  toutes  les  créatures ,  c'est-à-dire  leur  faisant  anéantir  l'incendie  des  vices ,  fait  avec  la 
«  pluie  de  l'ambroisie  de  son  enseignement ,  éteindre  le  feu ,  en  faveur  des  êtres  consumés 
«  par  ces  onze  espèces  de  feux,  savoir,  le  feu  de  la  passion,  celui  du  péché,  celui  de  l'er- 
«  reur,  celui  de  la  naissance,  celui  de  la  vieillesse,  celui  de  la  maladie,  celui  de  la  mort, 
«  celui  de  la  peine,  celui  des  lamentations,  celui  de  la  douleur,  celui  du  chagrin  et  celui 
«  du  désespoir.  » 

La  production  de  l'enchaînement  mutuel  des  causes  de  l'existence.]  C'est  là  une  paraphrase 
un  peu  verbeuse  de  l'expression  concise  du  texte  pratîtya  samutpâda ,  que  j'ai  essayé  d'ex- 
pliquer dans  une  note  spéciale  de  mon  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  en 
me  servant  du  passage  même  qui  nous  occupe  ;  j'y  renvoie  le  lecteur,  ainsi  qu'aux  déve- 
loppements que  j'ai  donnés  de  la  théorie  elle-même  dans  une  autre  partie  du  même 
ouvrage^,  et  dans  YAppendice,  n°  VI  du  présent  volume. 

Les  quatre  vérités  des  Aryas.]  J'avais  ainsi  traduit  dans  le  principe  le  terme  spécial 
âryasatyâni ,  entraîné  par  l'autorité  de  M.  Abel-Rémusat;  mais  depuis  et  chaque  fois  que 
s'est  rencontrée  cette  expression  dans  Ylnlroduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  j'ai 
préféré,  avec  Deshauterayes,  faire  du  mot  ârya  une  épithète,  comme  saint,  ou  mieux  en- 
core sublime^.  M.  Foucaux,  d'après  les  Tibétains,  adopte  également  le  même  système 
d'interprétation,  et  il  choisit  le  mot  respectable'^.  Je  prie  donc  le  lecteur  de  corriger  ainsi 
ce  passage  :  «  les  quatre  vérités  sublimes.  »  L'exposition  de  cette  théorie  qui  devrait  trou- 
ver ici  sa  place,  nécessitant  quelques  développements  étendus,  j'en  ai  fait  l'objet  d'une 
note  spéciale  à  YAppendice,  sous  le  n°  V. 

Parfaitement  maîtres  des  six  perfections.]  Cette  traduction  est  conforme  au  texte  du 
manuscrit  de  Londres,  qui  lit  chatpâramitâpratisaihyuktânâm ,  épithète  qui  est  en  rapport 
avec  Bôdhisattvânâm;  et  cette  leçon  est  confirmée  par  un  des  manuscrits,  par  le  plus  incor- 

^  Djina  alamkâra,  fol.  69  a,  init.  ^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind.  t.  I,  p.  82  et  85, 

^  Introd.  à  l'hisi.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  485  et       aux  notes, 
suiv.  p.  628  et  624.  *  Rgyatch'er  rolpa,  t.  II,  p.  892. 
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rect  il  est  vrai,  de  ceux  de  M.  Hodgson.  Mais  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  et  une 
autre  copie  de  M.  Hodgson  lisent  pratisamyuktâm ,  en  faisant  rapporter  cet  attribut  à  sam- 
yahsamhôdhim.  D'après  cette  lecture,  il  faudrait  traduire ,  «  l'état  suprême  de  Buddha  parfai- 
«  tement  accompli  qui  embrasse  les  six  perfections.  »  Cette  version  me  paraît  aujourd'hui 
préférable  à  celle  que  j'avais  adoptée,  parce  qu'elle  marque  un  parallélisme  plus  complet 
entre  la  formule  de  l'enseignement  donné  aux  Bôdhisattvas ,  et  celle  de  l'enseignement 
donné  aux  Çràvakas.  Ce  serait  ici  le  lieu  d'examiner  ce  que  sont  les  six  perfections  aux- 
quelles il  est  fait  allusion  dans  notre  texte  ;  mais  cette  recherche  exigeant  des  développe- 
ments trop  étendus  pour  une  note,  je  l'ai  rejetée  à  Y  Appendice ,  où  l'on  trouvera,  sous  le 
n°  VII ,  ce  que  j'ai  pu  réunir  de  plus  précis  et  de  plus  clair  touchant  les  six  perfections. 

La  science  de  celui  qui  sait  tout.]  C'est  la  science  d'un  Buddha;  l'épithète  de  sarvadjna, 
«  omniscient,  »  est  si  bien  synonyme  du  titre  de  Buddha,  qu'un  des  manuscrits  de  M.  Hod- 
gson lit  dans  ce  passage  même  Buddhadjfiâna. 

0  toi  qui  es  invincible.]  Cette  qualification  est  exprimée  dans  le  texte  par  le  mot  adjita; 
elle  s'applique  au  Bôdhisattva  ou  Buddha  futur  Mâitrêya.  J'en  ignore  jusqu'à  présent  l'ori- 
gine :  je  remarque  seulement  qu'elle  doit  être  classique ,  car  on  la  trouve  dans  le  voca- 
bulaire intitulé  Trikânda  çêcha,  au  nombre  des  synonymes  du  nom  de  Mâitrêya  ^. 

Huit  fils.]  La  courte  légende  des  huit  fils  du  Buddha  Tchandra  sârya  pradipa  est  racontée  f.  12  a. 
au  commencement  du  Sugatâvadâna,  qui  est  un  Sûtra  en  vers,  f.  3  6  et  suiv.  En  examinant 
ce  récit  qui  est  conçu  en  vers  sanscrits  très-plats,  mais  nullement  mélangés  de  pâli,  il 
est  impossible  de  ne  pas  rester  convaincu  de  la  postériorité  de  la  rédaction  poétique, 
comparée  à  la  version  en  prose  du  Saddharma  pundarîka.  La  différence  se  remarque  sur- 
tout aux  traits  qu'ajoute  le  Sugatâvadâna,  comme  à  ceux  qu'il  retranche,  et  aussi  à  la 
liberté  avec  laquelle  il  dispose  des  données  du  récit,  déplaçant  par  exemple ,  dans  l'énumé- 
ration  des  titres  du  Buddha ,  les  épithètes  qui  sont  caractéristiques  et  dont  l'ordre  est  en 
quelque  sorte  réglé ,  non  pas  seulement  chez  les  Buddhistes  du  Nord ,  mais  aussi  chez  ceux 
du  Sud,  depuis  une  époque  qui  a  certainement  précédé  la  séparation  du  Buddhisme  en 
deux  grandes  écoles. 

Que  le  Bienheureux  avait  quitté  le  séjour  de  la  maison.]  L'expression  dont  se  sert  le  texte 
est  àbhinichkrântagrïhâvâsam  ;  elle  est  consacrée  pour  exprimer  le  départ  de  celui  qui 
abandonne  sa  maison,  c'est-à-dire  le  monde,  afin  de  se  faire  Beligieux.  On  y  retrouve  le 
sens  classique  donné  parWilson  dans  son  Dictionnaire,  et  justifié  par  la  décomposition 
des  éléments  :  nichkrânta,  <t  sorti ,  »  et  abhi,  «  vers ,  »  c'est-à-dire ,  «  sorti  (de  la  maison)  pour 
«  aller  vers  l'état  d'ascète.  »  Cette  explication ,  qui  est  concluante  pour  le  verbe,  l'est  égale- 
ment pour  le  substantif  abhinichkramana.  La  signification  est  en  quelque  manière  légale- 
ment établie  par  le  titre  même  du  chapitre  que  le  Lalita  vistara  a  consacré  à  la  description 

'  Trikânda  çêcha,  ch.  i,  sect.  i,  st.  24,  éd.  Cale.  p.  3. 
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du  départ  de  Siddhârtha,  quittant  son  palais  pour  aller  se  faire  Religieux;  le  titre  de  ce 
chapitre ,  qui  est  le  quinzième ,  est  ahhinichkramana  parivarla  Ce  mot,  qui  revient  dans  le 
Lotus  autant  de  fois  qu'il  est  question  de  personnages  sortants  du  monde  pour  entrer  en 
religion,  n'est  pas  moins  fréquent  dans  les  textes  pâlis  de  Ceylan.  Il  me  suffira  d'en  don- 
ner un  exemple  emprunté  à  un  commentaire  de  Buddbaghôsa ,  où  il  dit  de  Çâlcyamuni 
Buddha  :  katamahâbhinikkhamato ,  «depuis  qu'il  eut  accompli  le  grand  départ  2.  "  Ainsi 
le  terme  ahhinichkramana  ne  peut  signifier  «  l'entrée  dans  le  monde,  »  car  la  préposition 
ahhi  ne  doit  pas  prévaloir  contre  le  sens  parfaitement  connu  de  nichkramana;  et  le  pâli 
ahhinikkhama  n'a  rien  à  faire  non  plus  avec  le  terme  nêkkhamma,  qui  répond  au  sanscrit 
nâichkarmya,  «  l'inaction,  la  quiétude.  » 

Ils  parvinrent  tous  à  l'état  suprême,  etc.]  Il  faut  lire,  «  ils  partirent  tous  pour  l'état  su- 
if prême ,  etc.  »  comme  je  l'ai  montré  plus  haut,  dans  une  note  sur  le  fol.  8  6,  st.  3 1 . 

Après  s'être  couché.]  Ceci  est  un  faux  sens;  il  faut  traduire  par  «  s'étant  assis  les  jambes 
"  ci-oisées,  »  cette  expression  du  texte,  parjagkam  âhhudjya,  dont  j'ignorais  le  sens  spécial 
quand  j'ai  traduit  le  Saddharma  pundarîka.  Le  mot  paryagka  exprime  la  position  d'un 
homme  qui  ramène  ses  jambes  sous  son  corps  en  les  croisant,  et  s'assied  ainsi  en  tenant 
droit  le  haut  du  corps.  Ce  sens  se  trouve  en  partie  dans  le  composé  sanscrit  donné  par 
Wilson,  paryagka  bandhana,  «  binding  a  cloth  round  the  knees,  thigs  and  back,  as  seated 
'<  on  tbe  hams  ;  »  mais  paryagka  seul  ne  signifie,  d'après  Wilson,  que  lit,  et  c'est  de  cette 
signification  que  je  m'étais  autorisé  pour  traduire  paryagkam  âhhudjya  par«  s'étant  couché.  » 
On  écrit  souvent  paryagka  avec  un  l,  palyagka,  d'où  est  venue  la  forme  prâkrite  et  pâlie 
pallagka,  qui  signifie  à  la  fois  lit^,  et  litière  ou  palanquin,  comme  l'a  déjà  fait  remar- 
quer Lassen  L'expression  que  nous  trouvons  dans  les  textes  du  Nord  se  présente 
naturellement  aussi  dans  ceux  du  Sud,  et,  en  pâli,  pallagké  âhhundjitvâ  signifie  «  s'étant 
«  assis  les  jambes  ramenées  sous  le  corps  ^.  » 

Soixante  moyens  Kalpas.]  Le  mot  que  je  rends  par  moyen  est  antara  ;  il  pourrait  égale- 
ment se  traduire  par  intérieur  ou  intermédiaire.  Le  terme  sanscrit  antara  désigne  aussi 
bien  un  objet  placé  entre  deux  points  donnés  qu'un  objet  renfermé  dans  l'intérieur  d'un 
contenant  plus  vaste.  Voyez  sur  les  Kalpas  et  leurs  divisions,  ci-dessus,  f.  10  h. 

Çramanas.]  J'ai  expliqué  ailleurs  ce  titre,  qui  dans  les  livres  du  Nord,  comme  dans 
ceux  du  Sud,  est  spécialement  appliqué  à  l'usage  des  Buddhistes,  et  désigne  les  ascètes 
sectateurs  du  Buddha^.  Je  remarque  seulement  ici  que,  dans  ces  livres,  le  titre  de  Çra- 
mana  précède  ordinairement  celui  de  Brâhmana. 


'■  Rgya  ich'er  roi  pa,  t.  iï,  p.  igi  et  suiv. 
^  Spiegel,  Anecdota  pâlica,  p.  64  et  65. 
Abhidk.  ppadipikâ,\.  II,  ch.  m,  st.  26;  Clough, 
p.  35. 


*  Institut,  ling.  pracrit.  p.  260. 
^  Nêmi  djât.  f.  7  6,  p.  4o  de  ma  copie. 
'  Inlrod.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  275, 
note  2. 
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Oà  il  ne  j'este  aucune  trace  de  l'agrégation  [des  éléments  matériels].  J'ai  essayé  ailleurs 
d'expliquer  cette  expression  difficile^;  je  n'ai  pas  trouvé  depuis  de  textes  faits  pour  mo- 
difier ma  première  interprétation.  Je  citerai  seulement  ici  deux  nouveaux  passages  em- 
pruntés aux  textes  pâlis  des  Buddhistes  de  Ceylan ,  qui  prouvent  que  cette  expression 
ne  leur  est  pas  moins  familière  qu'aux  Buddhistes  du  Nord.  Dans  un  des  Sattas  du  Digha 
niMya  on  lit  :  Yantcha  rattim  anupâdisêsâya  nihhânadhâtuyâ  parinihhdyati.  «  Et  la  nuit 
"  où  il  entre  complètement  dans  l'élément  du  Nibbâna  [Nirvana),  où  il  ne  reste  rien  de 
«  l'agrégation  2.  »  Dans  le  Thûpa  vamsa  cette  expression  est  appliquée  au  dernier  Buddha, 
et  le  passage  où  elle  se  trouve  offre  conmie  un  résumé  de  sa  mission  en  tant  que  Buddha  : 
Sô  Dîpanikarddînaih  tchatuvisatiyd  Buddhânaih  santikê  laddhavyàharanô  samatimsapâramiyô 
pûrétvâ  paramdhhisamhhôdhim  patvd  dhammatchakkappavattanalô  paithâya  yâva  suhhaddapa- 
ribhâdjakavinayanâ  sahbabuddhakitchtchâni  nitihapêtvâ  anapâdisêsdya  nibbânadhâtuyâ  pari- 
nibbutô.  «Ayant  entendu  la  prédiction  [qu'il  serait  un  Buddha],  de  la  bouche  des  vingt- 
ci  quatre  Buddhas  dont  Dîpaiîikara  est  le  premier,  après  avoir  entièrement  accompli  les 
«  trente  perfections,  ayant  obtenu  complètement  la  science  suprême  de  la  Bôdhi,  après 
«  avoir  rempli  tous  les  devoirs  d'un  Buddha,  depuis  le  moment  où  il  fit  tourner  la  roue 
<i  de  la  loi,  jusques  et  y  compris  la  conversion  du  mendiant  Subhadda,  il  entra  complé- 
«  tement  dans  l'élément  du  Nibbâna  où  il  ne  reste  rien  de  l'agrégation  ^.  »  Le  Subhadda 
(Subhadra),  cité  ici,  est  la  dernière  personne  que  Çàkyamuni  ait  convertie  à  sa  doctrine, 
selon  les  légendes  du  Nord ,  et  en  particulier  le  Divya  avadâna  comme  aussi  selon  celles 
du  Sud  ^. 

Qui  attachait  un  prix  extrême  au  gain.]  L'expression  dont  se  sert  ici  le  texte  est  adhimd-  f.  i4  i. 
irafh  lâbhaguruM  'bhût  satkâragurukah.  Le  mot  gurn,  «  pesant,  grave,  »  par  une  translation 
de  sens  facile  à  comprendre ,  donne  naissance  à  un  grand  nombre  de  dérivés  qui  expri- 
ment des  idées  de  respect  et  de  considération.  C'est  ainsi  que  le  sanscrit  gâurava,  <>  gravité, 
"  poids,  respectabilité,  «  signifie,  dans  les  dialectes  pràkrits,  le  sentiment  qu'on  éprouve 
pour  quelque  chose  de  grave ,  c'est-à-dire  le  respect.  J'ai  retrouvé  ce  sens  dans  un  des 
édits  de  Piyadasi ,  comme  on  le  verra  au  n°  X  de  V Appendice. 

Réjouis  du  principe  de  vertu  qui  était  en  lui.]  Je  reconnais  maintenant  que  j'ai  mal  di- 
visé les  termes  dont  se  compose  cette  phrase  ainsi  conçue  :  H^iiïi  s^s^^^chifl- 
f^anuirt<d^*KiRii  ï(i^ilTirti-(U^5^;  elle  doit  se  traduire  littéralement  ainsi:  «par  lui,  cepen- 
«  dant,  en  suite  de  ce  principe  de  vertu,  plusieurs  centaines  de  mille  de  myriades  de 
"  Kôtis  de  Buddhas  avaient  été  réjouis.  "  On  s'étonnera  peut-être  de  trouver  quelque  chose 
à  louer,  ou,  comme  disent  les  Buddhistes,  une  racine  de  vertu,  dans  le  caractère  de  ce 
Bôdhisattva ,  qui  était  vaniteux  et  indolent.  Mais  la  vanité  de  Yaçaskâma  était  une  sorte 
d'honmiage  rendu  au  savoir  et  au  caractère  d'un  Bôdhisattva  respectable  ;  c'est  d'ailleurs 

'  Inlrod.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  589  ^  Thûpa  vamsa,  fol.  2  a. 

et  suiv.  Divya  avadâna,  f.  99  h,  man.  Soc.  asiat. 

^  Mahâparinibhâna  sutla,  dans  Dîcjh.  nih.  f.  98  b.  '  Turnour,  Mahâwanso ,  p.  1 1  .  1.  6. 
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un  principe  qui  revient  à  chaque  instant  dans  les  Sûtras  simples  ou  développés,  qu'un 
fonds  de  vertu,  quelque  faible  qu'il  soit,  quelque  mêlé  qu'il  soit  de  vices,  n'en  produit 
pas  moins  les  fruits  qui  y  sont  attachés,  dans  le  temps  et  selon  la  mesure  fixée  pour  ces 
fruits.  J'ai  cité  ailleurs  un  Sâtra  où  est  exposée  cette  doctrine  en  ce  qui  touche  les  ac- 
tions complètement  bonnes,  complètement  mauvaises,  et  mélangées  de  bon  et  de  mau- 
vais^; je  reviendrai  sur  ce  passage  dans  une  note  relative  à  la  stance  92  de  ce  chapitre. 
Toutefois  je  dirai  en  attendant,  que  l'expression  serait  mieux  d'accord  avec  l'idée,  si  au 
lieu  de  téna  kaçalamûlêna ,  on  lisait  iénâkaçalamûléna,  car  on  traduirait,  «  par  lui,  malgré 
«cette  racine  de  vice;»  cette  correction  serait  confirmée  par  ce  que  je  dirai  tout  à 
l'heure  sur  la  stance  92. 

f.  i5  a.  Dans  cette  circonstance.]  Au  lieu  de  ces  mots,  lisez  «  dans  cette  occasion.  »  Je  ne  me  suis 
aperçu  qu'au  fol.  63  b  de  la  mauvaise  consonnance  que  produit  la  rencontre  de  ce  mot 
avec  le  terme  de  stance  qui  le  suit  immédiatement.  Cette  faute  se  trouve  donc  encore 
chap.  II,  fol.  19  h;  fol.  21  6;  fol.  23  a;  fol.  28  a;  ch.  m,  fol.  36  b;  fol.  ào  a;  fol.  hi  a; 
fol.      a,  où  elle  doit  être  corrigée. 

St.  67.  Un  Kalpa  inconcevable.]  Lisez,  »  à  l'époque  d'un  Kalpa  inconcevable.  »  En  effet, 
le  mot  kalpê  est  au  locatif  dans  le  texte. 

St.  58.  Le  Guide  des  créatures.]  La  leçon  pradjâya,  que  donnent  les  deux  manuscrits 
de  M.  Hodgson ,  au  lieu  de  pradjâna  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique ,  m'a  fait  reve- 
nir sur  ce  vers  et  remarquer  que  le  titre  de  Nâyaka,  «  le  Guide,  »  est,  dans  le  style  du 
Saddharma  pundarika,  une  expression  absolue,  rarement  suivie  d'un  déterminatif.  On 
peut  donc  traduire  ici ,  et  probablement  cette  version  est  la  meilleure  :  «  Le  Guide  en- 
«  seignait  la  loi  aux  créatures.  »  Dans  ce  sens,  pradjâna  serait  la  forme  altérée  du  génitif 
pluriel  de  pradjâ,  employée  avec  le  sens  du  datif;  et  pradjâya  serait  le  génitif  ou  le  datif 
singulier,  à  forme  pâlie,  du  même  mot  employé  collectivement,  «la  créature,»  pour 
dire  les  créatures. 

f.  16  a.  St.  67.  Ces  êtres  qui  existent  par  eux-mêmes.]  Je  traduis  ainsi  le  terme  de  svayambhu- 

vah,  que  nous  trouvons  fréquemment  donné  aux  Buddhas  dans  les  livres  sanscrits  du  Né- 
pal. Il  importe  de  ne  pas  confondre  ce  terme,  qui  est  une  épithète,  avec  le  nom  de  Sva- 
yambhâ  qui  joue,  comme  on  sait,  un  autre  rôle  dans  la  mythologie  brahmanique.  Je 
suppose  que  cette  épithète  exprime ,  pour  les  Buddhistes ,  le  caractère  d'indépendance  d'un 
Buddha ,  qui ,  au  moment  où  il  est  arrivé  à  reconnaître  le  vide  de  toutes  les  lois  et  de 
toutes  les  conditions,  n'a  plus  d'autre  soutien  et  d'autre  raison  de  son  existence  que  lui- 
même.  Cette  épithète  est  également  employée  par  les  textes  pâlis  de  Ceylan ,  et  je  la 
trouve  dans  la  préface  du  commentaire  pâli  de  Mahânâma  sur  le  Mahâvamsa,  dans  un 
passage  consacré  à  l'énumération  des  perfections  du  Buddha  et  à  l'explication  de  ses  noms 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien j  1. 1,  p.  274. 


CHAPITRE  PREMIER. 


337 


divers.  Voici  ce  passage  tel  que  le  donne  mon  manuscrit  :  Apitchayô  sô  Bhagavâ  sayambhû 
anâtchariyakô  puhlé  ananassutêsu  dhammêsu  sâmam  satchtchâni  alhisambudjdjhi  tatthatclia 
sahhannutam.  pattô  halésutcha  vasîbhâvappattôti  Buddhô.  «  Ce  bienheureux,  cet  être  existant 
n  par  lui-même ,  qui ,  sans  maître ,  quand  les  lois  n'avaient  pas  encore  été  entendues ,  pénétra 
<•  complètement  de  lui-même  les  vérités  et  y  obtint  l'omniscience ,  et  qui  parvint  à  la  domi- 
"  nation  entière  des  forces,  celui-là  est  Bucldha^.  »  U Abhidhâna  ppadipikâ donne  sayamhhû 
au  nombre  des  synonymes  du  nom  de  Buddha^.  Ce  titre  avait  déjà  suggéré  à  Turnour 
une  observation  analogue  à  celle  que  je  viens  d'exposer^.  Je  ne  crois  donc  pas  que  le 
nom  de  svayamhhû,  donné  au  Buddha,  soit  un  emprunt  que  les  Buddhistes  ont  fait  à  la 
mythologie  brahmanique;  et  qu'en  appelant  un  Tathâgata  svayamhhû,  ils  aient  voulu  le 
placer  sur  le  même  rang  que  le  Svayamhhû  des  Purânas. 

St.  67.  Comme  des  colonnes  d'or.]  Il  faudrait  dire  plus  littércdement ,  comme  des  po- 
«  teaux  d'or;  »  je  modifie  en  outre  la  fin  de  cette  stance  de  la  manière  suivante,  en  plaçant 
un  point  et  une  virgule  après  «  des  colonnes  d'or;  semblables  à  une  statue  d'or  entourée 
«  de  iapis-lazuli ,  ils  enseignaient  la  loi  au  milieu  de  l'Assemblée.  " 

St.  68.  Et  les  Çrâvakas.]  Je  propose  de  traduire  d'après  les  deux  mss.  de  M.  Hodgson, 
qui  lisent  tâvâpramânâh ,  «  tant  les  Çrâvakas  de  [chaque]  Sugata  sont  infinis.  »  Cependant 
ce  composé,  qui  donne  un  meilleur  sens  que  la  leçon  tâtchâpra-,  la  seule  que  je  connusse 
en  rédigeant  ma  traduction ,  n'pst  pas  conforme  à  la  règle  du  sanscrit  classique ,  puisque 
tâvat  y  a  perdu  son  t  final  nécessaire. 

St.  71.  Arrivés  à  l'état  suprême  de  Bôdhi.]  Il  faut  lire,  «partis  pour  l'état  suprême 
«  de  Bôdhi  à  l'aide  de  la  contemplation.  » 

St.  78.  Tchandrârkadtpa.]  Ce  nom  n'est  qu'un  synonyme  de  celui  de  Tchandra  sûr)'a 
pradipa.  Le  titre  que  je  traduis  par  protecteur  est  tâyinah,  génitif  singulier  masculin  de 
tâyin,  altération  du  sanscrit  trâyin,  qui  est  tout  à  fait  conforme  au  génie  du  dialecte  pâli. 
La  version  tibétaine,  en  rendant  ce  mot  par  skyong-hahi,  «  du  protecteur,  «ne  permet  pas 
de  douter  de  l'exactitude  de  cette  interprétation. 

St.  77.  Assis  sur  son  siège.]  Le  texte  a  ékâsanastha;  il  faut  donc  traduire,  «  assis  sur  le  f.  16  b. 
«  même  siège ,  »  c'est-à-dire  n'en  ayant  pas  changé  pendant  un  si  long  temps. 

St.  80.  Pleins  de  confiance.]  Je  ne  suis  pas  sûr  d'avoir  exactement  traduit  l'expression 
du  texte  adhimnktisârâh  ;  au  moment  où  j'imprimais  ma  traduction ,  je  n'avais  d'autre 
secours  que  la  version  tibétaine  que  je  n'entendais  d'ailleurs  qu'imparfaitement.  J'y  trou- 
vais adhimukti  constamment  interprété  par  mos-pa,  qui  a,  selon  Csoma,  le  sens  d'es- 

'  Mahâvanisa  tihâ,  f.  1 2  fc,  fin.  —  -  Abhidhân.  ppadîp.  i.  I,  ch.  i,'sect.  1 ,  st.  4.  —  *  Turnour,  Mahâwanso , 
introd.  p.  lv. 
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time,  goût,  signification  qui  ne  me  paraissait  pas  convenir  partout.  Mais  depuis  j'ai 
trouvé  'deux  moyens  de  fixer  avec  plus  de  précision  le  sens  de  ce  terme.  En  premier 
lieu ,  les  Singhalais  le  connaissent  vulgairement  et  en  font  un  adverbe  qu'ils  traduisent 
par  «volontairement,  de  son  propre  gré^  »  On  pourrait  donc  interpréter  adhimukti  par 
volonté,  et  le  composé  qui  nous  occupe  par«  ayant  la  bonne  volonté  pour  essence,  »  c'est- 
à-dire  «  pleins  de  bonne  volonté.  »  Mais ,  après  une  comparaison  attentive  des  passages 
du  Lotas  et  d'autres  textes  où  se  présente  ce  terme,  je  trouve  que  ce  sens,  qui  dans  la 
présente  stance  serait  fort  admissible,  ne  s'applique  pas  avec  une  égale  facilité  à  tous 
les  endroits  où  se  montrent,  soit  le  mot  adhimukti  même,  soit  les  autres  dérivés  du  verbe 
match,  précédé  de  la  préposition  adhi.  En  second  lieu,  plusieurs  des  passages  où  se  ren- 
contrent des  dérivés  du  verbe  adhimutch  demandent  qu'on  lui  assigne  la  valeur  de  «  com- 
«  prendre,  diriger  son  esprit  vers,  »  comme  en  grec  cjwiévai.  Je  signalerai  entre  autres  un 
texte  qui  viendra  plus  bas,  fol.  io4  h ,  où  la  notion  de  comprendre  est  nécessairement 
contenue  dans  ce  verbe,  avec  une  indication  de  pouvoir  ou  de  capacité  qui  nous  ramène 
jusqu'à  un  certain  point  à  la  notion  de  volonté  admise  par  les  Singhalais.  Enfin  je  citerai 
en  faveur  de  ce  sens  le  témoignage  de  la  version  tibétaine  du  Vadjra  tchtchhédika,  version 
dont  I.  J.  Schmidt  a  donné  une  traduction  allemande.  On  lit,  en  effet,  vers  la  fin  du  texte 
sanscrit  de  ce  petit  traité,  le  passage  suivant  :  Yah  suhhûtê  hôdhisattvô  nirdtmânô  dharmâ 
nirâtmânô  dharmâ  iti  adhimutchyaté  {adhimutchyêta  ?) ,  que  I.  J.  Schmidt  traduit  ainsi  : 
'I  Wenn  irgend  ein  Bôdhisatva  also  denken  môchte  :  Ailes  Seyn  ist  ohne  Ich,  ohne  Ich  ist 
«  ailes  Seyn  -,  "  d'après  le  tibétain ,  et  qu'on  pourrait  rendre  ainsi  d'après  le  sanscrit  :  «  Le 
«  Bôdhisattva  qui  serait  capable  de  comprendre  ceci  :  Les  conditions  (ou  les  êtres)  n'ont 
«  pas  de  moi.  »  En  faisant  l'application  de  ce  sens  au  terme  de  notre  texte ,  adhimuktisârâh , 
on  devra  traduire ,  «  ayant  l'intelligence  pour  essence ,  »  et  tout  le  passage  signifiera  «  soyez 
"  attentifs ,  soyez  toute  intelligence.  »  C'est  bien  certainement  aussi  le  sens  d'intelligence  ou 
de  pénétration  qu'il  faut  chercher  dans  le  terme  ôi' adhimukti ,  dont  le  Lolita  vistara  fait  une 
des  cent  huit  portes  de  la  loi.  Cette  qualité  conduit  en  effet,  selon  la  définition  de  cet 
ouvrage,  au  résultat  suivant  :  avitchikitsâparamatâyâi  safnvartaié ,  «  cela  conduit  à  l'exemp- 
«  tion  absolue  du  doute,  ou  à  la  certitude  absolue^.  » 

De  ces  trois  significations,  celle  d'inclination,  que  donnent  les  Tibétains  et  aussi  les 
Singhalais,  celle  de  confiance,  que  j'avais  choisie  dans  le  principe,  et  celle  d'intelligence 
ou  de  pénétration ,  c'est  évidemment  cette  dernière  qui  convient  le  mieux  à  la  définition 
du  Lolita  vistara.  Mais  le  sens  d'inclination,  ou  plus  généralement  de  disposition,  d'inten- 
tion, est  admis  par  les  lexicographes  du  Sud,  et  l'Abhidhâna  ppadCpikâ  énumère  positi- 
vement adhimutti  parmi  les  synonymes  du  terme  signifiant  intention  Je  trouve  un 
exemple  de  ce  sens  dans  le  Djina  alaihkâro,  où  le  participe  adhimatta  est  employé 
concurremment  avec  le  verbe  duquel  il  vient:  Iti  êvam  anêkadhâtunânâdhâtukassa  yam 
yadéva  dhâtuni  sottâ  adhimutchanti  tam  tadéva  adhiilhahanti  abhinivissanti  kêtchi  rûpâdhi- 

'  Clougb,  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  25.  '  Lalita  vistara,  f.  21  6  duman.  A;  f.  28  6  et  24  a 

^  Mém.  de  l'Acad.  de  Saint-Pétersbourg ,  VP  série,  du  man.  B;  f.  18  &  et  19  a  du  man.  de  la  Soc.  asiat. 
t.  IV,  p.  2o4.  Ahhidhân.  ppadîp.  1.  III,  c.  11,  st.  10. 
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mutiâ       kêtchi  nibhânâdhimuttâ.  «  Celui  des  éléments ,  parmi  les  divers  et  nombreux 

«  éléments ,  pour  lequel  les  créatures  se  sentent  de  l'inclination ,  elles  s'y  arrêtent ,  elles 
0  s'y  livrent  tout  entières.  Quelques-uns  ont  de  l'inclination  pour  l'élément  de  la  forme.... 
«  d'autres  pour  l'élément  du  Nibbâna  (Nirvana)  ^  »  On  voit  qu'ici  le  sens  d'inclination  con- 
vient mieux  que  celui  de  pénétration  ou  d'intelligence.  Il  n'est  cependant  pas  douteux  que 
le  radical  mutch,  précédé  du  préfixe  adhi,  n'exprime  en  pâli,  comme  dans  le  sanscrit 
buddhique,  un  des  actes  de  l'intelligence,  car  le  vocabulaire  pâli  donne  adhimôkkha 
avec  le  sens  de  «  détermination,  certitude  acquise 2.  »  Voici,  de  plus,  un  texte  de  Mahâ- 
nâma ,  qui ,  dans  son  Commentaire  sur  le  Mahâvamsa ,  s'exprime  ainsi  :  Nânâdhimutti- 
kanicha  sattalôkam  adhimuttânarûpêhi  bahûhi  vividhadêsanânayappakâréhi  vinêtvd.  «  Ayant 
«converti  le  monde  des  créatures,  dont  les  dispositions  intellectuelles  sont  diverses, 
«par  des  modes  nombreux  et  divers  d'enseignements  et  d'instructions,  conformes  à  ces 
«  dispositions  (de  leur  intelligence)  ^.  » 

St.  84.  Comme  une  lumière  dont  la  source  est  éteinte.]  Le  texte  s'exprime  ainsi  :  yi^P-  f.  17  a. 
âirt  l^'çfàrôr  ^  ; ,  littéralement,  «il  fut  anéanti  comme  une  ictmpe  dans  la  destruction  de 
«sa  cause.  »De  pareils  textes  justifient  l'emploi  des  mots  extinction,  anéantissement  pour 
rendre  le  terme  capital  de  Nirvana.  On  voit  que  les  idées  de  parinirvrïta  et  parinirvâna, 
«  complètement  entré  clans  le  Nirvana,  et  le  Nirvana  complet,  »  n'ont,  pour  les  Buddhistes, 
d'autres  analogues  clans  le  monde  matériel,  que  les  notions  d'extinction,  d'anéantisse- 
ment. Cette  assimilation  est  confirmée  encore  par  d'autres  textes.  Je  n'en  pourrais  cepen- 
dant pas  citer  de  plus  solennel  que  la  stance  prononcée,  suivant  la  tradition,  au  moment 
de  la  mort  de  Çâkyamuni ,  par  Anuruddha  son  cousin  ;  elle  se  trouve  dans  le  Mahâpari- 
nibbâna  sutta  des  Buddhistes  du  Sud  : 

asallinêna  tchittêna  vêdanarh  adjdjhavâsayi 
vipudjdjôtasséva  nibbânaih  vimôkhô  tchêtasô  ahu 

«  Avec  un  esprit  qui  ne  faiblissait  pas,  il  a  souffert  l'agonie  (de  la  mort)  ;  comme  l'ex- 
«  tinction  d'une  lampe ,  ainsi  a  eu  lieu  l'affranchissement  de  son  intelligence  » 

St.  85.  Qui  étaient  arrivés  à.]  Lisez,  «qui  étaient  partis  pour,»  comme  plus  haut, 
fol.  8  b,  st.  3i. 


St.  88.  Et  s'annoncèrent  successivement  qu'ils  étaient  destinés  à  parvenir  à  l'état  suprême 
de  Baddha.  ]  Nous  trouvons  ici  le  verbe  krî,  précédé  des  prépositions  vi  et  a,  et  employé 
avec  le  sens  spécial  qu'il  a  dans  le  sanscrit  buddhique ,  celui  de  «  annoncer  à  quelqu'un  ses 
«  destinées  futures,  »  ainsi  que  je  l'ai  montré  ailleurs^.  J'ajoute  seulement  ici  que  cette  expres- 


'  Djina  alamkâra,  f.  16  fc. 

^  Abhidii.  ppadîp.  1.  I,  c.  n,  sect.  5,  st.  i5. 

'  Makâvaiïisa  tihâ,  f.  20  h. 

*  Mahdparinibbdna  sutia,  dans  Digh.  nih.  f.  98  a; 


Turnour,  Examin.  oj  Pâli  Buddhist.  Annab,  dans 
Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  1008. 

'•'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind.  t.  I,  p.  54  et  55  ; 
comp.  ci-dessus ,  p.  3  2  2  ,  à  la  st.  5 1 . 
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sion  est  familière  aux  Buddhistes  de  toutes  les  écoles,  et  qu'on  la  trouve  aussi  fréquem- 
ment dans  les  livres  pâlis  du  Sud  que  dans  les  livres  sanscrits  du  Nord.  Ainsi,  pour  n'en 
citer  qu'un  exemple,  en  ce  qui  regarde  les  livres  pâlis,  on  trouve  au  commencement  du 
Mahâvainsa  de  Turnour,  l'expression  têhi  hôdhâja  vyâkatô,  pour  le  sanscrit  tâi?^  hôdhâya 
vyâkrïtah,  ce  que  Turnour  traduit,  «  By  them  also  his  admission  into  Buddhohood  was 
«  foretold  ^  »  Le  sens  que  j'adopte  ici,  et  qui  est  confirmé  par  un  très- grand  nombre 
d'exemples ,  dérive  assez  régulièrement  des  éléments  qui  entrent  dans  la  composition  du 
verbe  vyâhrï,  «  expliquer,  développer.  » 

St.  92.  Grâce  au  mélange  de  bonnes  œuvres  qu'il  avait  accumulées.]  En  traduisant  ainsi, 
je  n'ai  pas  fait  attention  que  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  écrivait  distinctement, 
^  wri^  FTTr^ai^^  ,  leçon  qui  est  confirmée  jusqu'à  un  certain  point  par  les  deux  ma- 
nuscrits de  M.  Hodgson  qui  ont,  quoique  avec  une  faute,  ^^Tf^sr^.  Cette  leçon  donne 
akuçalêna  au  lieu  de  kuçaléna,  c'est-à-dire  le  vice  pour  la  vertu;  de  façon  que  ce  vers 
signifie  :  »  et  lui,  même  avec  cette  action  coupable.  »  Le  vers  suivant,  ^if^r'TiNi^îTiwç^^, 
littéralement,  «  devenue  mélangée,  accumulée,  »  se  lie  alors  très-bien  à  celui  qui  précède; 
car  le  mot  mélangé  s'appliquant  à  une  action  qui  n'est  ni  complètement  mauvaise  ni  com- 
plètement bonne,  laisse  la  place  à  quelques  vertus  dont  je  regrettais  tout  à  l'heure  de  ne 
pas  trouver  trace  dans  l'exposition  en  prose^.  Cette  leçon  achève  de  montrer  qu'il  faudrait 
lire  dans  le  passage  précité  du  fol.  id,  tênâkuçaléna,  comme  le  fait  ici  le  manuscrit 
même  de  la  Société  asiatique  ;  par  là  seraient  mises  d'accord  l'exposition  en  prose  et  l'ex- 
position versifiée.  Quoi  qu'il  en  puisse  être  de  la  correction  indiquée  pour  le  passage 
examiné  plus  haut,  je  propose  maintenant  de  rendre  comme  il  suit  la  stance  92  :  «  Mais, 
«  même  avec  cette  conduite  coupable  qui  se  mélangea  [de  bonnes  œuvres]  accomplies 
"  par  lui.  »  C'est  à  des  actions  mélangées  et  semblables  à  celles  dont  il  est  ici  ques- 
tion, que  s'adressent  des  paroles  comme  celles  que  le  commentateur  du  Dharmakôça 
vyâkhyâ  met  dans  la  bouche  du  Buddha  :  «  J'aperçois,  dit  Bhagavat,  le  ^erme  infmi- 
«  ment  petit  d'affranchissement  qui  est  en  lui ,  comme  l'or  qui  est  engagé  dans  les  inter- 
«  stices  d'un  minerai  ^.  »  Et  cette  théorie  n'est  pas  moins  familière  aux  Buddhistes  du 
Sud,  car  elle  fait  partie  intégrante  de  la  doctrine  de  la  transmigration.  Ainsi  dans  un 
recueil  de  légendes  en  pâli  qui  jouit  d'une  certaine  célébrité  à  Ceylan,  je  trouve  cette 
stance  : 

ahô  aichtchhariyam  êtam  abhh.atairi  lômahaihsanam 
appassa  puûnakammassa  anubJiâvamaJiantatâ 

«  Ah!  quelle  merveille  étonnante,  capable  de  faire  frissonner!  cela  résulte  de  la  grande 
«  puissance  d'une  petite  action  vertueuse^!  »  Quant  à  la  distinction  des  actions  en  bonnes, 
mauvaises  et  mélangées ,  elle  se  rencontre  également  chez  les  Buddhistes  du  Sud ,  avec 
quelques  différences  toutefois  dans  les  divisions  et  dans  leur  nombre.  J'en  trouve  un  résumé 

'  Turnour,  Maliâwanso ,  t.  I,  p.  2  ,  1.  3.  ^  Dharmalwça  vyàhhjâ,  f.  5  a,  init. 

^  Voyez  la  seconde  note  sur  le  fol.  li  b.  *  Rasavâliinij  f.  84  b. 
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succinct  au  milieu  de  rénumération  des  dix  forces  d'un  Buddha ,  que  donne  le  Djina  alafh- 
kâra  en  pâli  :  «  Selon  les  inclinations  qu'ont  les  êtres ,  ils  s'attachent  à  telle  ou  telle  combinai- 
«  son.  Ils  s'attachent  à  l'action  qui  est  de  six  espèces,  les  uns  par  cupidité,  quelques-uns  par 
«méchanceté,  quelques-uns  par  erreur,  quelques-uns  par  foi,  [d'autres  par  énergie  ^ ,] 
«  d'autres  enfin  par  sagesse.  L'action  se  divise  en  deux  espèces,  [celle  qui  conduit  au  ciel  2,] 
<i  et  celle  qui  ramène  dans  le  cercle  de  la  transmigration.  Maintenant,  l'action  qu'on  accom- 
«  plit  par  cupidité,  par  méchanceté,  par  erreur,  cette  action  est  noire,  elle  produit  un 
«  résultat  noir.  L'action  qu'on  accomplit  avec  foi,  mais  non  par  énergie,  ni  [par  sagesse,] 
«cette  action  est  blanche,  elle  produit  un  résultat  blanc.  L'action  qu'on  accomplit  par 
«  cupidité,  mais  non  par  méchanceté,  ainsi  que  par  erreur,  avec  foi ,  par  énergie,  cette  action 
«est  à  la  fois  blanche  et  noire,  elle  produit  un  résultat  blanc  et  noir.  L'action  qu'on 
«  accomplit  par  énergie ,  mais  non  par  sagesse ,  cette  action  n'est  ni  noire  ni  blanche ,  elle 
«  produit  un  résultat  qui  n'est  ni  noir  ni  blanc;  c'est  l'action  parfaite,  l'action  excellente; 
«  elle  va  à  la  destruction  de  l'action.  Il  y  a  quatre  combinaisons  de  l'action.  Il  y  a  la  coni- 
«  binaison  de  l'action  qui  donne  dans  le  présent  le  plaisir,  et  dans  l'avenir  la  douleur  pour 
«  résultat.  Il  y  a  la  combinaison  de  l'action  qui  donne  dans  le  présent  la  douleur,  et  dans 
«  l'avenir  le  plaisir  pour  résultat.  Il  y  a  la  combinaison  de  l'action  qui  donne  dans  le  présent 
«  la  douleur,  et  dans  l'avenir  la  douleur  pour  résultat.  Il  y  a  la  combinaison  de  l'action 
«  qui  donne  dans  le  présent  le  plaisir,  et  dans  l'avenir  le  plaisir  pour  résultat  ^.  » 

St,  100.  Parvenus  ici  à  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez ,  «  qui  sont  partis  ici  pour  l'état  de  Bôdhi ,  •>  f.  18  «. 
comme  plus  haut,  fol.  8  h,  st.  3i. 

■  Je  rétablis  ïéiiergie,  qui  est  nécessaire  pour  ^  C'est  par  conjecture  que  je  rétablis  ce  terme; 

parachever  le  nombre  des  six  causes  de  l'action,  et       le  manuscrit  donne  seulement  na  tcha. 
qui  d'ailleurs  revient  plus  bas  dans  l'énumération.  ^  Djina  alaihkâra,  f.  16  6  et  suiv. 
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Qui  était  doué  de  mémoire  et  de  sagesse.]  Cette  traduction  n'est  pas  parfaitement  exacte, 
en  ce  qu'elle  attribue  la  mémoire  et  la  sagesse  à  Bhagavat,  comme  des  qualités  constitu- 
tives et  permanentes ,  ce  qui  est  vrai  et  n'a  pas  besoin  d'être  rappelé ,  tandis  qu'elle  n'in- 
dique pas  le  rapport  de  ces  qualités  avec  l'état  spécial  de  méditation  d'où  sort  Bhagavat. 
Il  faudrait  donc  dire  :  «  Ensuite  Bhagavat ,  avec  sa  mémoire  et  sa  sagesse,  sortit  de  sa  mé- 
«  ditation.  »  Peut-être  même  devrait-on  donner  à  smrïti  le  sens  d'esprit,  intelligence,  et 
même  esprit  présent,  et  à  pradjnâ  celui  de  connaissance  ou  conscience,  de  façon  qu'on  tradui- 
rait, «  ayant  l'esprit  présent,  ayant  toute  sa  connaissance.  »  C'est  très-probablement  une  ex- 
pression pareille  que  Csoma  rend  ainsi  dans  un  curieux  fragment  emprunté  aux  livres 
tibétains  :  with  a  clear  knowledge,  recollection  and  selfconsciousness  ^.  Mais  I.  J.  Schmidt 
va  probablement  trop  loin  quand  il  traduit  pratimukhîm  smrîtim  upasthdpya  par  «  das 
«  Gedenken  (die  Méditation)  olfen  darlegend^,  »  tandis  que  cette  expression  doit  signifier 
«  rappelant  à  lui  sa  mémoire  ou  son  intelligence.  "  Au  reste  ces  deux  idées  qui ,  chez  les 
Buddhistes  du  Sud,  sont  représentées  par  les  deux  mots  satô  sampadjânô ,  peuvent  avoir 
également  la  signification  spéciale  que  je  viens  de  supposer.  En  voici  quelques  exemples 
empruntés  à  deux  ouvrages  d'une  certaine  célébrité.  Au  commencement  du  Thûpa  vafhsa 
on  lit:  Adjdja  Bhagavâ yamakasâlânam  antarê  dakkhinénapassêna  satô  sampadjânô  sîhasêyyam 
upagatô.  «  Aujourd'hui  Bhagavat  s'est  placé  sur  la  couche  du  lion  (c'est-à-dire,  s'est  couché 
«  comme  fait  le  lion)  sur  le  côté  droit,  entre  deux  arbres  Salas,  conservant  sa  mémoire 
«  et  sa  connaissance  ^.  »  De  même  dans  le  Djina  alamkâra  on  lit  :  Tatô  Bhagavâ  gandhakû- 
iim  pavisiivâ  satchê  âkamkhati  dakkhinêna  passêna  satô  sampadjânô  muhuttam  sîhasêyyam 
kappêti.  «  Alors  Bhagavat  étant  entré  dans  la  salle  des  parfums ,  s'il  en  a  le  désir,  se  couche 
«  à  la  manière  du  lion,  sur  le  côté  droit,  conservant  sa  mémoire  et  sa  connaissance*.  » 
Je  dis  sa  connaissance ,  parce  que  c'est  le  terme  qui  va  le  mieux  ici;  mais  le  participe 
sampadjâna  prendrait  fort  bien  le  sens  de  conscience  dans  cette  expression  du  Pâtimôkkha, 
sampadjânamasâvâdô,  «l'énoncé  d'un  mensonge  dont  on  a  conscience^.  » 

Ils  sont  en  possession  de  lois  étonnantes  et  merveilleuses.]  L'expression  dont  se  sertie  texte 


'  Csoma,  Oricjin  oj  ilie  Shâkja  race,  dans  Jouru. 
asiat.  soc.  ofBengal,  t.  II,  p.  386. 

^  Vadjra  tclitckhédika ,  f.  3  a;  I.  J.  Schmidt,  Veber 
das  Mahâyâna,  dans  Mém.  de  l'Acad.  des  sciences  de 
S.  Pétersbourg,t.  IV,  p.  i86. 


^  Thûpa  vanisa,  f.  g  b. 
*  Djina  alamkâra,  £.276. 

^  Pâtimôkkha ,  pâli  et  barman,  man.  Bibl.  nation. 
Introd.  f.  4  a;  p.  20  de  ma  copie.  Il  est  vrai  qu'ici 
sampadjâna  n'est  pas  accompagné  de  sata. 
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est  âçtc}iaryâdhhatadharmasaTnanvâgatâh  ;  ce  composé  ne  peut,  si  je  ne  me  trompe,  donner 
lieu  qu'à  ces  deux  interprétations,  qui  reviennent  dans  le  fond  à  peu  près  au  même  :  «  les 
«  Tathâgatas  sont  doués  de  lois  merveilleuses ,  »  ce  qui  est  une  allusion  à  leur  science 
supérieure,  ou  «les  Tathâgatas  sont  doués  de  conditions  (de  caractères)  qui  les  rendent 
«un  objet  d'étonnement,  qui  en  font  des  merveilles.  »  C'est,  je  crois,  avec  cette  dernière 
acception  que  cette  expression  est  employée  par  le  Lolita  vistara,  lorsque  Ananda ,  frappé 
du  récit  qpie  Çâkya  vient  de  faire  de  la  naissance  du  Bôdhisattva ,  s'écrie  :  Sarvasattvânâm 
Bhagavamstathâgata  âçtcharjabhûtô  'bhût;  bôdhisattva  êvâdbhatadharmasamanvâgataçtcha  hah 
punarvâdaévamhyanuttarâmsamyaksambôdhimabhisafhbuddhah  Le TatMgata ,  ô  Bhagavat, 
"  a  été  merveilleux  pour  tous  les  êtres,  (ou  parmi  tous  les  êtres;)  comme  simple  Bôdhi- 
«  sattva  il  fut  doué  de  conditions  merveilleuses ,  à  plus  forte  raison  depuis  qu'il  est  ainsi 
"  arrivé  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfaitement  accompli  ^  »  Ananda  veut  exprimeràquel 
point  le  Tathâgata  lui  paraît  merveilleux  ;  et  pour  le  dire  avec  plus  de  force ,  il  expose  que 
quand  cet  être  n'était  encore  que  Bôdhisattva  [Bôdhisattva  éva  ) ,  il  était  déjà  doué  de  lois, 
de  conditions,  ou  de  caractères  (car  dharma  a  toutes  ces  significations)  dignes  d'étonne- 
ment. Je  n'ai  pas  besoin  d'insister  pour  montrer  combien  les  Tibétains  se  sont  éloignés 
du  sens  véritable,  quand  ils  ont  traduit  kah  pnnar  vâdah  par  «  que  demander  de  plus?  » 
Ils  ont  également  méconnu  le  sens  de  Bôdhisattva  êva  en  traduisant,  «  le  Bôdhisattva  lui- 
«  même  ;  »  c'est  «Bôdhisattva  même,  n'étant  que  Bôdhisattva,  »  qu'il  fallait  dire.  H  y  a 
encore  dans  ce  texte  un  mot  particulier  au  sanscrit  buddhique ,  et  qui  se  représente  dans 
les  livres  du  Sud  sous  une  forme  populaire;  c'est  le  participe  samanvâgata,  qui  signifie  doué 
de.  Il  est  aussi  fréquemment  employé  en  pâli  sous  la  forme  de  samannâgata,  par  suite  de 
l'assimilation  du  groupe  nva  en  nna.  On  en  trouvera  un  exemple  dans  un  texte  des  Djâ- 
talîos  pâlis ,  cité  par  Spiegel ,  où  l'éditeur  écrit  à  tort  samantâgata  ^  ;  il  est  juste  de  dire 
que  rien  n'est  aussi  difficile  à  distinguer  l'un  de  l'autre  que  le  ^  et  le  «  de  l'écriture  sin- 
ghalaise,  celle  des  manuscrits  sur  lesquels  a  travaillé  Spiegel. 

Le  langage  énigmatique  des  Tathâgatas.]  Le  texte  se  sert  du  terme  sandhâbhâchyam , 
dont  les  manuscrits  lisent  encore  la  première  partie  sandhyâ.  Le  sens  que  j'ai  adopté  m'est 
fourni  par  la  version  tibétaine  qui  est  ainsi  conçue  :  Idem-por  dgongs-te  hchad-pa-ni,  et  qui 
signifie,  si  je  ne  me  trompe,  «  l'explication  de  la  pensée  exprimée  énigmatiquement.  »  Je 
suis  ici  l'autorité  du  Dictionnaire  de  Csoma  de  Côrôs,  qui  rend  Idem-po  par  énigme,  ironie, 
parabole.  Cependant  le  Dictionnaire  de  Schrôter  entend  ce  même  mot  comme  s'il  signifiait 
juste,  droit,  direct,  en  anglais  plain.  Je  n'ai  pas  le  moyen  d'expliquer  cette  divergence 
d'opinions,  et  je  m'en  tiens  à  l'interprétation  donnée  par  Csoma,  laquelle  s'accorde  mieux 
avec  le  sens  général  des  passages  où  cette  expression  se  trouve. 

La  vue  d'une  science  absolue  et  irrésistible.]  Ce  passage  renferme  une  énumération  som- 
maire des  attributs  intellectuels,  moraux  et  physiques,  au  moyen  desquels  un  Buddha 

'  Lolita  vistara,  cbap.  vu,  fol.  5o  h  de  mon  man.  A;  Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  Il,  p.  92.  —  ^  Anecdoia  pâlica , 
p.  36  et  '72.  * 
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devient  capable  de  remplir  la  partie  la  plus  élevée  de  sa  mission ,  qui  est  d'enseigner  la 
loi  aux  hommes  afin  de  les  sauver.  Cette  énumération  n'est  que  sommaire,  et  elle  ne  se 
présente  pas  ici  avec  ce  caractère  dogmatique  propre  aux  listes  d'attributs  et  de  qualités 
qui  abondent  dans  le  Buddhisme,  et  où  chaque  catégorie  porte  avec  elle  l'indication  du 
nombre  des  objets  qu'elle  embrasse,  comme  les  six  ou  dix  perfections,  les  dix  forces,  les 
quatre  portions  de  la  puissance  magique ,  etc.  Simplement  énoncées ,  comme  elles  le  sont 
ici,  sans  détails  et  sans  exemples,  ces  catégories  sont  d'ordinaire  difficiles  à  entendre;  on 
ne  voit  pas  toujours  aisément  la  nuance  qui  les  distingue  les  unes  des  autres,  et  pour  être 
parfaitement  comprises,  elles  auraient  besoin  d'être  accompagnées  de  gloses  plus  étendues 
que  celles  que  peut  fournir  la  comparaison  des  passages  parallèles  assez  bornés  qui  sont 
en  ce  moment  à  ma  disposition.  Je  crois  cependant  indispensable  d'en  reproduire  ici  les 
termes ,  tels  qu'ils  sont  donnés  par  le  texte ,  d'abord  pour  justifier  celles  de  mes  interpréta- 
tions qui  pourraient  offrir  quelque  incertitude,  puis  pour  corriger  les  autres ,  enfin,  pour 
marquer  d'avance  celles  de  ces  catégories  qui  devant  reparaître  ailleurs  et  dans  des 
passages  isolés,  deviendront  alors  l'objet  d'une  note  spéciale.  Il  est  de  plus  indispensable 
d'indiquer  le  genre  de  service  que  rend  ici  la  version  tibétaine  du  Saddharma  pundarika, 
laquelle  nous  fournit  pour  des  mots  souvent  obscurs  une  interprétation  ancienne  et  par- 
faitement authentique.  On  verra  que  l'utilité  de  cette  version  consiste  principalement  en 
ce  qu'elle  isole  les  termes  qui  doivent  être  distingués  les  uns  des  autres,  et  tranche  ainsi 
nettement  tous  les  doutes  que  fait  naître  leur  situation  indécise  au  milieu  d'un  vaste  et 
interminable  composé. 

Ce  que  je  traduis  par  «  la  vue  d'une  science  absolue  et  irrésistible  »  est,  dans  le  texte, 
asagyâpratihata  djnânadarçaiia.  Je  ne  crois  pas  qu'il  puisse  exister  aucune  incertitude  sur 
la  valeur  générale  de  cet  attribut;  il  en  est  souvent  parlé  dans  les  textes  du  Nord,  et  je 
ne  doute  pas  qu'on  ne  doive  retrouver  dans  un  recueil  aussi  étendu  que  YAbhidharma- 
kôça  vyâkhjâ,  des  gloses  expliquant  comment  la  science  du  Buddha  est  détachée  {asagga), 
et  irrésistible  [apratihata] .  Le  Dharma  pradipikâ  singhalais  nous  fournit  déjà  un  éclaircis- 
sement de  quelque  valeur  pour  l'épithète  de  apratihata  dans  le  texte  pâli  suivant  :  Atité 
Buddhassa  bhagavatô  appatihatarh  nânam  anâgaté  appalihatafn  nânatu  patchtchuppannê  ap- 
patihatam  nânam.  «  La  science  du  Bienheureux  Buddha  ne  rencontre  pas  d'obstacle  dans 
«  le  passé;  elle  n'en  rencontre  pas  dans  l'avenir,  elle  n'en  rencontre  pas  dans  le  présent^.  » 
Un  autre  texte  qui  suit  celui  que  je  viens  de  citer,  exprime  ainsi  l'immensité  de  cette 
science  :  «  Aussi  grand  est  l'objet  à  connaître,  aussi  grande  est  la  science;  aussi  grande  est 
«la  science,  aussi  grand  est  l'objet  à  connaître.  La  science  a  pour  limite  l'objet  à  con- 
«  naître;  l'objet  à  connaître  a  pour  limite  la  science.  Au  delà  de  l'objet  à  connaître,  il  n'y 
«  a  pas  d'application  de  la  science  ;  au  delà  de  la  science ,  il  n'y  a  pas  de  voie  pour  l'objet 
"  à  connaître;  ces  deux  conditions,  la  science  et  l'objet  à  connaître,  se  contiennent  mu- 
«  tuellement  dans  les  mêmes  limites.  »  Et  ce  rapport  de  la  science  à  l'objet  à  connaître 
est  exprimé  par  cette  comparaison  :  «  De  même  que  les  deux  parties  formant  une  boîte 
«  fermée ,  vues  ensemble ,  celle  de  dessous  ne  dépasse  pas  celle  de  dessus,  pas  plus  que  celle 

'  Dharma  pradipikâ,  î.  ili  b. 
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«  de  dessus  ne  dépasse  celle  de  dessous,  mais  que  toutes  deux  se  contiennent  et  se  limitent 
«  mutuellement,  ainsi  pour  le  Buddha  bienheureux,  et  l'objet  à  connaître  et  la  science  se 
><  contiennent  mutuellement  dans  les  mêmes  limites'.  » 

Ces  textes  s'appliquent  à  la  science  d'un  Buddha  envisagée  d'une  manière  générale.  Si 
au  contraire  il  faut  la  considérer  d'une  manière  spéciale ,  on  trouvera  chez  les  Buddhis- 
tes  du  Nord  deux  catégories  auxquelles  le  mot  de  science  peut  sei-vir  de  titre.  La  première 
est  celle  des  cinq  sciences  ou  connaissances ,  qui  forme  la  sixième  section  du  Vocabulaire 
pentaglotte  de  la  Bibliothèque  nationale.  Elle  commence  par  âdarça  djnânam,  «  la  connais- 
«  sance  du  miroir,  »  ou  la  connaissance  qui  est  celle  d'un  miroir,  que  donne  un  miroir,  et 
elle  se  termine  par  la  connaissance  dite  dharma  dhâta  djnânam,  «  la  connaissance  de  l'élé- 
"  ment  de  la  loi ,  »  pour  dire  de  l'élément  qui  est  la  loi.  La  seconde  catégorie  est  donnée 
par  Hêmatchandra  sur  l'épithète  de  patitchadjnâna,  «  celui  qui  a  les  cinq  connaissances,  » 
laquelle  est  un  des  titres  d'un  Buddha;  ces  cinq  connaissances  sont  celles  des  cmqskandhas 
ou  agrégats,  vidjnâna,  l'intelligence;  vêdanâ,  la  perception;  samdjhâ,  la  connaissance; 
samskâra,  la  conception;  râpa,  la  forme^.  Voici  donc  l'espèce  d'incertitude  qui  subsiste 
encore  sur  la  traduction  que  je  propose  pour  le  terme  de  l'original.  Si  l'on  veut  parler 
généralement  de  la  science  d'un  Buddha ,  sans  déterminer  les  modes  et  les  degrés  de  cette 
science,  on  pourra  dire,  comme  je  l'ai  fait,  «  la  vue  d'une  science  absolue  et  irrésistible.  " 
Si  au  contraire  on  pense  que  le  texte  a  entendu  désigner  les  caractères  de  cette  science , 
considérée  dans  les  connaissances  qu'elle  embrasse,  il  faudra  probablement  traduire, 
«  la  vue  absolue  et  irrésistible  des  [cinq]  connaissances;  «  mais  ce  dernier  sens  me  paraît 
le  moins  probable. 

Ce  que  je  traduis  par  l'énergie  est  hala;  peut-être  vaudrait-il  mieux  dire  la  force,  ou  en- 
core la  puissance,  en  réservant  le  mot  ^énergie  pour  vîrya,  terme  qui  fait  partie  d'une 
autre  catégorie.  Ainsi  isolé ,  le  mot  lala  n'a  aucun  caractère  qui  nous  avertisse  s'il  doit 
être  pris  d'une  manière  générale,  comme  je  l'ai  fait,  ou  bien  s'il  résume  en  un  seul  mot, 
soit  la  catégorie  des  dix  forces  dont  je  donnerai  ailleurs  l'énumération^,  soit  une  autre  caté- 
gorie de  cinq  forces  que  reproduit  le  Vocahulaire  pentaglotte ,  et  dont  je  parlerai  plus  bas. 
Nous  nous  trouvons  donc  ici  dans  la  même  incertitude  qu'à  l'égai'd  du  terme  précédent. 
J'ai  cru  cependant  devoir  adopter  le  sens  général ,  parce  qu'on  va  rencontrer  plus  bas  dans 
le  texte  le  mot  bala  désignant,  selon  toute  apparence,  une  catégorie  spéciale,  et  placé 
auprès  des  sens,  comme  le  donne  ma  traduction  :  c'est  un  point  sur  lequel  je  vais  re- 
venir tout  à  l'heure.  Un  autre  fait  me  confirme  dans  cette  idée ,  que  bala  est  ici  l'expression 
de  la  force  ou  de  la  puissance  en  général  ;  c'est  que  bala  figure  au  nombre  des  dix  pâra- 
mitâs  ou  des  perfections  les  plus  élevées  que  possède  seul  un  Buddha,  au  moins  d'après  le 
Vocabulaire  pentaglotte  qui  assigne  à  bala  le  neuvième  rang.  11  est  juste  de  reconnaître  que 
,  d'autres  énumérations ,  celle  du  Lalita  vistara  en  pai'ticulier,  ont  virya  au  lieu  de  6a/a*; 
mais  cela  ne  fait  que  confirmer  davantage  la  signification  générale  que  j'attribue  à  bala. 

'  Dharma  pradîpikâ,  î.  li  h  et  i5  a.  ^  Appendice,  n°  XI. 

*  Abhidhâna  tchintâmani,  st.  233,  p.  38  et  3i6,  *  ^SJ"-  tch'er  roi  pa,  t.  Il,  p.  45,  note  5;  Lalila 

éd.  Boehtiingk  etRieu.  vistara,  f.  23  a  du  man.  A. 
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Je  puis  toujours  conclure  de  ces  divers  rapprochements  que  la  force  ou  la  puissance  dont 
il  est  parlé  ici  est  celle  des  Buddhas,  puisque  le  passage  tout  entier  de  notre  texte  est 
consacré  à  dire  qu'eux  seuls  connaissent  toutes  les  lois ,  ou  tous  les  êtres. 

Vient  ensuite  Y  intrépidité ,  ou  mieux  la  confiance,  dans  le  texte  vâiçâradya.  Ce  sens  que 
donne  le  sanscrit  classique,  est  confirmé  par  la  version  tibétaine  mi  hdjigs-pa,  «  l'absence  de 
«  crainte.  «  Il  semble  que  nous  ayons  ici  une  qualité  envisagée  d'une  manière  générale  et 
en  quelque  façon  absolue;  cependant  nous  venons  ailleui^s,  ch.  xi,  f.  i/io  a,  le  texte  du 
Lotus  citer  quatre  espèces  de  confiance;  de  même  je  remarque,  f.  19  6,  st.  2,  que  là  où 
j'ai  traduit  «  quelle  est  leur  intrépidité,  »  le  texte  porte  au  plurïel  vâiçâradyâçtcha  yâdrï- 
çâh.  Enfin  dans  un  passage  du  Mahâvastu  que  je  citerai  ailleurs',  Buddha  est  dit  «  con- 
<■  fiant  des  quatre  confiances.  » 

Le  terme  suivant  est  plus  difficile  :  c'est  âvénika  que  j'avais  traduit  conjecturalement 
par  homogénéité ,  me  fondant  sur  l'autorité  des  Tibétains  qui  remplacent  ordinairement 
ce  terme  par  ma  hdres,  «  non  mêlé.  »  Je  préfère  aujourd'hui  le  sens  d'indépendance  que 
j'aurai  plus  bas  l'occasion  d'établir  dans  une  note  spéciale  relative  aux  dix-huit  lois  dites 
âvêiiika^. 

J'ai  longtemps  hésité  sur  la  manière  dont  je  devais  traduire  le  terme  suivant  qui  se 
présente  ainsi ,  indriyabala,  et  qui  semble  signifier  «  la  force  des  sens.  »  La  grande  vraisem- 
blance de  cette  interprétation  militait  en  sa  faveur;  mais  elle  avait  contre  elle  la  version 
tibétaine.  En  effet,  cette  version  voit  ici  deux  attributs,  les  sens  et  les  forces,  entendant 
sans  doute  par  les  sens,  des  organes  exercés  et  sûrs  d'atteindre  à  leur  but,  et  par  les 
forces,  l'une  des  deux  catégories  dont  je  parlais  tout  à  l'heure,  à  l'occasion  du  mot  hala 
précédant  vâiçâradya.  C'est  dans  ce  sens  que  j'ai  traduit,  en  forçant  un  peu  ma  traduc- 
tion ,  et  disant  «  la  perfection  des  sens ,  »  au  lieu  de  les  sens  seuls ,  ce  qui  n'eût  pas  été  suf- 
fisamment clair. 

Quant  au  mot  hala,  il  ne  peut  être  pris  dans  la  même  acception  que  le  bala  qui  pré- 
cède le  terme  de  vâiçâradya  :  si  le  premier  est  général,  celui-ci  doit  être  spécial,  voilà 
pourquoi  j'ai  mis  «  les  forces  ;  »  mais  il  ne  m'est  pas  possible  de  dire  de  quelles  forces  il  est 
ici  particulièrement  question.  On  en  connaît  en  effet  deux  catégories,  l'une  composée  de 
dix  termes  et  sur  laquelle  je  reviendrai  plus  bas,  l'autre  composée  de  cinq  termes,  et 
qui  forme  la  section  xxviii^  du  Vocalulaire  pentaglotte.  Voici  les  titres  dont  elle  se  com- 
pose :  çraddhâ  halam,  la  force  de  la  foi;  virya  halam,  la  force  de  la  vigueur;  smriti  halam, 
la  force  de  la  mémoire  ;  samad/ij"  halam,  la  force  de  la  méditation;  pradjnâ  halam,  la  force 
de  la  sagesse.  C'est  là ,  comme  on  le  voit ,  une  catégorie  d'attributs  intellectuels ,  destinés , 
selon  toute  apparence ,  à  faciliter  l'acquisition  de  la  science  parfaite  :  celui  qui  est  maître 
de  ces  forces  est  certainement  plus  près  de  posséder  cette  science  que  celui  qui  ne  les  pra- 
tique pas.  Je  viens  de  dire  qu'il  n'était  pas  facile  de  déterminer  la  catégorie  de  forces 
dont  il  est  parlé  ici  sous  ce  titre  collectif  de  hala.  Si  cependant  on  était  amené  à  recon- 
naître quelque  trace  de  classification  systématique  dans  le  Vocahalaire  pentaglotte,  on  pour- 
rait tirer  argument  de  la  place  qu'occupe  dans  ce  recueil  la  section  des  cinq  forces ,  précé- 

'  Note  sur  le  chap.  m,  f.  37  o.  —  ^  Appendice,  n°  IX. 
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dant  immédiatement  celle  des  sept  éléments  constitutifs  de  l'état  de  Bôdhi ,  comme  peut 
s'en  convaincre  tout  lecteur  qui  prendra  la  peine  de  recourir  à  l'édition  de  ce  recueil  que 
possède  la  Bibliothèque  nationale.  J'en  dirai  autant ,  et  avec  plus  de  raison  encore ,  de  l'énu- 
mération  du  Lolita  vistara,  laquelle  ne  peut  être  arbitraii'e,  et  où  les  cinq  forces  en  ques- 
tion précèdent  immédiatement  les  principes  de  la  science  d'un  Buddha^  Or  c'est  exacte- 
ment dans  une  situation  semblable  qu'est  placé  le  bala  de  notre  Lotus,  puisqu'il  précède 
les  éléments  constitutifs  de  l'état  de  Bôdhi.  De  toute  façon  la  remarque  ne  me  paraît  pas 
inutile,  et  quelles  que  soient  les  forces  qui  sont  comprises  sous  le  titre  collectif  de  hala, 
c'est  déjà  un  pas  de  fait  pour  la  détermination  de  leur  nature,  que  de  savoir  que  les  cinq 
forces  intellectuelles  du  Lalita  vistara  et  du  Vocahulaire  pentaglotte  précèdent  les  attributs 
dont  la  réunion  compose  la  plus  haute  perfection  d'intelligence  que  conçoivent  les  Bud- 
dhistes,  et  à  laquelle  ils  donnent  le  nom  de  Bôdhi. 

Je  viens  de  définir  presque  complètement  le  terme  qui  succède  à  celui  de  hala,  et  qui 
est,  dans  le  texte,  hôdhyagga;  comme  ce  terme  doit  reparaître  plus  bas  dans  notre  Lotus, 
il  fera  l'objet  d'une  note  spéciale  à  Y  Appendice  ^. 

Le  terme  que  je  traduis  par  contemplation,  est  dhyâna.  J'ai  écrit  ce  terme  au  pluriel ,  par- 
ce qu'il  y  a  divers  degrés  de  contemplation  au  nombre  de  quatre ,  qui  mènent  celui  qui 
les  traverse  jusqu'au  terme  du  Nirvana,  et  parce  qu'on  trouve  quelquefois  les  contempla- 
tions citées  au  pluriel  dans  notre  Lotus  même^.  J'y  reviendrai  en  détail  dans  un  autre 
endroit  de  ces  notes*. 

J'en  dirai  autant  du  terme  qui  suit,  savoir,  les  affranchissements,  clans  le  texte  vimà- 
kcha;  nous  apprenons  par  un  passage  de  notre  Lotus  même  que  l'on  compte  huit  espèces 
di  affranchissements  ^.  Je  les  examinerai  lorsque  nous  serons  arrivés  à  l'endroit  où  il  en 
est  parlé  spécialement  ^  Quant  à  présent,  il  nous  sufiit,  pour  irâàxme yimôkcha  par  le 
pluriel ,  de  suivre  l'analogie  à  laquelle  nous  conduit  la  réunion  des  termes  qui  constituent 
la  sixième  des  forces  ou  des  puissances  d'un  Buddha,  et  qui,  selon  le  Vocahulaire  penta- 
glotte, est  définie  ainsi  :  sarva  dhyâna  vimôkcha  samâdhi  samâpatti  samdjnânahalam,  «  la 
«  force  de  la  connaissance  de  toutes  les  contemplations ,  affranchissements ,  mécUtations , 
«  acquisitions  de  l'indifférence.  "  Ces  termes  sont  précédés  du  mot  sarva  qui  se  rapporte 
à  eux  tous  ;  ils  sont  rapprochés  les  uns  des  autres  dans  la  définition  de  la  sixième  force , 
comme  ils  le  sont  dans  le  texte  du  Lotus  de  la  honne  loi.  De  plus,  à  la  stance  2  du  chapitre 
qui  nous  occupe,  on  a  au  pluriel  vimôkchâçtcha  yê  têchâm,  «  et  quels  sont  leurs  afifran- 
«  chissements,  »  comme  aussi  dans  d'autres  passages  des  parties  versifiées  de  notre  Lotus''. 

Ce  que  je  traduis  par  les  méditations  est  dans  le  texte  samâdhi;  la  raison  que  j'ai  don- 
née pour  mettre  le  terme  précédent  au  pluriel  s'appliquerait  également  à  celui-ci ,  c^uand 
même  on  ignorerait  quel  nonabre  immense  de  méditations  les  Buddhistes  se  plaisent  à 
attribuer  à  un  Buddha.  On  les  compte  par  millions  et  par  myriades,  et  on  les  désigne  par 


*  Ryjatch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  43  ;  Lolita  vistara, 
f.  22  a  et  6  du  man.  A. 

^  Ci-dessous,  ch. m,  f.  47  b,  etAppendice,  n°  XII. 
^  Ibid.  ch.  III,  f.  52  h,  st.  87. 


Ci-dessous,ch.  v,f.  72  6,st.  4i,et/l/3pcnc/.  n°XIII. 
*  Ibid.  ch.  VI,  f.  82  b,  st.  22. 

Ibid.  ch.  VI,  fol.  82  b,  et  Appendice,  a"  XV. 
'  Ibid.  ch.  m,  f.  52  b,  st.  87. 
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des  noms  souvent  très-bizarres.  Le  Lotus  de  la  bonne  loi  et  le  Lolita  vistara  fournissent  des 
preuves  suffisamment  nombreuses  de  cet  usage;  il  y  a  même  un  livre  intitulé  Samâdhi- 
rddja,  »  le  roi  des  méditations,  »  qui  est  rempli  des  noms  donnés  aux  méditations  d'un 
Buddha.  Mais  ce  qui  est  plus  important  à  remarquer  pour  la  connaissance  de  la  doctrine 
philosophique ,  c'est  le  sens  propre  du  mot  samddhi.  Ce  terme  signifie  «  l'état  de  l'esprit  qui 
«  se  contient  lui-même,  »  idée  que  ne  rend  qu'imparfaitement  notre  mot  de  méditation,  où 
il  reste  encore  trop  de  la  notion  d'une  activité  appliquée  à  quelque  chose  qui  est  distinct 
d'elle.  C'est  un  point  qui  sera  mis  hors  de  doute  quand  nous  examinerons  les  quatre 
degrés  du  dhyâna  ou  de  la  contemplation,  dont  le  samâdhi,  ou  la  possession  de  l'intelli- 
gence qui  se  renferme  en  elle-même,  est  un  des  éléments  fondamentaux.  Avec  ces  expli- 
cations, notre  mot  méditation  peut  être  employé  sans  trop  d'inconvénient,  surtout  au  plu- 
riel. 11  est  bien  clair  que  l'on  ne  peut  méditer,  si  l'on  n'a  pas  la  possession  pleine  et  entière 
de  son  intelligence. 

Reste  le  dernier  terme ,  «  l'acquisition  de  l'indifTérence ,  »  qui  a  plus  besoin  encore  d'une 
explication  spéciale.  Pour  quiconque  verrait  réunis  les  deux  mots  samâdhi  samâpatti,  le 
premier  sens  qui  se  présenterait  serait ,  si  je  ne  me  trompe ,  celui  de  «  l'acquisition  de  la 
«  méditation.  »  C'est ,  à  ce  qu'il  semble ,  au  moins  d'après  Turnour  et  Clough ,  l'interprétation 
qu'ont  adoptée  les  Buddhistes  du  Sud.  Ainsi  Turnour  expliquant  le  mot  samâpatti  dans 
l'index  de  son  Mahâivanso,  en  donne  cette  définition  :  «  l'état  de  jouissance  de  l'abstraction 
«  dite  samâdhi  ou  la  sanctification  ^;  n  d'où  il  résulte  que  samâpatti  est  subordonné  à  samâ- 
dhi, de  cette  manière,  «  l'acquisition  de  la  méditation.  »  Clough  en  fait  autant,  quoiqu'il 
étende  le  mot  d'acquisition  à  d'autres  termes  qu'à  la  méditation.  Ainsi,  quand  il  énumère 
les  perfections  d'un  Religieux  accompli,  il  les  place  dans  cet  ordre  :  djhâna,  «  la  médita- 
«  tion  profonde;  »  vimôkha,  «  l'affranchissement  de  la  passion  ;  »  samâdhi,  «  la  tranquillité 
«  parfaite;  »  samâpatti,  «  les  résultats  ou  la  jouissance  des  perfections  supérieures^.  » 

L'accord  de  Turnour  et  de  Clough  sur  la  valeur  du  mot  samâpatti,  et  sur  la  place  qu'il 
doit  occuper  dans  l'énumération  qu'on  donne  des  perfections  intellectuelles  du  sage, 
prouve  donc  que  les  Buddhistes  singhalais  n'en  font  pas  un  terme  à  part,  mais  au  con- 
traire le  subordonnent  aux  termes  précédents.  Toutefois  nous  ne  pouvons  rien  affir- 
mer définitivement  sur  ce  point,  tant  que  nous  ne  serons  pas  plus  avancés  dans  la  con- 
naissance de  ces  livres;  car  un  passage  de  Buddhaghôsa  traduit  par  Turnour  lui-même 
donnerait  à  croire  que  le  mot  de  samâpatti  exprime  à  lui  seul  une  qualité  ou  un  mérite 
intellectuel  dont  on  fait  honneur  à  un  Buddha.  Ainsi  parlant  de  Çâkyamuni  devenu 
Buddha,  le  passage  en  question  ajoute  :  «  il  resta  là  assis  pendant  sept  jours,  réalisant  d'in- 
«  nombrables  samâpattis  par  cent  mille  et  par  dix  millions^.  »  Si  l'on  peut  compter  les  sa- 
mâpattis,  c'est  que  les  samâpattis  sont  quelque  chose  d'individuel ,  qui  existe  par  soi-même  ; 
car  il  est  bon  de  remarquer  qu'ici  il  n'est  plus  question  de  samâdhi.  Les  Buddhistes  tibétains 
s'en  font  cette  idée,  puisqu'ils  traduisent  samâpatti  par  snoms-par  hdjug-pa,  «  l'action  d'ar- 

'  Turnour, Ma/iâioanio,  index,  p.  22; le  mot  ianc-  p.  \q,  dans  Miscell.  transi,  from  orient.  lang.t.ll,a°lt. 
tification  n'est  pas  suffisamment  philosophique.  '  Turnour,  Examin.  of  Pâli  Buddliist.  Annals,  dans 

'  Clough,  The  ritaal  of  the  Buddhist  priesthood,       Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  8i4. 
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«  river  à  l'indifTérence  ;  »  d'où  il  résuite  que  samâpatti  est  envisagé  comme  composé  des 
mots  sama,  «  égal,  »  et  âpatti,  «  l'arrivée  à,  l'obtention.  »  Il  m'a  semblé  que  traduisant  un 
des  livres  canoniques  du  Nord ,  je  devais  me  mettre  d'accord  avec  l'interprétation  conser- 
vée chez  les  Tibétains ,  et  c'est  pourquoi  j'ai  rendu  ce  mot  par  «  l'acquisition  de  l'indiffé- 
«  rence  ;  »  peut-être  serait-il  plus  exact  de  dire  ici ,  «  les  acquisitions  de  l'indifférence.  »  Du 
reste,  la  conciliation  de  ces  deux  opinions,  celle  des  Tibétains  et  celle  des  Singhalais,  si 
toutefois  Clough  et  Turnour  reproduisent  exactement  cette  dernière ,  serait  extrêmement 
facile.  Nous  verrons  en  effet  plus  tard,  quand  nous  examinerons  les  dhyânas  ou  les  degrés 
de  la  contemplation,  que  c'est  après  s'être  rendu  maître  de  son  intelligence  par  la  pra- 
tique de  la  samâdhi,  que  l'on  arrive  à  reconnaître  que  toutes  les  choses  sont  égales  entre 
elles,  c'est-à-dire  qu'on  parvient  à  l'indifférence.  L'acquisition  de  ce  dernier  état  est  donc  en 
réalité  subordonnée  à  celui  de  samâdhi,  et  c'est  probablement  la  connexité  qui  existe  entre 
ces  deux  états  qui  a  porté  Turnour  et  Clough  à  les  rattacher  comme  ils  l'ont  fait  l'un  à 
l'autre. 

C'est  le  TatJiâgata,  ô  Çâriputtra,  etc.]  Cette  phrase  sera  traduite  plus  exactement  de 
la  manière  suivante  :  «  C'est  le  Tathâgata  seul ,  ô  Çâriputtra ,  qui  peut  enseigner  les  lois 
«  du  Tathâgata;  les  lois  que  le  Tathâgata  connaît,  toutes  ces  lois  même,  ô  Çâriputtra,  le 
«  Tathâgata  seul  les  enseigne;  car  seul  le  Tathâgata  connaît  toutes  les  lois.  » 

St.  II.  Dans  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  J'ai  pris  ici,  à  tort,  dans  le  sens  abstrait,  f.  icj  h. 
ce  qui  doit  s'entendre  dans  un  sens  positif  et  matériel;  voici  le  texte  :  Phalam  me  hôdhi- 
mandasmùri  drîchtam  yâdrïçaharh  hi  tat.  «Voici  quel  est  le  résultat  que  j'ai  vu  sur  le  trône 
«  de  la  Bôdhi.  »  J'ai  discuté  ce  point  ailleurs  i;  il  est  souvent  question  de  ce  trône  dans  le 
Lalita  vistara'^.  J'ajoute  seulement  ici  quelques  textes  qui  ne  laissent  aucun  doute  sur  la 
destination  du  Bôdhimanda.  Dans  le  Mahdvastu,  ouvrage  curieux  et  pour  le  fond  et  pour 
la  forme,  je  trouve  le  passage  suivant  :  Tèna  khalu  panah  samayêna  sarvâvantô  bôdhimandô 
ôsaktapatiadâmakalâpo  ahhûchi.  «  Or,  en  ce  temps,  la  totalité  du  Bôdhimanda  fut  couverte 
«  d'étoffes,  de  guirlandes  et  de  fdes  de  clochettes^.  »  De  même  chez  les  Buddhistes  du  Sud, 
le  Bôdhimanda  est  nommé  un  siège  :  hôdhimandam  âruyha  nisinnaiihânaih ,  «  étant  monté 
«  sur  le  Bôdhimanda,  qui  çst  le  lieu  où  il  s'asseoit\  » 

St.  7.  Les  Bôdhisattvas  sont  remplis  de  confiance.]  Il  faut  dire,  «  car  les  Bôdhisattvas  sont 
«fermes  dans  l'intelligence;»  en  adoptant  pour  adhimukti  le  sens  que  j'ai  exposé  plus 
haut,  f.  166. 

St.  8.  Lear  dernière  existence  corporelle.]  Le  texte  dit  littéralement,  antima  déha  dhârinô, 
«  ayant  leur  dernier  corps.  »  Il  paraît  que  cette  expression  est  sacramentelle  chez  les  Bud- 

'  Iiitroduciion à  l'histoire  du  Buddhisme  indien, t.  I,        citations  à  la  table,  page  xl,  au  mot  Bôdhimanda. 
p.  387.  Voy.  ci-dessous,  même  cliap.  st.  112.  '  Mahâvaslu,  f.  20!)  h. 

'  E.  Foucaux,  Bgya  tch'er  roi  pa,  tome  II,  les  *  Thûpa  vamsa,  f.  36  a,  fin. 
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dhistes,  car  on  la  trouve  également  dans  les  livres  pâlis;  ainsi  je  lis  dans  le  Djina  alark- 
kâra:  antimadéhadhârî  hhavaMJiayam  pattô,  «  ayant  son  dernier  corps,  arrivé  à  la  destruc- 
«  tion  de  l'existence^.  » 


St.  2  3.  Tu  parles  de  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Il  faut  lire,  «  Tu  célèbres  là  le 
"  trône  de  la  Bôdhi,  »  comme  plus  haut,  f.  19  b. 

St.  2  5.  Parvenus  à  la  puissance  et  arrivés  au  Nirvana.]  Après  les  mots  «parvenus  à  la 
«puissance,  »  le  texte  ajoute  anâçravâh;  tout  le  passage  doit  être  rétabli  comme  il  suit: 
«  parvenus  à  la  puissance,  exempts  de  faute,  et  partis  pour  le  Nirvâna.  » 

St.  27.  Et  le  doute  s'est  emparé  de  leur  esprit.]  Maintenant  que  je  ne  pense  plus  que  vyâ- 
kurnchva  signifie  toujours  et  sans  distinction,  «  annonce  les  destinées  futures,  »  je  crois  de- 
voir traduire  ainsi  cette  stance  :  «Réponds  donc,  ô  grand  solitaire,  aux  questions  que  s'a- 
«  dressent  dans  leur  esprit  tout  ce  qu'il  y  a  ici  de  Çrâvakas  du  Sugata ,  etc.  » 

Cela  sera  pour  eux  un  avantage,  un  profit,  un  bien,  qui  durera  longtemps.]  Le  texte  se 
sert  ici  d'une  expression  spéciale  et  qui  revient  chaque  fois  qu'il  est  question  d'un  avan- 
tage temporel  :  téchân  tad  bhaviciiyati  dîrgharâtram  arthâya  hitâya  sukJiâya.  On  en  rencontre 
de  fréquents  exemples,  tant  dans  le  Saddharma  pundarîka  que  dans  le  Lalita  vistara"^.  L'ex- 
pression n'est  pas  moins  familière  aux  Buddhistes  du  Sud ,  et  on  peut  la  voir  dans  le  Ma- 
hâvamsa^,  et  dans  une  des  légendes  en  pâli  publiées  par  Spiegel*.  Je  la  remarque  encore 
dans  deux  Suttas  du  Digha  nikâya  pâli  des  Singhalais,  où  elle  est  rédigée,  sauf  le  dialecte, 
dans  les  mêmes  termes  que  ceux  du  Lotus  que  je  viens  de  citer  :  tésam  tani  bhavissati  dî- 
gharattam  hitâya  sukhâya,  littéralement,  «  à  eux  cela  sera  pour  longtemps  à  profit,  à  bien^.  » 
Les  textes  pâlis  n'emploient,  comme  on  voit  ici,  que  deux  termes;  ils  omettent  ordinaire- 
ment le  premier,  arthâya.  C'est  aussi  ce  que  je  remarque  dans  la  rédaction  du  Mahâvastu 
qui  est,  selon  moi,  un  livre  ancien.  Ainsi  en  parlant  du  Buddha  Çâkyamuni,  le  texte  de 
ce  livre  se  sert  de  cette  formule ,  sattvânâih  hitasukharh  gavêchantô  sarnsarati,  «  cherchant 
«  le  profit,  le  bien  des  êtres,  il  transmigre  dans  le  monde ^.  »  J'ai  signalé  l'existence  de  cette 
formule  dans  les  inscriptions  religieuses  de  Piyadasi ,  ainsi  qu'on  peut  le  voir  au  n"  X  de 
VAppendice.  Il  faut  encore  remarquer  fexpression  dîrgharâtram,  «pour  une  longue  nuit,  " 
employée  avec  le  sens  de  «pour  un  long  temps.  »  On  la  trouve  également  en  pâli,  soit 
sous  la  même  forme,  sauf  le  dialecte,  digharaitarh ,  soit  avec  fadjectif  tchira,  de  cette  ma- 
nière au  locatif,  tchirarattâyamP ,  «  longtemps,  »  et  en  composition  tchirarattapîlitô,  «  torturé 
«  pendant  longtemps®.  » 


'  Djina  alamkâra,  f.  1 1  a,  fin. 
'■'  Lalita  vistara,  ch.  vu,  f.  63  a  du  man.  A;  Rgya 
tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  1 10. 

^  Mahâv)anso ,  t.  I,  p.  6,1.  11. 
*  Anecdota  pâlica,  p.  21. 


^  Ambattha  sutta,  dam,  Dîgk.  nik.  f.  28  b;  Mahâ- 
parinibhâna  sutta,  ibid.  f.  gS  a. 

^  Maliâvasiu  avadâna ,  î.  2  b  de  mon  man. 
'  Abhidhân.  ppadip.  \.  III,  ch.  iv,  st.  1. 
*  Djina  alamkâra,  f.  196. 
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St.  36.  Qui  sont  également  parvenus  à.]  Lisez,  »  qui  sont  également  partis  pour.  » 

Ecoute  donc,  6  Çâripuitra,  etc.]  Ceci  est  encore  une  formule  sacramentelle  employée 
par  Çâkya,  lorsqu'il  va  répondre  à  une  question  qui  lui  a  été  adressée  par  un  de  ses  audi- 
teurs ;  la  voici  d'après  l'original  :  ténahi  çâriputtra  çrînu  sâdhatcha  suchihutcha  manasihuru 
bhâchichyê  'hanté.  Elle  reparaît  à  tout  instant  dans  les  livres  du  Nord  où  Çâkyamuni  est  re- 
présenté instruisant  ses  disciples,  et  j'en  cite  à  la  note  un  exemple  emprunté  à  YAvadâna 
çataka^.  On  la  remarque  également  dans  les  livres  pâlis,  où  elle  occupe  la  même  place  : 
je  l'emprunte  à  deux  Suttas  où  elle  est  ainsi  conçue  :  tênahi  hrâhmana  sunâhi  sâdhahafitcha 
manasikarôhi  hhâsissâmi^. 

Cependant  Bhagavat  continuait  à  garder  le  silence.  ]  Il  faut  dire  plus  exactement  :  «  Et 
«  Bhagavat  approuvait  par  son  silence.  »\'oici  le  texte  :  Bhag avâfhçtcha  tûchnîihâvênâdhivd- 
sayati  sma;  ce  qu'il  faut  y  remarquer,  c'est  l'emploi  du  radical  vas  précédé  de  la  préposition 
adhi,  dans  l'acception  d'approuver,  donner  son  assentiment ,  acception  qui  ne  s'éloigne  pas 
beaucoup  du  sens  d'aimer  qu'a  ce  verbe  dans  le  sanscrit  classique.  La  personne  à  laquelle 
on  témoigne  cette  approbation  est  placée  dans  la  phrase  au  génitif,  comme  on  le  peut  voir 
dans  le  passage  suivant  :  Adhivâsayatj  âyuchmân  çrônah  kôtikarna  âyuchmato  mahâkâtyâ- 
yanasya  tâchnhhâvêna.  «  Le  respectable  Çrôna  Kôtikarna  approuva  par  son  silence  le  res- 
«  pectable  Mahâkâtyâyana^.  »  Cette  formule  se  retrouve  également  dans  les  livres  pâlis  du 
Sud,  où  on  la  rencontre  à  tout  instant  ainsi  conçue:  adhivâsêsi  Bhagavâ  tunhihhâvêna, 
"  Bhagavat  approuva  par  son  silence*.  »  On  en  peut  voir  un  exemple  au  commencement 
du  Mahâvamsa^.  J'avais  déjà  signalé  cette  expression  dans  VIntrodaction  à  l'histoire  du  Bud- 
dhisme,  mais  sans  l'appuyer  comme  ici  des  exemples  nécessaires^. 

Bien,  6  Bhagavat,  etc.]  La  réponse  que  les  auditeurs  font  au  Buddha,  lorsque  celui-ci 
leur  a  promis  de  leur  exposer  la  loi ,  est  également  contenue  dans  une  formule  spéciale , 
qui  revient  toujours  la  même;  la  voici  dans  les  termes  où  la  donne  le  Saddharma  punda- 
rika  :  Sâdhu  Bhagavannity  âyuchmân  çâriputtrô  Bhagavatah  pratyaçrôchît,  Bhagavân  êtad 
avôtchat.  Je  remarquerai  seulement  que  j'ai  peut-être  donné  un  peu  trop  de  valeur  au  verbe 
pratyaçrôchît ,  en  le  traduisant  par  «  il  se  mil  à  écouter;  »  il  ne  doit  signifier  que  «  il  ré- 
«  pondit.  »  Les  textes  pâlis  emploient  aussi  cette  formule  exactement  dans  les  mêmes  cir- 
constances ;  en  voici  un  exemple  :  Evafh  hhôti  khô  sônadandô  hrâhmanô  Bhagavatô  patch- 
tchassôsi,  Bhagavâ  êtad  avôtcha.  «  Oui,  seigneur,  répondit  en  effet  à  Bhagavat  Sônadanda  le 
«  Brahmane;  Bhagavat  parla  ainsi".  » 


'  Avadâna  çataha,  f.  55  b. 

^  Sônadanda  sutla,  dans  Digh.  nih.  i.  52  a;  Kûta- 
danta  sutta,  ibid.  f.  34  a. 

^  Çrôna  kôtiharna,  dans  Divja  avad.  f.  lo  a. 

*  Sônadanda  sutla,  dans  Dicjh,  nih.  f.  Sa  a;  Kûta- 
danta  sutta,  ibid.  fol.  87  b;  Lôkitchtcha  sutta,  ibid. 


f.  58  b;  Mahâparinibbâna  satta,f.  84  a,  85  a,  92  b. 

^  Turnour,  Maliâwanso ,  t.  I,  p.  6, 1.  9. 

°  Introd.  à  l'hist.  du  Buddhisme  indien,  t.  I,  p.  aSo, 
noie  1. 

'  Sônadanda  sulta,  dans  Digh.  nik.  f.  32  a;  Kûta- 
danta  sutta,  ibid.  f.  34  a. 
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Ils  sont  rares,  ô  Çâripuitra,  les  temps  et  les  lieux.]  C'est  une  idée  qui  se  représente  très- 
fréquemment  dans  les  livres  buddhiques  de  toutes  les  écoles ,  que  celle  de  la  difficulté 
qu'on  a  de  rencontrer  un  Buddha,  et  d'entendre  la  loi  de  sa  bouche.  J'ai  déjà  cité,  à  l'oc- 
casion d'un  des  termes  qui  désigne  cet  enseignement  même,  un  passage  pâli  où  Buddha 
exhorte  ses  auditeurs  à  profiter  de  sa  présence  pour  se  convertir  à  la  loi  qu'il  est  venu 
apporter  aux  hommes.  «  C'est  une  chose  difficile  à  rencontrer,  leur  dit-il ,  que  la  nais- 
«  s'ance  d'un  Buddha  dans  le  monde  ^  »  Les  Buddhistes  du  Sud  ont  exprimé  cette  opinion 
en  quatre  vers  populaires  qui  résument  toutes  les  choses  relatives  à  la  loi  que  l'on  ne  ren- 
contre que  rarement. 

Buddhôtcha  dullahhô  lôkê  saddhammasavanampitcha, 
samghôtcha  dullabhô  lôkê  sappurisâ  atidullahhâ ; 
dallabhantcha  manussattam  Buddhuppâdôtcha  dallahhô, 
dullabhâ  khanasampatti  saddhammà  paramadullahhô. 

«  Un  Buddha  est  difficile  à  rencontrer  dans  le  monde,  ainsi  que  l'audition  de  la  bonne 
«  loi;  l'assemblée  est  difficile  à  rencontrer  dans  le  monde;  les  gens  de  bien  sont  très-difficiles 
«à  rencontrer.  La  condition  humaine  aussi  est  difficile  à  obtenir;  difficile  à  rencontrer 
"  aussi  est  la  naissance  d'un  Buddha  ;  l'acquisition  du  moment  propice  est  difficile  à  ob- 
«  tenir;  la  bonne  loi  est  extrêmement  difficile  à  rencontrer^.  »  Ces  maximes  ont  dû  natu- 
rellement commencer  à  se  répandre  postérieurement  à  la  mort  de  Çâkyamuni,  quand 
son  absence  se  faisait  sentir.  Elles  témoignent  en  même  temps  de  la  sincérité  des  Bud- 
dhistes qui  affirment  qu'il  est  le  dernier  Buddha  humain  qui  ait  paru  en  ce  monde.  Plus 
tard  encore ,  et  quand  le  Buddhisme  admet  dans  son  sein  des  éléments  mythologiques ,  on 
rencontre  dans  des  ouvrages  que  je  crois  modernes,  de  semblables  exhortations  à  profiter 
des  occasions  qui  se  présentent  d'entendre  exposer  la  loi .  Mais  il  n'est  plus  question  alors 
de  Çâkyamuni;  on  y  parle  seulement  de  simples  prédicateurs,  car  les  prédicateurs  instruits 
sont  déjà  devenus  rares.  Ainsi  dans  le  Sûtra  tout  mythologique,  intitulé  Kâranda  vyûha, 
Sûtra  consacré  à  l'apothéose  du  saint  si  célèbre  dans  le  Nord  sous  le  nom  d'Avalôkitéç- 
vara,  vers  la  fin  de  ce  traité  où  sont  relevés  les  mérites  de  la  fameuse  formule  de  six  lettres 
ôni  mani  padmê  hum,  l'auteur  va  jusqu'à  introduire  le  dialogue  suivant  entre  Çâkyamuni 
et  un  Bôdhisattva  fabuleux,  au  nom  inprononçable ,  Sarva  nivarana  vichkambhin  :  «  Alors 
<-  ce  Bôdhisattva  parla  ainsi  à  Bhagavat  :  Où  faut-il  que  j'aille,  ô  Bhagavat,  pour  obtenir 
«  cette  grande  formule  magique  de  six  lettres?  Bhagavat  répondit  :  Il  y  a,  ô  fils  de  famille, 
«  dans  la  grande  ville  de  Bénârès  un  prédicateur  de  la  loi,  qui  garde  dans  sa  mémoire, 
«  qui  récite  et  qui  a  profondément  gravé  dans  son  esprit  cette  grande  formule  magique  de 
«  six  lettres.  Le  Bôdhisattva  répondit  :  J'irai,  ôBhagavat,  danslagrande  ville  de  Bénârès  pour 
«  voir  et  pour  servir  ce  prédicateur  de  la  loi.  Bhagavat  reprit  ;  Bien ,  bien ,  fils  de  famille , 
«  fais  comme  cela;  ils  ne  sont  pas  faciles  à  rencontrer,  ô  fils  de  famille,  les  prédicateurs 
X  de  la  loi  ;  on  doit  les  regarder  comme  semblables  au  Tathâgata  ;  on  doit  voir  en  eux 
X  comme  un  Stûpa  mobile,  comme  un  monceau  de  vertus,  comme  le  Gange  de  tous  les 
'  Ci-dessus,  ch.  i,  f.  4  a,  p.  3o5.  —  ^  Djina  alamkâra,  f.  lo  b. 
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«  étangs  consacrés  ;  il  faut  les  regarder  comme  celui  qui  ne  dit  pas  de  mensonges ,  comme 
«  celui  qui  dit  la  vérité  ;  il  faut  les  regarder  comme  un  monceau  de  pierres  précieuses , 
«  comme  le  joyau  qui  donne  tout  ce  qu'on  désire,  comme  le  roi  de  la  loi,  comme  ce  qui 
«  fait  traverser  le  monde  ^  » 

Quant  à  la  figure  elle-même  qui  sert  de  terme  de  comparaison  pour  exprimer  la  rareté 
d'un  Buddha,  «  dé  même  que  la  fleur  du  figuier  Udumbara,  «  c'est  une  des  plus  fréquem- 
ment employées  dans  les  livres  buddhiques  de  toutes  les  écoles,  et  on  la  rencontre  à  cha- 
que page  de  notre  Lotùs  de  la  bonne  loi.  Elle  est  très-naturelle,  car  on  sait  qu'il  faut  l'œil 
exercé  d'un  botaniste  pour  reconnaître  la  fleur  de  la  plupart  des  figuiers  :  le  vulgaire  ne 
voit  de  ces  arbres  que  les  fruits.  Aussi  Clough  donne-t-il  l'Udumbara  comme  un  exemple 
des  grands  arbres  rois  des  forêts,  qui  produisent  des  fruits  sans  donner  de  fleurs^.  Ce 
figuier  est,  selon  Wilson,  le  ficus  ylomerata.  Le  lecteur  aura  sans  doute  remarqué  que 
parmi  les  choses  rares  énumérées  dans  les  vers  pâlis  cités  au  commencement  de  cette  note, 
on  place  la  condition  humaine.  Cela  vient  de  ce  que  cette  condition,  dans  l'ordre  des  six 
existences  dont  il  est  si  fréquemment  question  chez  les  Buddhistes,  a  sur  toutes  les  au- 
tres l'avantage  d'être  celle  qu'embrasse  un  Buddha  avant  d'entrer  dans  le  Nirvâna.  Cette 
croyance  est  une  des  plus  anciennes  du  Buddhisme,  et  toutes  les  écoles  s'accordent  unani- 
mement pour  célébrer  l'importance  et  le  précieux  caractère  de  la  vie  humaine.  Le  grand 
mongoliste  I.  J.  Schmidt  a  exposé  ce  point  de  vue  dans  des  remarques  très-justes  et  fort 
bien  exprimées  ;  rarement  ce  savant  homme  a  rencontré  une  plus  heureuse  inspiration^. 

Elle  n'est  pas  du  domaine  du  raisonnement.]  L'expression  du  texte  que  je  traduis  ainsi  est 
atarkâvatchara,  que  la  version  tibétaine  rend  de  la  manière  suivante,  avec  beaucoup  de 
netteté  :  rtog-gehi  spyod-yul  ma  yin-pa,  «  elle  n'est  pas  un  champ  pour  l'exercice  du  raison- 
«  nement.  »  Nous  voyons  dans  ce  composé  un  mot  que  je  n'ai  pas  encore  rencontré  seul , 
mais  qui  fait  partie  du  nom  de  quelques  classes  de  Dêvas,  Kâmdvatchara ,  Rdpâvatchara, 
Dhyânâvatchara  ;  ce  mot  est  avatchara,  qui,  selon  qu'on  en  fera  un  substantif  ou  un  adjec- 
tif, signifiera  soit  «  lieu  oii  l'on  va,  champ,  province,  district,  »  soit  «  qui  va  vers,  se  dirige 
«  vers ,  prend  la  direction  de.  »  Les  interprètes  tibétains  le  prennent  pour  un  adjectif  signi- 
fiant «  qui  agit,  »  [spyod-pa] ,  comme  on  peut  le  voir  par  la  traduction  qu'ils  donnent  des 
titres  divins  de  Kâmâvatchara  et  Rûpâvatchara,  «  qui  agit  dans  le  désir,  qui  agit  dans  la 
«  forme*.  »  Ce  sens  certainement  figuré,  ne  doit  pas  exclure  le  sens  primitif  de  qui  va  vers; 
en  d'autres  mots,  avatchara  doit  pouvoir  reproduire  les  trois  grandes  significations  princi- 
pales de  la  racine  tchar,  «  marcher,  vivre ,  agir,  »  dont  il  dérive.  Il  semble  qu'il  se  présente 
avec  son  sens  physique  dans  le  passage  suivant  du  Lolita  vistara,  où  il  est  dit  que  le  Bôdhi- 
sattva  étant  descendu  dans  le  sein  de  la  fenmie  qui  devait  être  sa  mère ,  se  dirigea  vers 
le  côté  droit  et  jamais  vers  le  côté  gauche  :  avakrântah  san  dakchinâvatcharô  'bhûn  na  djâta 
vâmâvatcharah^.  Cependant  l'emploi  de  ce  terme  en  tant  que  substantif  ne  serait  pas 

'  Kâranda  vyûha,  f.  5o  a  et  6.  *  ^gy^  tch'er  roi  pa,  t.  Il ,  table  alphab.  aux  mots 

^  Abhidilân.  ppadip.  1.  III,  ch.  iii,  st.  i25.  Kâmâvatchara  et  liùpâvatchara ,  p.  xlviii  et  lviii. 

■'  Mém.  de  l'Acad.  de  Saint- Péterslourg,  t.  II ,  p.  36.  ^  Lalita  vistara,  ch.  vi ,  f.  34  a  du  man.  A. 
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même  ici  injustifiable,  puisqu'il  est  permis  de  voir  dans  dakchinâvatchara  un  composé 
possessif  signifiant  «  celui  qui  a  sa  place  à  droite.  »  Mais  le  sens  physique  et  la  valeur  d'ad- 
jectif se  montrent  clairement  dans  le  composé  anlarîkchâvatcharâh ,  «  ceux  qui  traversent  le 
«  ciel,  »  composé  que  notre  Lotas  emploie  plus  bas  pour  désigner  des  divinités ^  Et  il  est 
bon  de  remarquer  que  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  donne  seulement  antarîkcha- 
tcharâh,  pendant  que  ceux  de  M.  Hodgson  ont  la  leçon  que  je  viens  de  citer.  Ce  mot 
est  également  employé  chez  les  Buddhistes  du  Sud,  et  je  le  remarque  dans  une  des 
épithètes  attribuées  à  Çâkyamuni  par  le  Djiiia  alamkarâ;  cette  épithète  est  yôgâvaichara- 
kulaputta,  «  fils  d'une  famille  dont  le  domaine  est  le  Yôga,  ou,  qui  marche  dans  le  Yôga^.  » 
Il  parait  qu'il  est  passé  de  même  dans  le  dialecte  vulgaire  des  Singhalais,  car  Clough 
le  rapporte  dans  son  Dictionnaire,  où  il  en  sépare  ainsi  les  éléments,  Yôga-âvatchara,  et 
le  traduit  :  «  celui  qui  abandonne  les  biens  du  corps  pour  livrer  son  esprit  à  une  médita- 
'<  tion  religieuse  et  abstraite^.  » 

f.  2li  h.  Des  Tathâgatas.]  Lisez,  «  du  Tathâgata.  » 

f.  25  a.  Qui  ont  des  inclinations  v-ariées.]  Si  l'on  préfère  pour  le  terme  d'adhimukti  le  sens  d'm- 

ielligetice  que  j'ai  essayé  de  justifier  plus  haut^,  il  faudra  traduire  ici,  «  qui  ont  des  facul- 
«  tés  diverses.  « 

f.  26  a.  Se  trouvent,  vivent,  existent]  L'expression  dont  se  sert  le  texte  pour  rendre  cette  idée 
paraît  appartenir  en  partie  au  sanscrit  des  Buddhistes  ;  elle  se  compose  des  trois  verbes 
iichthanti,  dhriyanté,  yâpayanti.  C'est  uniquement  par  analogie  que  je  traduis  le  dernier 
verbe  par  existent;  car  je  ne  vois  que  l'expression  latine  ducere  vitam  qui  explique  com- 
ment yâpayanii ,  «  ils  font  aller,  »  peut  signifier  ils  existent,  ils  durent. 

f.  27  «.  A  l'époque  où  dégénère  un  Kalpa.]  Le  texte  se  sert  des  expressions  kalpakachâye ,  sattva- 

kachâye,  etc.  où  le  mot  kachâya,  «  décoction  servant  à  la  teinture,  »  exprime,  dans  la  langue 
des  Buddhistes ,  l'atteinte  et  l'influence  des  causes  de  coiTuption  qui  font  dégénérer  un 
Kalpa  ou  un  âge  du  monde.  Ces  expressions  font  allusion  à  la  manière  dont  les  Bud- 
dhistes se  représentent  les  périodes  de  création ,  de  conservation  et  de  rénovation  de  l'uni- 
vers, dont  j'ai  parlé  plus  haut^.  C'est  la  période  de  dégénérescence  que  le  texte  du  Lotus 
désigne  par  le  terme  de  kalpakachâja.  Cette  expression  reparaîtra  plus  bas,  ch.  ni,  f.  3g  a. 

f.  27  i.  Qui  prendrait  la  résolution.]  Les  mots  du  texte  sont  arhattvampratidjânîyât,  littéralement, 

«promettrait  [à  soi-même]  l'état  d'Arhat.  »  C'est  ie  sens  que  donne  la  version  tibétaine 
khas-htchhe-jing ,  «  s'engageant  à ,  faisant  vœu  de.  » 


'  Ci-dessous,  ch.  XIII ,  f.  1 55  a. 
^  Djina  alamhâra,  f.  12  b,  init. 
2  Singhal.  Diction,  t.  Il,  p.  577;  littéralement  ce 


mot  signifie  «l'homme  qui  marche  dans  le  Yôga.  » 
^  Ci-dessus,  ch.  i ,  f .  16  fc,  st.  80. 
^  Ibid.  ch.  I,  f.  10  b,  p.  32^  et  suiv. 
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Sans  avoir  fait  la  demande  nécessaire  pour,  etc.]  Le  texte  dit,  pranidhânam  aparigrîhya, 
selon  la  version  tibétaine,  smon-lam  yongs-su  mi  adzin-te,  «  n'ayant  pas  embrassé  complé- 
«  tement  la  sollicitation,  (la  prière  pour  obtenir,  etc.)  »  Le  pranidhâna  ou  encore  pranidhi 
est  aussi  familier  aux  Buddhistes  du  Sud  qu'à  ceux  du  Nord.  Ainsi  on  le  voit  cité  au  com- 
mencement du  Mahâvamsa  dans  la  phrase  bôdhâya  panidhim  akd,  qui  signifie  littérale- 
ment, «  il  adressa  une  prière  pour  devenir  Buddha^  » 

Je  n' éprouve  aucune  intention,  aucun  désir  de  le  posséder.]  11  parait  que  le  traducteur  tibé- 
tain a  eu  sous  les  yeux  un  texte  où  manquaient  ces  mots,  car  après  avoir  dit,  «je  suis 
»  retranché  du  véhicule  des  Buddhas,  »  il  ajoute,  «  qui  parle  ainsi  :  c'est  là  le  complet  af- 
«  franchissement  de  mon  corps,  «  dans  le  texte,  ngahi  lus  hdi  iham  mya-ngan-las  hdah-laho. 
Ces  mots  représentent  l'expression  spéciale  du  texte  :  me  samutchtchhrayasya  paçtchimakam 
parinirvânam,  «me  voici  arrivé  au  Nirvàna  complet,  dernier  terme  de  mon  existence.  » 
J'ai  traduit  par  existence  le  mot  samutchichhraya,  qui  semble  signifier  élévation,  ou  peut- 
être  accumulation;  le  tibétain  y  voit  simplement  l'idée  de  corps.  Il  est  à  peu  près  certcun 
que  ce  terme  qui  paraît  propre  au  sanscrit  buddhique^,  n'a  pas  d'autre  signification  chez 
les  Buddhistes  du  Nord,  car  je  trouve  au  chap.  viii,  f.  m  b  de  notre  Lotus,  les  mots 
suvarnavarnâih  samutchtchhrayâih ,  «  avec  des  corps  de  la  couleur  de  l'or,  »  suivis  dans  les 
deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  du  mot  kâyâih ,  qui  est  une  véritable  glose  du  terme  pré- 
cédent ,  car  ce  mot  n'existe  pas  dans  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique.  C'est  encore  un 
de  ces  termes  qui  se  retrouvent  chez  les  Buddhistes  du  Sud  où  le  pâli  samussaya  a ,  selon 
YAhhidhâna,  le  double  sens  de  multitude  et  de  corps^. 

St.  39.  S'écria.]  Ajoutez  «  avec  joie,  »  pour  rendre  mudâ  que  j'avais  omis.  11  semble  que  f.  28  a. 
la  version  tibétaine  représente  un  texte  où  manquait  la  négation  que  donnent  nos  manus- 
crits du  Saddharma  pandarika.  Voici  la  traduction  du  texte  tibétain ,  si  toutefois  j'entends 
bien  les  quatre  lignes  dont  il  se  compose  :  ><  Comme  ils  avaient  fait  les  bonnes  œuvres  suffi- 
«  santés  pour  entendre  cette  loi,  le  Chef  du  monde,  après  avoir  reconnu  l'absence  d'imper- 
«  fection  de  l'assemblée ,  s'écria.  )■ 

St.  44.  Des  Adbhatas.]  C'est-à-dire,  des  récits  merveilleux,  des  histoires  miraculeuses.      f.  28  b. 
Ce  sont  les  Adbhuta  dharma  de  la  liste  des  écritures  buddhiques  données  par  M.  Hodgson*. 
J'aurais  probablement  aussi  bien  fait  de  traduire  ce  terme,  qui  n'est  pas,  à  proprement 
parler,  un  titre  de  livre;  mais  puisque  je  le  conservais,  il  fallait  en  faire  autant  pour  ce- 
lui de  Gêya  que  j'ai  traduit  par  «  des  vers  faits  pour  être  chantés^.  » 

St.  48.  Cette  loi  formée  de  neuf  parties.]  Les  neuf  parties  dont  il  est  ici  question,  sont, 

'  Mahâivanso ,  t.  I,  p.  1,  1.  5.  ''  Hodgson,  Notices  of  the  languages,  lit.  and  relig. 

^  Voy.  ci-dessous,  ch.  m,  f.  4o  a,  st.  28;  ch.  iv ,  of  the  Bauddhas,  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  426; 

f.  66  b,  st.  45.  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  t.  I,  p.  63. 
•  Abhidh.  ppadîp.  1,  III,  c.  m,  st.  32  2.  ^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  1. 1,  p.  62. 
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d'après  les  Buddhistes  de  Ceylan ,  les  neuf  divisions  dont  se  compose  l'ensemble  des  écri- 
tures sacrées  attribuées  à  Çâkya  :  voici  l'énumération  qu'en  donne  Clough ,  dans  son  Dic- 
tionnaire singhalais  :  Sutra,  Gêya,  Vêyyalmrana,  Gâthâ,  Udâna,  Itivuttaka,  Djâtaka, 
Ahhhutadhatmna ,  Vêdalla  fVâipulya).  Je  me  suis  amplement  expliqué  sur  la  valeur  et 
l'application  de  ces  divers  termes  dans  un  passage  spécial  de  mon  Introduciion^ . 

f.  29  b.  St.  58.  Paré  des  [trente-deux]  signes.]  J'ai  rejeté  à  l'Appendice  une  note  sur  les  trente- 

deux  signes  de  la  beauté  corporelle  d'un  Buddha,  qui  eût  occupé  ici  une  place  trop  con- 
sidérable. Voyez  Appendice,  n°  VIII. 

St.  63.  Dans  les  six  routes.]  Voyez  ci-dessus  chapitre  1 ,  f.  i  b,  p.  Sog.  Le  manuscrit 
de  la  Société  asiatique  ne  fournissait  pas  un  sens  clair  pour  la  fin  de  cette  stance  qui  y  est 
lue  ainsi  :  gatintcha  vidhyénti  punah  punas  tâni,  ce  qui  semblait  signifier  :  «  ils  reviennent 
"  à  plusieurs  reprises  dans  cette  voie.  «  Je  me  suis  aidé  de  la  version  tibétaine ,  qui  tra- 
duit ainsi:  dar-khrod  de-dag  fyi  fyir  hphel-bar  byed,  ce  qui  signifie,  si  je  ne  me  trompe, 
«ils  augmentent  sans  cesse  les  cimetières.»  Depuis,  le  manuscrit  de  la  Société  asia- 
tique de  Londres  et  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  sont  venus  confirmer  la  version 
tibétaine  en  lisant,  katânisi  vardhanti  punah  punas  tâm,  texte  qui  est  certainement  encore 
fautif,  mais  d'où  ressort  le  sens  de  "  ils  augmentent  sans  cesse  les  cimetières,  »  soit  qu'on 
voie  dans  kaiâmsi  le  pluriel  d'un  neutre  katas,  que  je  ne  trouve  cependant  pas  en  sanscrit, 
soit  que  les  manuscrits  aient  lu  à  tort  si  pour  pi  et  katâm  pour  kalân. 

St.  6/i.  Soixante-deux  [fausses]  doctrines.]  Il  nous  faudrait  un  commentaire  pour  déter- 
miner ce  que  sont  ces  soixante-deux  fausses  doctrines  ;  mais  ce  qu'on  doit  dès  à  présent 
remarquer,  c'est  que  ce  nombre  de  soixante-deux  est  également  admis  par  les  Buddhistes 
du  Sud  :  je  trouve  en  effet  les  soixante-deux  hérésies  citées  sous  le  titre  de  dvâchachti- 
drïchfi  dans  le  Dharma  pradipikâ  singhalais^.  H  y  a  tout  lieu  de  croire  que  ces  soixante- 
deux  fausses  doctrines  appartenaient  pour  la  plus  grande  partie  aux  croyances  brahma- 
niques ;  mais ,  dans  les  commencements  du  Buddhisme ,  quelques-unes  de  ces  hérésies 
pouvaient  bien  être  partagées  par  plusieurs  disciples  de  Çâkya.  Quant  à  ces  derniers,  on 
sait  que  des  schismes  se  sont  développés  de  bonne  heure  parmi  eux ,  et  il  est  naturel  que 
le  nombre  en  ait  augmenté  avec  le  temps.  Suivant  les  Buddhistes  du  Sud,  le  second 
concile  aurait  eu  pour  objet  de  rappeler  à  sa  pureté  première  la  discipline  que  divers 
Religieux  avaient  considérablement  altérée^.  En  effet,  pendant  le  premier  siècle  qui  suivit 
la  mort  de  Çâkyamuni,  il  ne  s'était  produit,  suivant  l'auteur  du  Mahâvamsa,  qu'une  seule 
hérésie.  C'est  postérieurement  à  cette  époque  que  prirent  naissance  divers  schismes  dont 
le  nombre ,  suivant  le  même  auteur  qui  vivait  au  milieu  du  v"  siècle  de  notre  ère ,  s'éleva 
successivement  à  dix-huit,  seulement  dans  le  Djambudvîpa,  c'est-à-dire  dans  l'Inde*.  Ce 
nombre  de  dix-huit  schismes  est  également  celui  que  reconnaissent  les  Tibétains,  dont  le 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  t.  I,  p.  5i  et  suiv.  ^  Mahâwanso,  t.  I,  p.  i5  et  suiv. 

^  Dharma  pradipikâ,  f.  11  h,  init.  ''  Ihid.  p.  20  et  21. 
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témoignage  est  postérieur  à  celui  des  Singhalais  de  deux  ou  trois  siècles.  Csoma  nous 
a  conservé  les  noms  de  ces  dix-huit  sectes ,  dont  les  adeptes  faisaient  remonter  leur  dissi- 
dence jusqu'aux  principaux  disciples  de  Çâkya^;il  parait  qu'elles  s'étaient  déjà  développées 
antérieurement  à  l'époque  de  Kanichka,  qui  tombe  un  peu  plus  de  quatre  cents  ans  après 
la  mort  de  Çâkya.  Ce  sera  pour  la  critique ,  lorsqu'elle  aura  réuni  plus  de  matériaux ,  un  cu- 
rieux sujet  de  recherches  que  la  comparaison  des  deux  listes  qu'en  donnent  les  Tibétains 
et  les  Singhalais.  Actuellement  ces  listes  sont  assez  dissemblables  ;  mais  bien  des  différences 
disparaîtront  certainement  devant  la  synonymie  des  dénominations.  Les  Mahâsamghikâs 
sont  connus  de  part  et  d'autre ,  de  même  que  les  Hémavatâs  et  les  Kassapiyds  qui  sont  les 
Hêmavatâs  et  les  Kâçyapriyâs  (pour  Kâçyapîyâs]  des  Tibétains.  Les  Pûrvaçâilâs  etles  Ava- 
raçàilâs  des  Tibétains  se  retrouvent  également  dans  les  Séliyas  orientaux  et  occidentaux 
des  Singhalais  ;  ces  trois  dernières  sectes  sont ,  selon  les  Tibétains ,  des  subdivisions  des 
Mahâsamghikâs  qui  remontent  à  Kâçyapa.  L'auteur  du  Mahâvamsa  pâli  nous  apprend 
qu'elles  sont  postérieures  au  if  siècle  après  la  mort  de  Çâkya.  Une  autre  division  des 
Mahâsamghikâs,  les  Pradjnaptivâdinas ,  se  retrouve  dans  les  Pannattivâdâs  des  Singhalais, 
et  peut-être  les  Bahuçrutîyâs  nous  cachent  les  Ddhulikâs  du  Mahâvamsa.  Les  Vatsiputrîyâs 
des  Tibétains  peuvent  être  aussi  les  GôkuJikâs  des  Singhalais.  Les  Dharmaguptâs  des  Tibé- 
tains sont  les  Dhammagutiikâs  du  Mahâvamsa  :  il  est  bon  de  remarquer  ici  le  rapport  de 
la  liste  tibétaine  avec  l'énumération  singhalaise;  car  pendant  que  les  Tibétains  placent  les 
Dharmaguptâs  immédiatement  au-dessus  des  Bahuçrutîyâs,  les  Singhalais  rapprochent  éga- 
lement les  Dhammagutiikâs  des  Bâhnlikâs,  quoiqu'ils  les  fassent  postérieurs.  Les  Mûlasar- 
vâstivâdâs ,  malgré  l'altération  et  la  diminution  du  mot,  sont  reconnaissables  dans  les  Sab- 
batthavâdinas  des  Singhalais;  et  les  Râdjagiriyâs  des  Singhalais  peuvent  bien  n'être  que  les 
Ahhayagirivâsinas  des  Tibétains.  En  résumé ,  sur  les  dix-neuf  noms  dont  se  compose  la  liste 
des  Tibétains,  nous  retrouvons  déjà,  et  sans  aucun  autre  secours  que  les  listes  elles-mêmes, 
douze  noms  ou  identiques,  ou  analogues.  Je  puis  donc  reproduire  ici  ces  deux  listes,  en 
marquant  par  des  étoiles  les  noms  qui  désignent  de  part  et  d'autre  les  mêmes  schismes. 


^ISTE  TIBÉTAINE. 


Râhula.  —  *  Aryasarvâstivâdâs.    *  Mâlasarvâstivâdâs. 

'  Kâçyapîyâs. 

Mahîçâsakâs. 
'  Dharmaguptâs. 
'  Bahuçrutîyâs. 
Tâmraçâtîyàs. 
Vihhadjyavâdinas. 
Upâli.  —  Aryasammatiyâs.  Kâurnkuîlakâs. 

Avaniakâs. 
"  Vatsiputrîyâs. 


ÉNDMÉRATiON  SINGHALAISE. 


(Un  schisme  non  désigné.) 
*  Mahâsamghikâs. 
'  Gô/ailikâs. 
Ekah  byôhârikâs . 
'  Pannattivâdâs. 
'  Bâhuîikâs. 

Tchêtiyavâdâs. 
'  Sabbatthavâdinas. 
*  Dhammaguitikâs. 
'  Kassapîyâs. 


'  Csoma,  Notices  on  ike  lije  oj  Sliahya,  dans  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  298. 
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LISTE   TIBÉTAINE.  ÉNUMÉRATION  SINGHALAISE. 


Kâçyapa.  —  Mahâsamghikâs. 


Kâtyâyana.  —  Aryasthavirâs. 


'  Pûrvaçâilâs. 
'  Avaraçâilâs. 

Hêmavatâs.  ' 

hôkôtturavâdinas . 
'  Pradjnaptivâdinas. 

Mahâvihâravâsinas. 

Djêtavanîyâs. 
'  Abhayagirivâsinas. 


Samkantikâs. 

Sattavâdâs. 
'  Hêmavatâs. 
'  Râdjagiriyâs. 

Siddhatthikâs. 
*  Pubbasêliyâs. 
'  Aparasêlikâs. 

Vâdariyâs. 


Pour  ne  rien  omettre  ici  de  ce  qu'on  connaît  déjà  sur  ces  anciennes  sectes  indiennes, 
je  renverrai  le  lecteur  à  la  note  de  Klaproth  insérée  au  Foe  koae  ki,  en  rappelant  seule- 
ment que  les  Tan  mo  khieou  to  sont  les  Dharmagaptds ,  dont  les  Chinois  semblent  avoir 
transcrit  le  nom  d'après  la  forme  pâlie  Dhammaguttikâs  ;  que  les  Sa  pho  to  sont  vraisem- 
blablement les  Sahhatthavâdinas  ;  que  les  Mi  cha  se  sont  les  Mahiçâsakâs;  et  les  Pho  tso 
fou  lo,  les  Vatsiputrîyâs^  ai  déjà  essayé  d'établir  ces  restitutions  dans  une  note  spéciale^. 
Il  est  également  probable  que  de  bonnes  transcriptions  permettraient  de  retrouver  de  même 
les  noms  des  sectes  qui,  d'après  les  matériaux  rassemblés  par  A.  Rémusat,  existaient  an- 
ciennement dans  le  pays  d'Udyâna.  Ainsi  les  Fa  mi,  qu'il  traduit  par  «  silence  de  la  loi ,  » 
doivent  être  les  Dharmaguptâs ;  les  Hoaa  ti,  «  conversion  de  la  terre,  »  sont  les  Mahîçâsa- 
kâs;  les  Kâçyapas  sont  les  Kâçyapîyâs ;  les  Ta  tchoung,  ou  «  de  la  multitude,  »  sont  peut- 
être  les  Mahâsamghikâs  ;  il  ne  reste  d'inexpliqué  que  les  Choae  i  thsi  yeou  que  Rémusat  n'a 
pas  essayé  de  traduire^,  et  où  M.  Julien  voit,  avec  raison  selon  moi,  les  Sarvâstivâdàs'^. 
Au  reste,  avec  plus  de  livres  que  ceux  que  nous  possédons,  ou  seulement  avec  une  lecture 
plus  approfondie  de  ceux  qui  sont  déjà  entre  nos  mains,  on  trouverait  dans  les  trans- 
criptions chinoises  actuellement  connues,  matière  à  des  rapprochements  du  plus  grand 
intérêt.  Ainsi  la  terre  de  Tchen  tha  lo  po  la  pho,  «  la  lumière  de  la  lune,  »  que  Hiuan  thsang 
place  au  sud  de  Takchaçilâ,  doit  être  en  sanscrit  Tchandraprabha^.  Le  maître  nommé 
Kiu  non  po  la  pho,  «  lumière  de  vertu,  »  serait  Gunaprabha^,  nom  qui  peut  n'être  qu'un 
synonyme  du  Gunamati  de  YAbhidharma  kôça  vyâkhyâ'^.  De  même  Pi  mo  lo  mi  to  lo  est 
Vimalamitra,  qui  est  peut-être  le  célèbre  Yaçômitra^.  Le  recueil  nommé  Pi  po  cha  nous 
rappelle  la  Vibhâchâ,  et  les  Vâibhâchikâs  si  connus  dans  le  Nord^;  et  le  maître  auquel 
Hiuan  thsang  attribue  cette  doctrine,  Che  li  lo  to,  paraît  bien  n'être  qu^eïArya  Çrilâhha^^. 


'  Foe  koue  ki,  p.  325  et  326. 
^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  633; 
voyez  encore  p.  570. 

Foe  koue  ki,  p.  53. 
*  St.  Julien,  Concord.  sinico-sanscrite,  etc.  dans 
Journ.  Asiat.  IV^  série,  t.  XIV,  p.  SSg. 

Landresse,  dans  le  Foe  koue  ki,  p.  38o. 


«  Id.  ibid.  p.  383. 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  566. 

'  Landresse,  dans  le  Foe  koue  ki,  p.  383. 

'  Id.  ihid.  p.  384  ;  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind. 
t.  f,  p.  566. 

Landresse,  dans  le  Foe  koue  ki,  p.  384  ;  Inired. 
à  l'hist.  du  Buddh,  indien,  t.  I,  p.  567. 


CHAPITRE  II. 


359 


Enfin,  Fa  su  pan  tu  qui  avait  un  temple  à  Ayuto  {Ayôdhyâ?) ,  est  en  sanscrit  Vasubandhu, 
nom  qui  n'est  sans  doute  que  le  synonyme  de  celui  du  savant  et  illustre  Vasamitra^. 

St.  78.  Stupas  de  diamant.]  Le  mot  du  texte  est  açmagarhha;  j  ai  essayé  d'en  établir  le  f-  3o  h. 
sens  dans  une  note  spéciale  sur  les  sept  choses  précieuses^.  Ce  que  je  traduis  par  pierres 
précieuses  est  encore  un  terme  qui  m'est  inconnu  :  nos  manuscrits  l'écrivent  karkêtana,  ou 
kakkêtana.  Je  trouve  dans  Wilson  karkêtara,  espèce  de  gemme  ou  de  pierre  précieuse  dont 
la  nature  n'est  pas  précisément  définie.  Il  n'est  pas  certain  que  les  interprètes  tibétains 
fussent  beaucoup  plus  avancés  que  nous,  car  le  traducteur  du  Saddharma  se  contente  de 
remplacer  karkêtana  par  ke-ke-ru,  qui  paraît  n'en  être  qu'une  transcription  altérée.  Le 
ke-ke-ru  est,  selon  Csoma  de  Côrôs,  une  pierre  précieuse  de  couleur  blanche.  Schmidt 
dans  son  Dictionnaire  tibétain  donne  le  nom  de  ker-ke-ta-na  comme  synonyme  de  ke-ke-ru  ; 
mais  il  ne  nous  en  apprend  pas  plus  que  Csoma  sur  la  pierre  en  elle-même. 

St.  91.  Des  cymbales  de  fer.]  Le  mot  dont  se  sert  le  texte  est  riUariyô,  que  je  ne  trouve  f.  3i  b. 
pas  dans  Wilson;  nous  verrons  plus  bas  rîUaka  que  je  traduis  par  musicien,  de  même  par 
conjecture^.  Il  est  possible  qu'au  lieu  de  rïUariyô  et  de  rîUaka  on  doive  lire  djhaUariyô  et 
djhallaka,  et  que  la  leçon  de  nos  manuscrits  résulte  de  la  confusion  du  ri  et  du  djha,  lettres 
qui,  dans  l'écriture  Randjâ,  comme  dans  celle  du  Népal,  ne  diffèrent  l'une  de  l'autre  que 
par  l'addition  ou  le  retranchement  d'un  simple  trait.  Si  la  leçon  de  djhaUariyô  venait  à  se 
confirmer,  nous  y  trouverions  le  pluriel  du  mot  sanscrit  djhallari,  qui,  selon  Wilson,  désigne 
entre  autres  objets  «  une  espèce  de  tambour.  »  M.  Foucaux  qui  a  consulté  pour  moi  le 
grand  vocabulaire  tibétain-sanscrit  de  Saint-Pétersbourg,  y  a  trouvé  djallari  avec  le  sens  de 
cymbale  de  fer;  c'est  une  confirmation  inattendue  de  la  signification  que  j'avais  assignée 
déjà  au  rïUariyô  ou  djhaUariyô  de  notre  texte.  En  résumé  nous  avons  trois  mots  entre  les- 
quels la  critique  ne  pourra  choisir  que  quand  elle  aura  réuni  des  matériaux  plus  nom- 
breux, 1°  rïllari,  qu'on  ne  trouve  pas;  1°  djallari,  du  vocabulaire  tibétain-sanscrit,  signi- 
fiant «cymbale  de  fer;»  3°  djhallari,  du  sanscrit  classique,  désignant  «une  espèce  de 
«  tambour.  » 

St.  99.  Pour  avoir  [seulement]  entendu  la  loi  de  leur  bouche.]  11  faut  lire,  «sans  avoir  f.  '62  a. 
n  entendu  la  loi  de  leur  bouche  ;  »  c'est  une  négation  que  j'avais  omise  par  inadvertance. 

St.  112.   Connaissant,  etc.]  L'erreur  que  je  commettais  en  traduisant  Bôdhimandé      f.  33  «. 
«  dans  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi,  »  a  jeté  du  vague  sur  la  totalité  du  distique, 
dont  je  suis  actuellement  en  mesure  de  donner  une  interprétation  plus  exacte  :  «  Pour 
«  moi,  méditant  en  ce  monde,  immobile  pendant  trois  fois  sept  jours  entiers,  sur  le  trône 
«  de  la  Bôdhi,  je  réfléchis  à  ce  sujet,  les  regards  fixés  sur  l'arbre  qui  est  en  cet  endroit. 
Pour  ce  qui  regarde  le  Bôdhimanda,  j'en  ai  parlé  ci-dessus,  même  chapitre,  st.  4,  p.  349- 

'  Landresse,  Foe  hoae  hi,  p.  38/i  ;  Introduction  ^  Ci-dessus,  ch.  i,  f.  g  a,  st.  45 ,  p.  Sig. 

à  l'hisl.  du  Baddhisme  indien,  t.  I,  p.  667  et  568.  '  Ci-dessous,  ch.  xiii,  f.  i5o  fc,  st.  i  1. 
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f.  34  a.  St.  123.  J'exécuterai  ce  qu'ont  ordonné  les  sages.]  Il  faut  dire,  «J'exposerai  ce  qu'ont 

«  enseigné  les  sages.  » 

St.  124.  /l  cinq  solitaires.]  Les  cinq  solitaires  dont  il  est  parlé  ici  sont  sans  doute  les 
premiers  disciples  qu'ait  réunis  Çâkya ,  après  qu'il  eut  embrassé  la  vie  religieuse.  Ces  per- 
sonnages sont  cités  fréquemment  au  commencement  des  Sutras  développés,  notamment 
dans  notre  Lotus  même,  fol.  1,  ci-dessus,  et  dans  le  Lolita  vistara^.  Je  me  suis  expliqué 
ailleurs  sur  le  nom  et  la  parenté  de  ces  Religieux,  dont  le  plus  grand  nombre  appartenait 
à  la  famille  royale  des  Çâkyas  ^. 

St.  127.  Arrivés  à . . .  ]  Lisez ,  «  partis  pour. . .  » 

f.  34  h.  St.  i32.  Pour  toi  aussi.]  D'après  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  qui  lisent  ici  tatrâpi 

au  lieu  de  tavâpi,  ce  qui  donne  un  sens  préférable,  il  faudrait  traduire  :  «  là  aussi,  [m'é- 
«  crié-je,]  toute  incertitude  sera  dissipée.  » 

f.  35  a.  St.  iZio.  Au  temps  des  cinq  imperfections.]  Le  mot  dont  se  sert  le  texte  est  kachâya, 

«  souillure  ;  »  et  les  souillures  indiquées  ici  au  nombre  de  cinq ,  sont  probablement  celles 
dont  il  a  été  parlé  déjà,  même  chapitre,  f.  27  a,  c'est-à-dire  celles  qui  font  dégénérer  un 
Kalpa,  les  créatures,  les  doctrines,  la  vie,  en  un  mot  la  corruption  du  mal.  Si  cependant 
on  pouvait  établir  que  kachâya  est  synonyme  de  Méça,  les  pahtchakachâya  des  Buddhistes 
du  Nord  seraient  sinon  identiques,  du  moins  analogues  avec  les  pantchaklêça  des  Bud- 
dhistes du  Sud ,  qui ,  d'après  le  Dictionnaire  singhalais  de  Clough ,  forment  l'énumération 
suivante  :  la  passion,  la  colère,  l'ignorance,  l'arrogance  et  l'orgueil^.  Voyez  à  V Appendice, 
n°  II,  une  note  spéciale  sur  la  valeur  du  mot  kléça.  ~~ 

St.  il\.2.  Qui  sont  parvenus.]  Lisez,  «qui  sont  partis  pour.  » 

-  Rgya  tch'errol  pa.t.  II,  p.  2  et  235.  t.  XX,  p.  5i  et  76,  et  Notices  of  the  life  of  Shakya, 

^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  t.  I,  p.  i56,  note  2;        ibid.  p.  298  et  487. 
cf.  Csoma,  Analysis  of  the  Dulva,  dans  Asiat.  Res.  ^  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  847. 
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CHAPITRE  ni. 


J'éprouve  de  la  satisfaction.]  Le  mot  de  satisfaction  n'est  peut-être  pas  ici  la  traduction      f.  35  h. 
exacte  de  âudvilya,  puisque  Çâriputtra  exprime  quelques  lignes  plus  bas  son  profond  cha- 
grin. Ce  serait  plutôt  curiosité  ou  même  trouhle  qu'il  faudrait  dire.  Voyez  ci-dessus  chap.  i, 
f.  4  6,p.  3o8. 

Je  me  retrouve  toujours  avec  cette  même  pensée.]  Je  traduis  ainsi  les  mots  anêndiva  vihâ-      f.  36  a. 
rêna  viharâmi,  d'après  la  paraphrase  poétique  dont  le  texte  en  prose  est  suivi,  et  notam- 
ment d'après  la  stance  3.  L'interprétation  littérale  serait,  «je  réside  toujours  dans  cette 
«  résidence  ou  dans  ce  Vihâra  ;  «  mais  on  comprend  sans  peine  que  cette  expression  puisse 
recevoir  au  figuré  le  sens  que  je  lui  attribue. 

Dans  le  domaine  de  lois  semblables  à  nous.]  J'ai  traduit  aussi  littéralement  que  j'ai  pu 
ce  texte  obscur  tulyanâma  dharmadhâta  pravêçé,  et  je  l'ai  compris  comme  si  le  disciple  de 
Bhagavat  voulait  dire  qu'en  les  introduisant  dans  une  loi  qui  est  de  même  nature  qu'eux,  - 
qui  n'est  pas  plus  élevée  qu'eux ,  le  Buddha  s'est  servi  d'un  véhicule  misérable  pour  les 
transporter  hors  du  monde,  ou  même  plutôt  pour  les  exclure  de  la  possession  d'une 
loi  supérieure.  L'examen  de  la  version  tibétaine  ne  paraît  cependant  pas  justifier  cette 
interprétation  du  mot  tulya.  Si  je  ne  me  trompe  pas  en  effet  sur  le  sens  de  ces  termes 
tchhos-kyi  dbyings-la  hdjug-pa  mishungs-na,  ils  signifient  "dans  une  égale  introduction  au 
«  domaine  de  la  loi.  »  Il  résulterait  de  cette  version  que  tulyanâma  ne  se  rapporterait  pas  à 
dharmadhâta,  comme  on  est  naturellement  conduit  à  le  penser,  mais  à  pravéçê.  Dans  cette 
supposition,  on  devrait  traduire,  «  en  nous  introduisant  également  [tous]  dans  le  domaine 
«  de  la  loi.  »  Il  se  présente  cependant  encore  une  troisième  interprétation  qui  est  un  peu 
différente  de  celle  de  la  version  tibétaine,  si  tant  est  que  je  la  comprenne  bien.  Cette 
interprétation  repose  sur  le  sens  purement  métaphysique  de  tulya,  qui  comme  sama, 
«  semblable,  »  est  une  épithète  très-fréquemment  jointe  au  mot  dharma,  «  loi,  condition, 
"  être.  »  Ainsi  on  rencontre  à  tout  instant  cette  définition ,  que  les  lois  ou  les  êtres  sont  sama, 
"  semblables  entre  eux,  »  et  tulya,  «  égaux  entre  eux.  »  Des  expressions  de  ce  genre  revien- 
nent plusieurs  fois  dans  la  partie  du  Mémoire  de  Deshauterayes  consacrée  à  la  métaphy- 
sique des  Buddhistes.  Ainsi  quand  Çâkyamuni  parvient  après  de  longues  méditations  à 
la  perfection  d'un  Buddha ,  Deshauterayes ,  s'appuyant  sur  ses  autorités  chinoises ,  s'ex- 
prime ainsi:  «Il  acquit  la  véritable  sagesse  qui  égalise  ou  identifie  toutes  choses V  »  Dans 

'  Recherches  sur  la  reliçiion  de  Fo,  dans  Journ.  asiat.  t.  VII,  p.  i66. 
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un  autre  endroit  on  lit  cette  invocation  au  Buddha  :  «  O  Fo ,  vous  égalisez  ou  identifiez 
"  toutes  choses  ;  n'admettant  aucune  différence  entre  elles ,  vous  rendez  également  heu- 
«  reux  les  hommes  et  les  habitants  des  cieux  ' .  »  Si  c'était  là  le  sens  qu'on  dût  attribuer  à 
tulya  dans  la  phrase  qui  nous  occupe,  lepithète  de  tulya,  «  égal,  »  appliquée  aux  lois  serait 
une  qualification  absolue  et  non  relative  à  la  situation  de  celui  qui  parle. 

St.  ^.  Semblables  à  moi.]  Le  texte  se  sert  du  mot  tulya,  à  l'explication  duquel  est  con- 
sacrée la  note  précédente. 

St.  5  et  6,  Les  trente-deux  signes  de  beauté. .  .  et  les  signes  secondaires.]  Voyez  sur  ces  ca- 
ractères d'un  Buddha  une  note  étendue  k  Y  Appendice,  n"  VIII. 

St.  6.  Les  lois  homogènes  aa  nombre  de  dix-huit.]  Lisez,  «les  lois  indépendantes."  Le 
terme  dont  se  sert  le  texte  est  âvênika,  sur  lequel  on  trouvera  une  note  à  Y  Appendice,  sous 
lenMX. 

St.  10.  Dans  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  »  sur  le  trône  de  la  Bôdhi.  » 

Je  vais  te  témoigner  mon  affection.]  J'avais  cru  pouvoir  traduire  ainsi  l'expression  du 
texte  ârôtchayâmi  tê ,  que  la  version  tibétaine  rend  par  ces  mots  :  hhyod  mos-par-byaho ,  «  tu 
«  auras  une  attention  respectueuse,  ou  de  l'inclination.  »  Je  pensais  qu'un  des  emplois  les 
plus  ordinaires  du  sanscrit  rutch  [yadi  té  rôtchaté,  «si  cela  te  plaît»)  m'autorisait  à  tra- 
duire littéralement  la  phrase  ârôtchayâmi  tê  par  «je  fais  quelque  chose  qui  te  plaise,  «  et 
tropiquement ,  «je  te  témoigne  mon  affection.  «  Mais  depuis  fimpression  de  ma  traduction 
je  me  suis  convaincu  que  la  forme  causale  du  radical  rutch  avait  encore  moins  conservé  de 
sa  valeur  primitive  que  je  ne  le  croyais,  et  qu'elle  signifiait  simplement  dans  le  sanscrit 
buddhique,  «j'annonce,  je  déclare.  "  J'ai  rencontré  de  très-nombreuses  preuves  de  ce  fait 
en  traduisant  sur  le  texte  du  Divya  avadâna  fhistoire  de  Pûrna  que  j'ai  publiée  dans  mon 
Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien^;  et  ces  preuves  se  sont  trouvées  confirmées 
par  la  version  tibétaine,  qui  au  lieu  d'employer  dans  le  cours  du  Hdul-va-gji  l'inter- 
prétation que  je  citais  en  commençant,  se  sert  simplement  d'un  verbe  comme  smras, 
«  dire.  »  J'ajoute  enfin  que  les  textes  pâlis  emploient  également  ce  terme  dans  le  sens 
d'annoncer,  faire  connaître,  comme  on  peut  s'en  convaincre  par  les  deux  passages  sui- 
vants, sabbam  brâhmanassa  pôkkharasâdissa  ârôtchêsi,  «il  annonça  le  tout  au  Brahmane 
«  Pôkkharasâdi  ^  ;  »  Bhagavatô  kâlam  ârôtchêsi,  «il  fit  connaître  à  Bhagavat  que  le  temps 
«  était  venu'^  »  Je  m'aperçois  que  Spiegel  avait  déjà  fait  cette  remarque  en  ce  qui  touche 
le  pâli ,  et  favait  appuyée  d'un  certain  nombre  de  passages  empruntés  au  Mahâwanso  de 

'  Recherches  sur  la  religion  de  Fo ,  dans  Journ,  as.  ^  Amhattha  sutta,  dans  Dîgh.  nik.  f.  27  b  et  j8  a. 

t.  VII,  p.  172.  '  Sônadanda  sutta,  dans  Digh.  nik.  f.  32  a;  Lôhi- 

^  Introd.  à  l'histoire  du  Buddh.  indien,  t.  I,  de  la  tchtcha  sutta,  ihid.  f.  69  a;  Mahâparinibbâna  sutta, 

p.  235  à  la  p.  275.  ibid.{.8Sa. 
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Turnour^  Je  prie  donc  le  lecteur  de  remplacer  l'expression  «je  vais  te  témoigner  mon 
«  affection ,  »  par  celle-ci ,  «  je  vais  te  parler,  »  d'abord  dans  le  passage  qui  fait  l'objet  de  cette 
note,  puis  dans  les  passages  suivants  ;  ch.  vi,  f.  79  h;  f.  82  a,  st.  17;  f.  82  h;  f.  Sli  a; 
ch.  VII,  f.  102  b. 

Grâce  à  la  hénédiclion.]  Le  mot  du  texte  est  adhicMhânêna ,  que  la  version  tibétaine  re- 
présente ainsi  hyin-kyi  rlahs-kjis,  «  en  vertu  de  la  bénédiction.  «  Ce  mot  se  trouve  avec 
cette  même  signification  dans  le  pâli  des  Buddhistes  du  Sud,  et  j'en  citerai  un  exemple 
emprunté  au  Thûpa  vamsa  :  Sô  rafinôtcha  thêrassatcha  sâsanmn  gahêtvâ  thêrassa  adliiUhâna- 
vaséna  êkadivasên  adjamhukôlapaithânam  gatvâ  nâvam  abhiruhilvâ.  «  Lui,  ayant  reçu  l'ordre 
«  du  roi  et  du  Théra,  étant  arrivé  en  un  jour  à  Djambukôla  patthâna  par  l'effet  de  la  bé- 
«  nédiction  de  ce  dernier,  monta  sur  un  vaisseau  ^.  « 

La  terre  de  Buddha.  ]  Le  mot  dont  se  sert  le  texte  pour  désigner  la  terre  où  paraît  un  f.  38  h. 
Buddha,  est  Buddha  kchêira;  je  ne  me  souviens  pas  d'avoir  jamais  rencontré  clans  les 
textes  sanscrits  du  Népal  le  mot  kclimâ,  que  M.  Rémusat  croyait  être  le  correspondant 
sanscrit  du  terme  par  lequel  les  Buddhistes  chinois  désignent  la  terre  d'un  Buddha^. 
Selon  les  Singhalais,  la  terre  sur  laquelle  s'exerce  l'action  d'un  Buddha,  varie  d'étendue 
selon  le  point  de  vue  sous  lequel  on  l'envisage.  Ainsi  le  commentateur  du  Djina  alamkâra 
expliquant  le  terme  tibuddhakhéttêkadivâkarô ,  «  soleil  unique  des  trois  terres  d'un  Buddha,  « 
s'exprime  ainsi  :  «  Il  y  a  trois  espèces  de  terres  d'un  Buddha  :  la  terre  de  la  naissance ,  la 
«  terre  du  commandement,  la  terre  de  l'objet  >>  ce  qui  veut  dire  :  la  terre  où  est  né  le 
Buddha,  celle  sur  laquelle  s'étend  sa  puissance,  et  celle  où  il  est  connu 5.  Puis  il  ajoute  : 
«  La  terre  de  la  naissance  se  compose  de  dix  mille  enceintes  de  mondes  [tchakkavâla^)  ;  la 
«  terre  du  commandement  se  compose  de  cent  mille  kôtis  d'enceintes  de  mondes  ;  la  terre 
«  où  il  est  connu  se  compose  d'un  nombre  infini  et  incommensurable  d'enceintes  de 
«  mondes.  » 

Enceintes  tracées  en  forme  de  damiers,  etc.]  Le  mot  que  je  traduis  ainsi  est  suvarnasûtrd- 
chtâpada  nïbaddham,  pour  l'interprétation  duquel  je  n'ai,  quant  à  présent,  rien  de  mieux 
à  proposer.  Je  regarde  le  mot  achtâpada,  qui  a  le  sens  «  d'étoffe  à  carreaux  pour  jouer  aux 
«  dames  ou  aux  dés,  »  comme  désignant  au  figuré  des  enclos  tracés  en  quinconce,  dont  les 
divisions,  semblables  à  celles  d'une  étoffe  sur  laquelle  on  joue  aux  dés,  sont  marquées 
par  des  cordes  d'or.  Le  composé  tout  entier  doit,  dans  cette  supposition,  se  traduire  ainsi 
littéralement,  «  terre  sur  laquelle  des  damiers  sont  fixés  par  des  cordes  d'or.  «  Nous  retrou- 
verons cette  même  image  au  commencement  du  chapitre  vi,  f.  80  a.  Cette  manière  de  se 
représenter  la  surface  du  sol  divisée  en  carrés  comme  un  damier,  n'aurait-elle  pas  donné 
l'idée  du  symbole  que  l'on  remarque  sur  une  classe  de  médailles  buddhiques,  où  l'on 

'  Anecdola  pâlica,  p*  73,  note.  *  Djina  alamkâra,  f.  29  a. 

^  Thûpavamsa,  f.  22  a.  ^  Clough ,  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  476. 

'  Foe  houe  hi,  p.  1 16.  *  Voy.  ci-dessous,  Appendice,  n"  XVIII. 
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voit  l'image  du  Tchâitya?  Ce  symbole  que  Wilson  a  défini  un  piédestal  carré  divisé  en 
compartiments  ^ ,  figure  une  enceinte  quadrangulaire  divisée  en  quatre  carrés  intérieurs 
du  milieu  desquels  s'élève  l'arbre  Bôdhi^. 

Au  temps  où  le  Kalpa  dégénère.]  C'est  l'expression  que  j'ai  expliquée  plus  haut  ch.  ii, 
f.  27  a;  elle  signifie  littéralement,  «  dans  la  souillure  d'un  Kalpa,  «  kalpa  kachdjé.  La  ver- 
sion tibétaine  dit  d'une  manière  plus  positive  encore ,  «  dans  la  lie  d'un  Kalpa.  »  Cela  veut 
dire  ici  que  le  Kalpa  où  doit  paraître  un  jour  ce  Buddha,  ne  sera  pas,  comme  celui  où  vé- 
cut Çâkyamuni ,  un  âge  de  misère  et  de  péché. 

A  l'exception  toutefois.]  Le  mot  dont  se  sert  le  texte  est  anyaira,  dont  j'ai  expliqué  la 
valeur  dans  une  note  de  \ Appendice,  n°  X,  sur  le  mot  anyatra.  Je  me  contente,  quant  à 
présent,  de  faire  remarquer  que  le  mot  anyatra,  en  pâli  annatra,  «  sauf,  excepté,  »  a  sou- 
vent pour  synonyme  en  pâli  thapétvâ  ^,  que  je  vais  expliquer  tout  à  l'heure  dans  la  pre- 
mière note  sur  le  f.  89  6. 

Se  lèveront,  pour  marcher,  de  dessus  des  lotus  de  diamant.]  Le  texte  se  sert  d'une  expression 
un  peu  obscure,  ratnapadmavikrâminô  lhavichyanti.  Je  crois  aujourd'hui  que  le  sens  véri- 
table est,  «  marcheront  sur  des  lotus  de  diamant,  »  pour  dire,  «  feront  croître  sous  leurs 
«pas  des  lotus  de  diamant.  »  Les  Siamois  croient  que  quand  Çâkyamuni  marchait,  des 
lotus  bleus  naissaient  spontanément  sous  ses  pas ,  pour  empêcher  ses  pieds  de  toucher  la 
terre  *. 

En  laissant  de  côté.]  Le  mot  que  je  traduis  ainsi  est  le  participe  sthâpayitvâ,  «  ayant 
«  placé  debout,  »  pour  dire,  «  ayant  mis  de  côté,  ayant  excepté.  »  C'est  encore  là  un  de  ces 
participes  employés  adverbialement  qui  abondent  dans  le  style  buddhique.  11  n'est  pas 
moins  fréquemment  usité  dans  le  dialecte  pâli  des  Buddhistes  méridionaux.  On  en  peut 
déjà  voir  un  exemple  dans  une  stance  relative  à  la  sagesse  de  Çâriputra,  que  Turnour 
a  citée  d'après  Mahânâma ,  au  début  de  son  introduction  au  Mahâvamsa  ;  le  participe  en 
question  s'y  trouve  sous  cette  forme  thapêtvâna^,  qui  est  synonyme  de  thapétvâ  que 
donne  le  Mahâvamsa  même'^.  J'en  citerai  encore  quelques  exemples  empruntés  aux 
textes  que  j'ai  entre  les  mains  :  Tarn  Bhagavantam  sammâsamhuddham  thapétvâ  kô  aiinô 
vattam  samatthô.  «  A  l'exception  du  Bienheureux,  parfaitement  et  complètement  Buddha, 
"  quel  autre  est  capable  de  le  dire''?  »  Le  Thupa  vafhsa  me  fournit  deux  autres  passages  qui 
ne  sont  pas  moins  caractéristiques ,  voici  le  premier  :  Kassapassa  pana  Bhagavatà  apara- 


.  '  Wilson  , /driana  anti^ua,  p.  4  1 4. 

-  Id.  ibid.  p.  /u6  et  pl.  xv,  n°  82;  J.  Prinsep, 
Coins  and  relies  from  Baclria,  dans  Journ.  As.  soc.  oj 
Beng.  t.  VII,  pi.  xxxii;  Lassen,  Zeitschrijt  fiir  die 
Kunde  des  Morgenlandes ,  t.  V,  p.  45o. 

^  Pâtimôliltka,  f.  35  b,  et  p.  337     ™^  copie. 


*  J.  Low,  On  Buddha  and  the  Phrabàt,  dans  Tran- 
sact.  roy.  asiat.  soc.  of  London,  t.  III,  p.  107  ;  sur  le 
Pkrabât  ou  pied  sacré,  voy.  Appendice,  n"  VIII. 

'  Turnour,  Mahâwanso,  t.  I,  introd.  p.  xxxvi. 

'  Mahâwanso ,  t.  l,  ch.  IK,  p.  5& ,i. 

'  Djina  alarîiltâra,  f.  29  a. 
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bhâgê  thapêtvâ  imam  sammâsamhaddharn  afinô  Buddhô  nâma  natthi.  «  Or  depuis  le  temps  qui 
«  a  suivi  le  bienheureux  Kassapa ,  il  n'existe  pas  d'autre  être  du  nom  de  Buddha ,  sauf  ce 
<i  Buddha  parfaitement  accomplit  »  Voici  le  second  exemple  :  tê  sablé  AsôM  attanâ  saddhim 
êkamâtikam  lissakumdrain  thapêtvâ  (jhâtési.  «  Asôka  les  fit  tous  tuer,  sauf  Tissakumâra  qui 
"  était  de  la  même  mère  que  lui 2.  "  Enfin  je  renverrai,  jiour  terminer,  à  un  passage  du 
commentaire  pâli  sur  les  stances  dites  Uraga  sutta  qui  ont  été  publiées  par  Spiegel^. 

L'image  de  cette  bonne  loi.]  L'expression  consacrée  pour  exprimer  l'idée  que  je  rends  par 
«  l'image  de  la  bonne  loi ,  »  est  saddharmapraiirûpaka;  c'est  une  allusion  à  une  opinion  tou- 
chant la  durée  de  la  loi  d'un  Buddha ,  qui  a  cours  chez  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles , 
et  qui  est  uniformément  adoptée  par  eux,  sauf  quelques  différences  dans  les  nombres. 
Le  célèbre  de  Guignes  est  le  premier  qui  ait  exposé  cette  théorie  sur  la  durée  de  la  loi 
d'un  Buddha  ;  ses  matériaux  étaient  exclusivement  empruntés  aux  sources  chinoises. 
Pendant  la  durée  d'un  Ralpa,  la  loi  du  Buddha  a  des  destinées  diverses.  Elle  se  divise  en 
trois  époques,  dont  la  première  se  nonmie  «  la  période  de  la  première  loi.  »  En  ce  qui 
touche  le  dernier  Buddha  Çâkyamuni ,  cette  période  a  commencé  à  sa  mort  et  a  duré 
cinq  cents  ans.  La  seconde  époque  est  nommée  «  la  loi  des  figures  ou  des  images,  »  et  elle 
a  duré  mille  ans.  La  troisième  époque  nommée  «  la  loi  dernière  »  doit  durer  trois  mille 
ans**.  On  voit  que  le  total  de  ces  trois  périodes  donne  quatre  mille  cinq  cents  ans  pour 
la  durée  de  la  loi  du  Buddha. 

Selon  M.  A.  Rémusat,  on  entend  un  peu  différemment  ces  trois  époques.  Après  l'ex- 
tinction du  Tathâgata ,  la  loi  doit  demeurer  dans  le  monde  ;  Buddha  avait  dit  à  Ànanda  : 
«  Après  mon  Nirvana,  la  loi  des  témoignages  durera  mille  ans.  »  Or  «la  loi  des  témoi- 
u  gnages ,  »  c'est  celle  que  pratiquent  les  hommes  qui  ont  reçu  la  doctrine ,  et  qui  par  là 
rendent  témoignage  des  fruits  qu'ils  en  tirent  :  c'est  la  période  que  de  Guignes  nomme 
"  la  première  loi.  »  Il  n'y  a  de  différence  que  sur  la  durée,  qui  est  suivant  de  Guignes  de 
cinq  cents  ans ,  suivant  Bémusat ,  de  mille.  La  seconde  période  se  nomme  «  la  loi  de  la 
Il  ressemblance,  «parce  que  pendant  qu'elle  subsiste,  il  y  a,  comme  dans  la  première,  des 
honmaes  qui  ayant  reçu  la  loi  savent  encore  la  pratiquer.  Rémusat  n'indique  pas  la  durée 
de  cette  seconde  période,  qui  est  bien  celle  que  de  Guignes  nomme  «  la  loi  des  figures  ou 
«  images.  »  Enfin  la  troisième  période  est  celle  de  «  la  loi  finissante  ou  en  déclin  ;  «  pendant 
cette  période  les  hommes  mêmes  qui  auront  reçu  la  loi  ne  seront  plus  en  état  de  la  prati- 
quer ni  de  lui  rendre  témoignage^.  Cette  époque  est  celle  que  de  Guignes  nomme  »  la  loi 
«  dernière,  »  et  dont  il  fixe  la  durée  à  trois  mille  ans,  ce  dont  A.  Rémusat  ne  parle  pas. 
Suivant  ce  dernier  auteur,  les  Chinois  auraient  connaissance  d'un  autre  calcul  qui  admet 
cinq  périodes  de  cinq  cents  ans  chacune ,  à  partir  du  Nirvana  de  Çâkyamuni.  Deux  de  ces 
périodes  sont  assignées  à  la  première  loi,  deux  de  même  à  la  seconde  loi;  la  troisième 

'  Thûpa  vaihsa,  f.  8  a,  init.  *  De  Guignes,  Méni.  de  l'Acad.  des  inscript.  t.  XL, 

Ibid.  f.  i5  a,  init.  Conf.  Turnour,  Mahâtvunso ,  p.  201. 
t.  I,  ch.  V,  p.  21,  1.  i3.  A.  Rémusat,  Obscrv.  sur  trois  Mém.  de  de  Gui- 

^  Anecdota  pâlica,  p.  86.  gnes ,  dans  Nouv.  Joiirn.  asiat.  t.  VII,  p.  276. 
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période  à  elle  seule  doit  avoir  dix  mille  ans^  Plus  récemment  Neumann  a  exposé,  d'après 
les  Chinois  aussi,  la  théorie  de  ces  trois  périodes  de  la  loi;  il  leur  donne  les  noms  de  «  la 
'<  complète ,  l'apparente  et  la  dernière  ;  »  la  première  doit  durer  cinq  cents  ans ,  la  seconde 
mille ,  et  la  troisième  trois  mille  ^. 

Ces  données  s'accordent  en  général  entre  elles ,  sauf  pour  ce  qui  regarde  la  durée  de 
chaque  période.  Les  Mongols,  selon  I.  J.  Schmidt,  attribuent  à  la  loi  du  Buddha  Çâkya- 
muni  une  durée  totale  de  cinq  mille  ans^;  c'est  exactement  le  nombre  admis  par  les  Bud- 
dhistes  du  Sud  et  spécialement  par  les  Barmans ,  d'après  lesquels  Çâkyamuni  aurait  déter- 
miné lui-même  avant  de  mourir  la  durée  de  sa  loi  'K  Une  difîérence  plus  considérable  se 
remarque  entre  ces  exposés  et  celui  des  Tibétains  dont  nous  devons  la  connaissance  à 
M.  Schiefner.  Un  texte  traduit  par  lui  du  Gandjour  nous  apprend  que  Çâkyamuni  avait 
prédit  à  sa  doctrine  une  durée  de  deux  mille  ans ,  durée  qu'il  divisait  en  quatre  périodes  de 
cinq  cents  ans  chacune,  lesquelles  répondaient  à  la  décroissance  successive  de  la  loi.  La 
dernière  période  était  à  son  tour  sous-divisée  en  deux  parties,  l'une  de  trois  cents  ans, 
l'autre  de  deux  cents  ^.  Cette  prédiction  de  Çâkya  était  accompagnée  du  récit  de  la  ruine 
complète  du  Buddhisme  et  de  l'anéantissement  du  corps  des  Religieux,  tant  par  suite  de 
persécutions  étrangères  que  par  des  dissensions  intestines. 

Il  est  aisé  de  reconnaître  que  cette  division  de  la  durée  de  la  loi  de  Çâkya  en  pério- 
des qui  se  distinguent  les  unes  des  autres  par  l'état  plus  ou  moins  florissant  de  cette  loi, 
a  un  fondement  réel  dans  l'histoire  du  Buddhisme  indien.  Elle  représente  sous  une  forme 
générale  la  tradition  de  son  établissement,  de  sa  durée,  et  des  persécutions  qui  l'ont  chassé 
de  l'Inde.  Les  chiffres  eux-mêmes,  quelque  peu  rigoureux  qu'ils  puissent  être,  contrastent 
évidemment  avec  ceux  par  lesquels  on  exprime  d'ordinaire  la  durée  de  la  loi  des  Bud- 
dhas  fabuleux  antérieurs  à  Çâkyamuni.  Il  n'est  plus  question  ici  de  ces  périodes  qui  ne 
comptent  que  par  grands  et  moyens  Kalpas ,  ainsi  qu'on  le  voit  à  tout  instant  dans  le 
Lotus;  on  sent  au  contraire  qu'on  est  sur  le  terrain  sinon  de  l'histoire  positive,  du  moins 
de  la  tradition  légendaire.  Mais  pousser  plus  loin  la  précision  et  chercher  à  marquer  les 
moments  vrais  de  ces  périodes ,  c'est  ce  qui  ne  me  paraît  pas  possible ,  du  moins  actuel- 
lement. Il  nous  suffit  d'interpréter  cette  tradition  en  ce  sens  que  les  Buddhistes,  après 
avoir  été  expulsés  de  l'Inde ,  ont  gardé  le  souvenir  de  l'époque  où  ils  y  avaient  vu  fleurir 
leur  croyance,  et  que  pour  eux  cette  époque  s'est  naturellement  divisée  en  périodes  plus 
ou  moins  nombreuses ,  qui  partant  de  la  mort  du  fondateur  de  la  doctrine ,  se  sont  éten- 
dues jusqu'aux  temps  où  elle  touchait  à  son  déclin ,  et  se  sont  arrêtées  au  moment  où  elle 
était  expulsée  de  sa  terre  natale.  On  comprend  en  outre,  sans  que  j'y  insiste  beaucoup, 
la  signification  propre  de  textes  comme  celui  qu'a  traduit  M.  Schiefner.  Ils  prouvent  évi- 


'  A.  Rémusat,  Observ.  sur  trois  Mém.  de  de  Gui- 
qnes,  dans  Nom.  Journ.  asiat.  t.  VII,  p.  277. 

^  Neumann,  dans  Zeitsclirift  jur  die  Kunde  des 
Morgenl.  t.  III,  p.  112,  et  Pilgerfalirten  Buddk.  Priest. 
p.  9,  i5  et  19. 

'  Mém.  de  l'Acad.  des  se.  de  S.  Pétersb.  t.  II ,  p.  8 1 . 


Sangermano ,  Descript.  of  the  Burm.  Emp.  p.  80  , 
éd.  W.  Tandy;  Fr.  Buchanan,  On  the  relig.  and  liter. 
of  the  Burmas,  dans  Asiat.  Besearches,  t.  VI,  p.  2  65 
et  266,  London ,  in-8°. 

^  Schiefner,  Eine  tibet.  Lebensbeschreib.  Çâkjamu- 
ni's,  p.  88. 
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demment  que  les  livres  où  on  les  trouve  sont  postérieurs  aux  grandes  persécutions  que 
le  Buddhisme  a  essuyées  dans  l'Inde.  C'est  donc  un  point  qu'on  ne  devra  pas  perdre  de 
vue  en  lisant  les  collections  du  Népal  et  du  Tibet,  et  en  les  comparant  à  la  collection  du 
Sud.  Déjà  dans  notre  Lotus  de  la  bonne  loi,  on  remarque  au  chapitre  xii,  f.  1A7  et  suiv. 
une  description  frappante  des  persécutions  auxquelles  les  Religieux  devront  être  exposés 
après  la  mort  de  Çâkyamuni ,  «  pendant  cette  redoutable  époque  de  la  fin  des  temps ,  » 
comme  s'exprime  le  texte  ;  cela  veut  dire  que  cette  prédiction  a  été  écrite  postéiieurement 
à  l'époque  des  persécutions.  Le  Lalita  vistara  a  également  un  passage  long  et  curieux  sur 
l'incrédulité  des  Religieux  futurs  ' . 

St.  2 h.  Les  dix  forces.]  On  trouvera  à  V Appendice,  sous  le  n"  XI,  une  note  sur  les  dix  t.  40  a. 
forces  d'un  Buddha,  que  son  étendue  ne  m'a  pas  permis  de  placer  ici. 

Ravis,  l'âme  transportée.]  Les  termes  que  je  traduis  ainsi  sont  udagrâ  âttamanaskâh  ;  le  ?.  lio  b. 
premier  n'a  pas  tout  à  fait  ce  sens  dans  le  sanscrit  classique  ;  le  second  ne  s'y  trouve  pas 
du  tout,  du  moins  à  ma  connaissance.  On  voit  cependant  que  l'adjectif  udagra,  par  son 
double  sens  de  «  se  projetant  en  avant  »  et  de  «  vif,  intense,  »  nous  conduit  assez  facilement 
au  sens  du  latin  exsultatio,  sens  que  je  représente  par  ravi.  Le  second  terme,  qui  est  com- 
posé de  âtta,  «pris,  emporté,  enlevé,  »  et  de  manasha,  adjectif  dérivé  de  manas,  aurait 
peut-être  dans  le  sanscrit  classique  le  sens  de  «  celui  à  qui  le  cœur  est  enlevé ,  »  comme  âtta- 
garva,  «celui  dont  l'orgueil  est  humilié;»  mais  rien  n'empêche  que,  selon  la  vue  de 
l'esprit,  âtta  désigne  soit  ce  qui  nous  est  enlevé  par  un  autre  qui  nous  en  prive,  soit  ce 
qu'on  enlève  soi-même ,  ce  qu'on  transporte  avec  soi  :  le  mot  français  transporté  que  j'ai 
choisi  à  dessein,  donne  une  idée  approximative  de  cette  figure.  Le  terme  que  je  viens 
d'expliquer  se  trouve  également  en  pâli,  avec  cette  légère  différence,  que  l'a  initial  est 
abrégé  devant  la  double  consonne  tta,  de  cette  manière  attamana.  Cette  remarque  sert  à 
corriger  un  passage  de  l'histoire  du  roi  Dhanmia  sôdhaka,  extiaite  par  Spiegel  du  Rasa- 
vâhinî  pâli,  et  publiée  par  lui  dans  ses  Anecdota  pâlica.  L'éditeur  a  écrit  atattamanô  râdjâ, 
et  a  traduit,  «  le  roi  persévérant^;  »  c'est  anattamano ,  «  non  satisfait,  mécontent,  »  qu'il  faut 
lire  ;  l'erreur  vient  sans  doute  de  la  facilité  avec  laquelle  le  i  et  le  n  se  confondent  dans 
l'écriture  singhalaise. 

Des  Maîtres.]  Lisez,  «  des  disciples,  »  et  voyez  la  note  sur  le  chapitre  i,  f.  2  a,  p.  296  ;  f.  4i  i. 
de  même  un  peu  plus  bas ,  lisez  encore ,  «  tant  les  disciples  que  ceux  qui  ne  le  sont  pas.  « 

Cassé.]  J'ai  un  peu  forcé  le  sens  de  l'original  en  traduisant  de  cette  manière  mahallaka,      f.  42  «. 
qui  dans  le  sanscrit  des  livres  buddhiques  du  Nord  signifie  «  grand  et  vieux.  »  Schiefner 
a  trouvé  ce  mot  dans  le  Dictionnaire  sanscrit-tibétain  buddhique  qu'il  cite  souvent,  avec 
le  sens  spécial  de  «  Religieux  âgé  ^.  »  Je  dis  spécial,  parce  que  le  mot  signifie  d'abord  «  grand 

'  Lalita  vistara,  f.  5i  b  du  man.  A;  Bgya  tch'er  Anecdota  pâlica,  p.  j  7  et  44. 

rnlpa,t.  II,  p.  92.  '  Eine  tihet.  Lebensbeschr.  Çâkyamuni  s,  p.  97. 
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"  et  vieux,  »  et  qu'il  n'est  employé  pour  désigner  un  Religieux  que  quand  ce  dernier  réu- 
nit à  la  condition  de  son  état  celle  de  l'âge.  Cela  se  prouve  avec  évidence  par  la  manière 
dont  les  édits  de  Piyadasi  à  Dhaulî  et  à  Kapur-di  giri  i-eproduisent  un  passage ,  d'ailleurs 
obscur,  du  texte  de  Girnar.  Ainsi  là  où  l'édit  de  Girnarlit  thairésa,  «  parmi  les  vieillards,  » 
ou,  comme  on  dirait  à  Ceylan,  «  parmi  les  Thêras,  «  les  deux  autres  versions  lisent  mahâ- 
lakénti  ou  mahalaka,  mot  qui  doit  être  altéré  dans  sa  désinence  grammaticale,  mais  qui 
montre  que  mahalaka,  en  pâli,  mahallaka,  est  synonyme  de  tJiéra  pour  sthavira,  c'est-à-dire 
signifie  «  vieillard  ^  »  Wilson,dans  son  Mémoire  sur  le  texte  de  Kapur-di-giri,  a  traduit  cet 
adjectif  avec  doute  par  «  puissant^;  »  et  Lassen,  s'occupant  du  XIV  édit  de  Girnar,  où  ce 
mot  se  reproduit  sous  la  forme  de  mahâlakê,  a  bien  vu  qu'il  devait  signifier  grand,  sans 
cependant  pouvoir  déterminer  de  quelle  grandeur  i\  s'agit  positivement-''.  Les  Buddhistes 
du  Sud  viennent  ici  heureusement  à  notre  secours  ;  ils  emploient  en  effet  mahallaka  et 
mahalla  avec  les  significations  de  grand  pour  les  choses  animées  et  inanimées,  et  de  vieux, 
âgé.  Ainsi  on  voit  mahallaka  appliqué  à  un  vihâra  ou  monastère*,  comme  il  fest,  et  plus 
souvent  encore  à  un  homme  vieux,  ou  d'un  grand  âge ^.11  est  probable  que  ce  mot  est  un 
développement  populaire  d'un  primitif  mahat.  Voici  en  cjuel  sens  l'explique  la  glose  pâli- 
barmane  qui  accompagne  l'exemplaire  du  Pâtimôkkha  appartenant  à  la  Bibliothèque 
nationale.  L'auteur  commentant  l'épithète  de  mahallaham ,  employée  pour  caractériser  un 
Vihâra,  s'exprime  ainsi  :  Maliantam  mahantalhnvam  lâti ganhâtîti  mahâlassa  hhâvô  mahallam 
mahantabhâvô  ôtassa  atthiti  mahallakô ,  c'est-à-dire  :  «  [Mahallam  signifie]  mahantaih,  grand, 
"il  obtient,  il  acquiert  l'état  de  celui  qui  est  grand,  se  dit  l'état  de  ce  qui  est  grand  ou 
«  mahalla,  la  grandeur;  celui  auquel  appartient  l'état  de  ce  qui  est  grand,  se  dit  mahalla- 
«  ka^.  »  Il  ne  faut  pas  non  plus  oublier  Y Abhidhàna  ppadipikâ,  dont  l'autorité,  indépendam- 
ment des  exemples  cités  tout  à  l'heure,  suffirait  pour  établir  la  double  signification  de 
mahalla  et  mahallaka,  «large,  grand,  »  et  «vieux,  âgé''.  »  En  ce  qui  touche  fétymologie 
même  du  mot,  on  y  arriverait  peut-être  plus  vite  par  la  voie  indienne,  en  prenant  ma- 
halla pour  le  prâkritisme  de  mahalya,  substantif  de  mahala  ~^ya,  lequel  ma/ia/a  viendrait 
de  mah  avec  le  suffixe  unâdi,  ala.  J'ai  dit  tout  à  fheure  que  le  texte  de  l'édit  de  Girnar 
prouvait  que  le  mot  mahalaka  pour  mahallaka  avait  certainement  la  signification  de  Reli- 
gieux âgé.  J'en  citerai  un  autre  exemple  emprunté  au  même  ordre  de  monuments,  à 
Y  Appendice,  n°  X. 

Cette  maison  tout  entière.]  Le  texte  nous  offre  ici  une  trace  très-reconnaissable  de  l'in- 
fluence des  dialectes  populaires  sur  le  sanscrit  du  Saddharma  pundarîka ,  c'est  le  mot  sar- 
vâvantam  pour  dire  «  tout  entier.  »  En  effet ,  une  fois  admise  fexistence  de  f  adjectif  saruai>af, 


'  On  the  rock  inscript,  etc.  dans  Journ.  roj.  asiat. 
5oc.  t.  Xfl,  p.  i84,  1.  3. 
"  Wilson,  ibid.  p.  187. 

'  Indische  Alterthumskunde ,  t.  II,  p.  s 20,  n.  3. 
*  Khudda  silihhâ,  man.  pâli-barman,  f.  16  a  de 
mon  man.  et  p.  124  de  ma  copie. 


^  Mahâvanisa  tikâ,  f.  5i  a  et  65  a;  R.  Rost,  dans 
Weber,  Ind.  Studien,  t.  I,  p.  3 19. 

^  Pâtimôkkha,  man.  pâli-barman  de  la  Ribl.  nat. 
f.  10  a,  et  p.  7 1  de  ma  copie. 

'  Abhidh.  ppadîp.  i.  II,  ch.  m,  sect.  1,  st.  27  ;  ei 
1.  III ,  ch.  III ,  st.  295. 
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formé  de  sarva,  qui  avec  l'addition  du  suffixe  vat,  offre  déjà  le  caractère  de  la  postériorité , 
il  faudrait  au  moins  au  neutre,  sarvâvat.  Le  nominatif  neutre  sarvâvantam  est  un  exem- 
ple du  passage  d'un  adjectif  en  vat  dans  la  première  déclinaison,  passage  qui  a  lieu  par 
l'adoption  du  thème  plus  développé  vanta,  et  qui  est  tout  à  fait  conforme  à  l'analogie  du 
pâli. 

Libre  de  préoccupation  et  d'inquiétude.]  Les  mots  du  texte  sont  nirupâddnô  vigataniva-  f.  /j/j  «. 
ra«Ét/i .  L'interprète  tibétain  traduit  nirupâdâna  par  mya-ngan-med-tching,  exactement  comme 
s'il  avait  sous  les  yeux  açôka,  «  exempt  de  chagrin;  »  il  en  résulte  que  upâdâna  passe  pour 
un  synonyme  de  çôka.  La  même  version  rend  vigata  nivarana  par  sgrib-pa-dang-hral , 
«  exempt  d'obscurité,  de  ce  qui  offusque.  »  Cette  interprétation  représente  très-exactement 
le  sanscrit  nivarana,  surtout  quand  ce  mot  est  employé  au  sens  moral  ou  philosophique; 
elle  a  cependant  besoin  d'être  précisée  ici. 

Des  chars  attelés  de  bœufs.]  Pour  rendre  le  texte  avec  toute  la  précision  désirable,  il  i.  Ixkh. 
faudrait  dire  :  «  qu'il  leur  donne  seulement  des  chars  attelés  de  bœufs  :  »  gôrathahîn  êvâ- 
nuprayatchtchhét ;  femploi  du  mot  êva  a  pour  objet  de  dire  que,  sans  s'occuper  de  distri- 
buer à  ses  enfants  les  divers  chars  qu'il  vient  de  leur  promettre  pour  les  engager  à  sortir 
de  la  maison  en  feu ,  il  ne  leur  donne  qu'une  seule  espèce  de  chars ,  lesquels  sont  les  plus 
beaux  et  les  plus  précieux  de  tous.  Il  reste  cependant  encore  une  petite  difficulté ,  car  la  suite 
de  la  parabole  ^  et  la  manière  dont  Çâkya  l'interprète,  semblent  indiquer  que  le  père  ne 
devrait  donner  qu'un  seul  char.  Ce  char,  en  effet,  répondrait  au  véhicule  des  Buddhas, 
au  Buddhajâna,  le  premier,  et  selon  la  pensée  de  Çâkya,  le  seul  réellement  existant  des 
trois  véhicules  dont  le  Buddha  enseigne  l'emploi.  Mais  on  peut  dire  que  la  sinailitude 
n'en  est  pas  moins  régulière  au  point  de  vue  de  la  délivrance,  car  les  enfants  montent 
chacun  dans  un  char  traîné  par  des  bœufs,  comme  les  auditeurs  intelligents  montent 
chacun  dans  le  véhicule  du  Buddha,  qui  est  le  Mahâyâna. 

Garnis  de  coussins  faits  de  coton  et  recouverts  de  toile  et  de  soie.]  La  comparaison  des 
nouveaux  manuscrits  de  M.  Hodgson  me  donne  le  moyen  de  traduire  ces  épithètes  avec 
plus  de  précision  que  je  n'avais  pu  le  faire  sur  un  seul  manuscrit  :  la  chose  n'a  pas  en 
soi  une  grande  importance  ;  mais  nous  rencontrons  clans  ces  études  tant  de  causes  d'er- 
reur difficiles  à  éviter,  qu'il  faut  saisir  toutes  les  occasions  de  porter  la  précision  là  où 
il  est  possible  de  le  faire.  On  doit  voir  dans  cette  partie  de  la  description  des  chars  deux 
épithètes ,  et  lire  :  «  garnis  de  coussins  de  coton ,  de  couvertures  de  laine  et  de  matelas  ; 
«  recouverts  de  tentures  et  d'étoffes  de  soie  :  «  ces  deux  épithètes  se  rapportent  également 
aux  chars  qu'il  s'agit  de  décrire.  La  première  est  tûlikâgônikâstaranân ,  qui  est  composée 
de  trois  substantifs:  i°  tûlikâ,  qui  désigne  un  matelas  ou  coussin  de  coton;  2°  gônika, 
qui  n'est  pas  classique,  mais  qui  se  trouve  en  pâli  sous  la  forme  de  gônaka,  et  désigne 
une  courte-pointe  de  laine,  comme  on  le  voit  par  le  Vocabulaire  pâli  2;  3°  enfin  âstarana, 

^  Voyez  ci-dessous,  f.  48  a  et  la  note.  —  '  Abhidhânu  ppadîp.  ].  Il,  ch.  m,  sect.  3,  st.  29  ;  Clough,  p.  4o. 


370  NOTES. 

que  d'autres  manuscrits  lisent  samstaranya ,  qui  signifie  lit  ou  matelas.  Cette  épithète,  que 
les  manuscrits  terminent  à  tort  par  la  désinence  âm  pour  ân,  est  suivie  de  diichya  patta 
vastrâstirnân ,  que  l'on  ne  peut  guère  traduire  autrement  que  comme  je  propose  mainte- 
nant de  le  faire.  Le  seul  terme  intéressant  de  ces  énumérations  est  gônika,  qui  rappelle 
le  terme  pâli  gôiia,  «  J^œuf,  »  mot  que  l'on  rencontre  dans  la  langue  du  Lotus,  notamment 
un  peu  plus  bas,  à  l'endroit  où  le  texte  parle  de  bœufs  attelés  à  des  chars  :  gônâir yôdjitân; 
ce  mot  est  également  usité  chez  les  Singhalais,  qui  l'ont  emprunté  au  pâli  ^ 

A  quoi  Ion  donnerais-je  d'autres  chars  à  ces  enfants  ?]  La  phrase  du  texte  est  ainsi  conçue  : 
Alam  mê  échâm  kumâraJtânâm  anyâir  yânâir  dattâir  iti,  littéralement:  «  Assez  d'autres  chai'S 
«  ont  été  donnés  à  ces  enfants  qui  sont  à  moi.  »  Il  est  possible  que  l'interprète  tibétain 
ait  eu  sous  les  yeux  un  autre  texte,  car  sa  version  signifie,  si  je  ne  me  trompe  :  <i  Si  je  ne 
"  donnais  pas  de  chars  à  ces  enfants,  qu'aurais-je  à  faire?  » 

f.  /i5  l).  En  possession  de  la  science,  de  la  force,  etc.]  Maintenant  que  nous  sommes  fixés  sur  la 
valeur  de  ces  termes  abstraits,  il  est  possible  de  traduire  avec  plus  d'exactitude  :  «  En  pos- 
«  session  des  conditiojis  d'un  Buddha,  qui  sont  la  science,  les  forces,  les  intrépidités,  les 
«  qualités  d'indépendance  du  Tathâgata.  » 

£  46  «.  Conditions  du  monde.]  Le  terme  dont  se  sert  le  texte  est  l'adjectif  drïchtadhârmika ,  «  re- 

«  latif  à  la  condition  visible,  »  c'est-à-dire  au  monde  actuel.  UAhhidharma  kôçavyâkhyâ  ex- 
plique ainsi  drïchladharma  :  drîchtô  dharmah  drïchtadjanmêtyarthali,  »  la.  condition  vue, 
«  c'est-à-dire  la  naissance  vue,  (actuelle).  »  C'est  également  ce  sens  que  l'on  retrouve  dans 
la  traduction  que  L  J.  Schmidt  a  faite  du  Vadjra  tchichhêdika  tibétain;  le  drïchta  êva  dha- 
rmê  du  texte  y  est  traduit  par  lis  zur  gegenwàrtigen  Geburi^.  L'interprète  tibétain  du  Sad- 
dharma  rend  de  même  le  mot  qui  nous  occupe  par  «  dans  le  temps  actuel.  »  On  voit  que 
drîchia  conserve  chez  les  Buddhistes  la  signification  spéciale  qu'il  a  chez  les  Brahmanes , 
quand  il  est  opposé  à  adrïchta,  «  l'invisible,  le  monde  futur.  »  Cela  paraît  clairement  par 
l'emploi  que  font  les  Buddhistes  du  Sud  de  cette  expression  ;  chez  eux  ditthê  tchéva  dhammé 
signifie  «  dans  ce  monde,  «  et  est  opposé  à  samparâya,  «  le  monde  futur  3;  »  et  VAhhidhâna 
ppadipikâ  définit  le  diithadhammika  par  «  le  fruit  des  actions  en  ce  monde  »  ce  qui  i^e- 
vient  à  peu  près  au  même,  puisque  l'existence  de  l'homme  en  ce  monde  est  le  fruit  de 
ses  actions  antérieures. 


Us  éprouvent  des  maux,  tels  que  la  condition  de  Dêva,  etc.]  Le  texte  est  ici  un  peu  confus, 
et  je  crains  de  n'en  avoir  pas  saisi  le  sens  véritable;  je  propose  maintenant  de  traduire 
ainsi  :  «  ils  éprouvent  des  maux  tels  que  la  présence  des  choses  qu'ils  ne  désirent  pas  et 


'  Cîoiigh,  SingJial.  Diction,  t.  Il,  p.  i83. 
^  Vadjra  tchtchliêdilta,  f.  4i  h,  comp.  à  Mém.  de 
l'Acad.  des  sciences  de  S.  Pétersbourg ,  t.  IV,  p.  200. 
^  Turnour,  EaîaniOT.  of  Pâli  Buddh.  Annals ,  dans 


Journ.  as.  Soc.  ofBengal,  t.  VII,  p.  697,  correspon- 
dant au  texte  de  YAgganna  sutta,  dans  Dîgha  nikâya, 
f.  i56  b,  i.  7. 

*  Abhidh.  ppadîp.  i.  I,  chap.  i,  sect.  4,  st.  3. 
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I.  l'absence  de  celles  qu'ils  désirent ,  ce  qui  est  la  misère  de  la  condition  des  Dèvas  et  des 
«  hommes.  »  Cette  idée  est,  comme  on  sait,  vulgaire  dans  l'Inde;  j'ignore  cependant  si  on 
en  fait  ordinairement  l'application  aux  Dévas. 

Les  cinq  qualités  du  désir.]  Ce  sont  les  cinq  Mmaguna,  ou  qucdités  sensibles  qui  excitent      f,  46  h. 
les  désirs  des  hommes ,  savoir,  la  forme ,  le  son ,  l'odeur,  le  goût  et  l'attribut  tangible.  Ces 
qualités  sont  catégoriquement  énumérées  plus  bas,  f.      a,  p.  5i. 

Eléments  constitutifs  de  l'état  de  Bôdhi.]  Littéralement,  «les  parties  ou  membres  de  la  f.  47  b. 
u  Bôdhi ,  lôdhjagga.  »  On  appelle  ainsi  sept  préceptes  qui  doivent  être  observés ,  ou  mieux 
encore ,  sept  qualités  qui  doivent  être  acquises  par  celui  qui  veut  parvenir  à  la  Bôdhi  ou 
à  l'état  de  Buddha.  Ces  qualités  sont  énumérées  dans  le  Lolita  vistara^,  et  dans  la  section  xxx 
du  Vocabulaire  pentaglotte ;  je  les  exposerai  sous  le  n°  XII  de  V Appendice,  en  les  comparant 
avec  l'énumération  qu'en  donnent  les  Buddhistes  du  Sud. 

Les  quatre  vérités  des  Aryas.]  Lisez,  «  les  quatre  vérités  sublimes.  » 

De  même  que  quelques-uns  des  enfants  de  cet  homme.]  Il  n'est  pas  inutile  de  remarquer 
que  l'on  retrouve  dans  les  notes  de  M.  Rémusat  sur  le  Foe  koue  ki  une  allusion  à  ce  pas- 
sage ,  et  même  une  traduction  à  peu  près  littérale  de  la  phrase  qui  est  l'objet  de  la  pré- 
sente note.  Après  avoir  rapporté  et  expliqué ,  d'après  les  autorités  chinoises ,  la  métaphore 
des  trois  chars  et  celle  des  trois  animaux  qui  passent  un  fleuve  à  la  nage,  M.  Rémusat 
ajoute  :  «  C'est  ce  qui  est  désigné  dans  les  livres  classiques  par  ce  passage  :  Ces  disciples,  en 
«  cherchant  le  char  aux  moutons,  sortent  de  l'habitation  dufeu^.  »  Je  ne  doute  pas  que  cette 
dernière  phrase,  que  Rémusat  a  guillemetée  comme  une  citation,  n'appartienne  à  la  para- 
bole de  la  maison  en  feu ,  qui  occupe  la  plus  grande  partie  de  notre  troisième  chapitre. 
Et  c'est  pour  nous  une  occasion  nouvelle  de  remarquer  le  soin  consciencieux  qu'avait 
apporté  ce  savant  à  reproduire  sous  leur  véritable  forme  les  indications  de  tout  genre 
qu'il  trouvait  dans  les  auteurs  chinois,  en  les  marquant  des  signes  qui  devaient  aider- 
plus  tard  à  les  rapporter  à  leur  source  originale. 

Un  seul  beau  char.]  Ceci  est  en  contradiction  formelle  avec  ce  qui  a  été  dit  plus  haut,  f.  48  a. 
que  le  père  donne  plusieurs  chars.  Voyez  ci-dessus,  f.  44  i  et  la  note,  p.  Sôg. 

St.  09.  Des  loups  féroces.]  Le  texte  sanscrit  a  bhêrunda,  qui  est  ici,  comme  plus  bas  st.  54,      f.  49  h. 
traduit  dans  la  version  tibétaine  par  Itche-spyang ,  suivant  Csoma,  «  chjacal  ou  loup  qui  vit 
«  dans  les  cimetières.  »  Comme  le  nom  du  chacal  reparaît  plusieurs  fois  rendu  par  un 
autre  terme  tibétain,  j'ai  préféré  celui  de  loup  pour  représenter  hhérunda,  qui  du  reste  n'a 
pas  ce  sens  dans  Wilson.  Peut-être  veut-on  par  là  désigner  l'hyène. 

'  Rgya  ich'er  roi  pa,  t.  II,  p.  43  et  44;  Lolita       de  la  Société  asiatique;  Vocah.  pentagl.  sect.  xxx. 
vistara,  f.  22  b  de  mon  man.  A  et  f.  19  è  du  man.  ^  Foe  koue  ki,  p.  jo. 
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St,  47.  Plutôt  qu'à  des  hommes.]  Je  traduis  d'après  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique 
qui  lit  amanuchyamâtrâh  ;  naais  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ont  manachyamâtrâh  ; 
il  faudrait  traduire,  d'après  ces  manuscrits,  «  quelques-uns  ayant  la  taille  d'un  homme, 
«  d'autres  celle  d'un  chien.  » 

St.  /\.S.  Et  des  Piçâtchas,  affamés  et  cherchant  de  la  nourriture.]  Lisez,  «  des  Piçâtchas  et 
«  des  vautours  cherchant  de  la  nourriture.  « 

St.  77.  Parés  de  fleurs.]  Au  lieu  de  supachpâ^  d'après  lequel  j'ai  traduit,  les  deux  ma- 
nuscrits de  M.  Hodgson  lisent  supuchtâ,  «  bien  nourris,  »  ce  qui  est  une  leçon  préférable. 

St.  Sl\.  Les  six  connaissances  surnaturelles.]  On  a  vu  plus  haut,  chap.  I,  f.  1 ,  que  les  Bud- 
dhistes  comptent  cinq  connaissances  surnaturelles,  ahhidjnâ,  sur  lesquelles  j'ai  promis  les 
éclaircissements  nécessaires  :  on  les  trouvera  ci-dessous  à  la  section  de  Y  Appendice  n°  XIV, 
qui  répond  au  chap.  v,  f.  76  a  du  texte.  J'indiquerai  en  cet  endroit  l'existence  d'une  autre 
énumération ,  celle  des  six  connaissances  surnaturelles,  chadalhidjiiâ,  qui  ne  diffère  de  la 
liste  des  cinq  connaissances  que  par  l'addition  d'un  terme.  Quant  à  la  triple  science  dont 
il  est  parlé  dans  le  texte  de  notre  Lotus,  il  y  a  deux  manières  de  l'envisager.  Première- 
ment, on  peut  y  voir  la  connaissance  des  trois  parties  de  la  durée,  le  présent,  le  passé, 
l'avenir,  connaissance  qui  vaut  à  un  Buddha  l'épithète  de  trikâlavit,  «  celui  qui  connaît  les 
«  trois  temps  ' .  «  Secondement ,  on  y  peut  retrouver  la  connaissance  de  ces  trois  vérités  fon- 
damentales dans  le  Buddhisme  et  que  j'ai  extraites  d'un  passage  de  VAvadâna  çataka:  «  Cela 
«est  passager,  cela  est  misère,  cela  est  vide^.  «  Sangermano,  et  d'après  lui,  Fr.  Bucha- 
nan ,  nomment  hhâvanâ ,  la  méditation  de  ces  trois  vérités ,  que  les  Barmans  expriment 
par  les  termes  pâlis  légèrement  altérés  :  aneizzâ  =:  anitchtcha  (pour  anitya),  docchu  — 
dukkha  (pour  duhkha) ,  et  anatta  —  anattâ  (pour  anâtmâ]^.  Le  commentaire  qu'y  ajoutent 
les  auteurs  que  je  viens  de  citer  est  vague  et  confus;  heureusement  que  nous  pouvons  le 
remplacer  par  l'explication  très-nette  que  donne  Clough,  dans  son  Dictionnaire  singha- 
lais,  du  mot  irividyâ.  «  La  triple  science,  ou  plus  exactement,  la  science  surnaturelle  des 
"  trois  faits  importants ,  qui  sont  l'impermanence  de  la  matière ,  l'existence  de  la  douleur 
«  en  toutes  choses ,  et  l'annihilation  de  l'esprit  ou  du  principe  vital ,  ou  encore  de  la  faculté 
«  de  sentir  qui  est  dans  tous  les  êtres.  Cette  science  forme  une  des  doctrines  essentielles  et 
«  dirigeantes  du  Buddhisme,  et  Buddha  {lisez  Çâkyamuni)  la  possédait  au  plus  haut  degré 
«  possible  :  elle  constituait  un  des  attributs  essentiels  et  divins  de  son  caractère  ;  et  l'acqui- 
"  sition  de  cette  science  est  un  des  principaux  objets  de  l'étude  intellectuelle  et  de  la  mé- 
«  ditation  abstraite  des  prêtres  {lisez  des  Religieux)  et  de  tous  les  ascètes*.  » 


'  âbhidhâna  tcilintâmani,  st.  2^2  38 ,  éd.  "Bœht- 
Hngk  et  Rieu. 

^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddhisme  indien,  t.  I,  p.  202 
et  2o3. 

^  Sangermano,  Descript.  of  the  Burmese  empire. 


p.  83,  éd.  W.  Tandy;  Fr.  Buchanan,  On  therel.  and 
liter.  of  the  Burmas,  dans  Asiat.  Pies.  t.  VI,  p.  272, 
London ,  in-8°. 

''  Clough ,  Singhalese  Dictionarj,  t.  II ,  p.  261,  au 
mot  Trividjâva. 
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St.  89.  A  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  au  trône  de  la  Bôdhi.  "  f.  53  a. 

St.  90.  0  bienheureux.]  J'ai  eu  tort  de  rendre  ainsi  le  mot  tichja;  je  devais  le  conser- 
ver sans  le  traduire,  car  c'est  le  nom  propre  du  père  de  Çâriputtra,  nom  qui  est  employé 
ici  pour  désigner  Çâriputtra  lui-même.  Ce  Religieux  avait  deux  noms  :  l'un  qu'il  tenait 
de  sa  mère  Çârikâ,  c'est  celui  sous  lequel  il  est  le  plus  généralement  connu;  l'autre  qu'il 
tenait  de  son  père  Tichya,  et  qui  est  Upatichya;  ce  dernier  est  plus  rarement  usité ^.  Je 
ne  doute  pas  que  le  Tichya  du  texte  de  notre  Lotus  ne  soit  irrégulièrement  employé  pour 
Upatichya.  Il  faut  donc  traduire  ainsi  le  commencement  de  la  stance  90  :  "  Sache-le  donc 
«  maintenant ,  ô  Tichya.  » 

St.  g/i.  La  vérité  des  Aryas.]  Lisez,  «  la  vérité  sublime.  «  f.  53  b. 

St.  97.  Et  par  quoi  les  êtres  sont-ils  complètement  affranchis?]  La  comparaison  des  manu- 
"scrits  me  permet  de  traduire  le  commencement  de  cette  stance  d'une  manière  plus  exacte  : 
«  Et  de  quoi  les  êtres  sont-ils  complètement  affranchis,  ô  Sârisuta?  Ils  sont  affranchis  de  la 
«  prise  de  tout  ce  qui  les  entoure  ;  et  cependant ,  etc.  »  Au  reste  ce  passage  est  obscur,  et 
c'est  en  combinant  les  leçons  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  avec  celui  de  la  Société, 
et  surtout  en  ne  tenant  pas  compte  des  fautes  de  copiste ,  qu'on  arrive  au  sens  que  je 
propose.  Le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  lit ,  yM-H-ui^rnioiMrhirH^,  et  ceux  de  M.  Hodg- 
son ,  timftiij|'^i<jfoi*j?hiTH^.  Puisque  le  mot  vimukta  a  été  employé  dans  la  question  qui 
ouvre  la  stance,  je  suppose  qu'il  doit  être  également  répété  dans  la  réponse,  et  je  lis  con- 
séquemment,  vimukta  hhônti,  «  ils  sont  délivrés.  »  Il  reste  alors  un  mot  terminé  par  âtu, 
altération  de  la  désinence  âtô,  qui  se  présente  très-fréquemment,  dans  ce  style  barbare, 
à  la  place  de  l'ablatif  ât.  Le  bh  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique  substitué  au  tu  des 
manuscrits  de  M.  Hodgson,  s'explique  par  la  ressemblance  qu'offrent  les  lettres  bha  et  ta 
dans  l'ancien  caractère  Baûdjâ,  caractère  qui,  suivant  M.  Hodgson,  a  servi  à  transcrire 
les  textes  religieux  des  Buddhistes  du  Nord,  avant  qu'on  employât  le  caractère  plus 
cursif  du  Népâl^.  Je  lis  donc  dans  ce  manuscrit,  samantagrâliâtu ,  pour  samantagrâhât , 
que  je  traduis  littéralement,  «  de  la  prise  environnante,  »  c'est-à-dire  de  tout  ce  que  l'homme 
prend  ou  reçoit  du  monde  qui  l'entoure,  ou  si  on  l'aime  mieux,  «  absolument  de  toute 
"  prise.  »  Cette  leçon  me  paraît  préférable  à  celle  des  manuscrits  de  M.  Hodgson ,  açakta- 
grâhyâtu,  qui  ne  donnerait  un  sens  que  séparée  et  corrigée  ainsi,  asaktâ  grdhâtu,  «  déta- 
"  chés ,  ils  sont  affranchis  de  la  prise.  " 

St.  i3i.  Ceux  qui  sont  arrivés  à.]  Lisez,  «  ceux  qui  sont  partis  pour.  »  f.  55  b. 

St.  i43.  Ceux  qui  sont  parvenus  à.]  Lisez,  «  ceux  qui  sont  partie  pour.  »  f.  56  b. 

'  Csoma,  Analysis  of  the  Dalva,  clans  Asiat.  Res.  Remarks  on  an  inscript,  in  the  Randjà  and  tibetan 

t.  XX,  p.  49;  Voyez  encore  Inlrod.  à  l'hist.  du  Bud-        [Ifchkén)  characlers,  etc.  dans  Journ.  asiat.  Soc.  oj 
dkisme  indien,  t.  I,  p.  48,  note  5.  Bengal,t.  IV,  p.  197. 
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CHAPITRE  IV. 


Les  inclinations.]  Je  ferai  sur  ce  titre  la  même  observation  que  j'ai  déjà  présentée  plus 
haut,  chap.  i,  f.  16  h,  st.  80,  p.  SSy,  à  l'occasion  (ïadhimukti.  C'est  manifestement  «  les  in- 
"  telligences  ou  les  dispositions  intellectuelles ,  »  qu'il  faut  dire, 

f.  67  a.  Respectés  comme  Sthaviras.]  On  verra  dans  mon  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme, 

l'explication  de  ce  titre,  et  les  raisons  que  j'ai  eues  de  le  conserver  sans  le  traduire^. 

f.  67  b.  C'est  là  ce  qui  nous  semble.]  J'ai  traduit  de  cette  manière  la  leçon  du  manuscrit  de  la 

Société  asiatique  :  pratibhâti  nô  Bhagavan  pratihhâti  nah  sugata;  mais  les  deux  manuscrits  de 
M.  Hodgson  Usent ,  pratilâhhinô  Bhagavan  pratilâlhinah  sugata,  rattachant  ces  derniers  mots 
au  sujet  de  la  proposition  précédente.  D'après  cette  leçon ,  il  faudrait  traduire  comme  il 
suit  toute  la  phrase  :  «  Oui ,  nous  avons  obtenu ,  ô  Bhagavat,  nous  avons  obtenu ,  ô  Sugata, 
«l'acquisition  d'un  grand  joyau  de  cette  espèce,  qui  n'était,  ô  Bhagavat,  ni  recherché, 
«  ni  poursuivi,  ni  attendu,  ni  demandé  par  nous.  » 

f.  60  b.  Pour  un  double  salaire  par  jour.]  Le  texte  dit,  dvigunayâ  divasamudrayâ  :  il  me  paraît  dif- 

ficile d'assigner  à  cette  expression  une  autre  signification  que  celle  que  je  propose.  Donne- 
rait-elle à  croire  que  le  payement  se  faisait  avec  une  monnaie  qui  portait  une  empreinte 

f.  61  a.  Un  kâchtha.]  Les  mots  qui  précèdent  ce  terme  sont  tous  des  mesures  de  capacité  dont 

j'ignore  la  valeur  précise;  mais  je  ne  trouve  pas  dans  Wilson  ce  que  peut  représenter  ici 
le  mot  kdchtha,  qui  exprime  ordinairement  une  division  de  la  durée.  Dans  son  Mémoire 
substantiel  sur  les  poids  et  mesures  des  Indiens ,  Golebrooke  cite  un  mot  désignant  une 
mesure  de  capacité,  qui  semble  être  la  forme  moderne  du  kâchfha  de  notre  texte  ^.  C'est 
le  mot  kâthâ,  qui  exprime,  selon  Haughton,  une  mesure  de  capacité,  usitée  dans  le  Ben- 
gale, mais  dont  la  valeur  diffère  selon  les  districts^.  Ce  rapprochement  nous  apprend 
déjà  que  kâchtha,  outre  sa  valeur  de  mesure  de  temps,  avait  aussi  celle  de  mesure  de 
capacité.  A  en  croire  le  sens  primitif  de  kâchtha,  «  bois,  »  le  kâchtha  devait  être  un  vase 
de  bois.  Quelques  mots  plus  bas,  j'ai  traduit  bhôdjanéna  par  des  aliments;  les  deux  manu- 
scrits de  M.  Hodgson  lisent  bhâdjanêna,  «  un  vase.  » 

'  IntTod.  à  l'hist.  du  Buddii.  1. 1,  ch.  m,  p.  288.  Ce  On  Indian  weights  and  measures .  clans  Asiat.  Res. 

titre  trouvé  par  Weber  dans  les  Sûtras  de  Lâtyâyana       t.  V,  p.  1 00 ,  London ,  in-S". 
serait-ilunetracedeBuddhisme?(?n(2.5(u(/.  t.I, p. /ig.)  '  Bengali  Diction,  p.  670,  col.  2. 


CHAPITRE  IV.  375 

Ait  acquis  assez  de  confiance.]  Je  me  suis  trompé  en  lisant  par  conjecture  viçrahdhô,  «  plein  î.  61  b 
«  de  confiance,  »  au  lieu  de  viçrântô,  «reposé,  »  que  donnent  les  manuscrits  de  M.  Hodg- 
son.  Je  me  trouvais  confirmé  dans  mon  erreur  par  la  rédaction  en  vers  qui  porte,  st.  28, 
viçramhhaji ,  dont  le  sens  n'est  pas  douteux.  Il  faut  donc  traduire  ainsi  toute  la  phrase  : 
«  Qu'au  bout  de  ces  vingt  ans,  le  pauvre  homme  cesse  d'entrer  et  de  sortir  ainsi  dans  la 
"  maison  du  riche ,  et  qu'il  demeure  dans  sa  hutte  de  chaume.  » 

Nous  avons  acquis  beaucoup.]  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  font  suivre  bahu  du      f.  62  b 
mot  ratnam  ;  avec  cette  addition ,  il  faudrait  traduire  :  «  nous  avons  acquis  beaucoup  de 
«joyaux....  >  . 

L'énergie  de  la  confiance.]  Lis>ei ,  «  l'énergie  de  l'intelligence,  »  dans  le  texte  adhimukti  ba-  {.  63  b 
lam  ;  cette  correction  doit  être  exécutée  deux  fois  sur  cette  même  page. 

St.  b.  Aux  cinq  qualités  du  désir.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  m,  f.  46  6,  p.  Syi.  f.  64  a 

St.  16.  Comment  suis-je  donc  venu  ici?]  Lisez,  «  où_suis-je  donc  venu  ici? ..  Le  texte  a  ka-  f.  64  b 
Ai'm,  forme  populaire  pour  teira. 

St.  18.  Mais  le  père,  etc.]  Il  faut  traduire  plus  exactenaent  cette  stance,  comme  il  suit  : 
"Mais  en  ce  moment,  ayant  vu  son  pi'opre  fils,  lé  père,  assis  sur  son  trône,  est  rempli 
"  de  joie.  » 


St.  37.  Ceux  qui  sont  airivés  à.]  Lisez,  «  ceux  qui  sont  partis  pour,  »  et  veuillez  bien 
faire  la  même  correction  pour  la  st.  46,  f.  66  6. 
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Dût-on  exister.]  J'ai  traduit  d'après  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  qui  lit  bhâvya- 
mânâih,  forme  incorrecte  à  laquelle  je  donnais  le  sens  d'un  futur  de  bhû;  mais  les  deux 
manuscrits  de  M.  Hodgson  ont  une  bien  meilleure  leçon,  celle  de  bhâchyamânâih.  Il 
est  évident  que  le  m  du  premier  manuscrit  est  une  faute  de  copiste  pour  m,  ces  deux 
groupes  pouvant  aisément  se  confondre  dans  l'écriture  du  Népal.  Il  faut  donc  traduire , 
«  dût-on  parler.  » 

Il  les  dépose  de  manière  que  ces  lois  arrivent  au  rang.]  Cette  expression  n'est  pas  claire, 
mais  l'obscurité  vient  du  système  de  littéralité  que  je  me  suis  fait  un  devoir  de  suivre. 
Que  veut  dire  le  texte?  C'est  que  l'enseignement  d'un  Buddha  est  homogène,  comme  l'eau 
qui  tombe  d'un  nuage,  quelles  que  soient  les  plantes  sur  lesquelles  elle  tombe,  et  que  par- 
tout cet  enseignement  atteint  à  son  but.  Quel  est  le  but?  C'est  de  sauver  les  êtres  et  de  les 
faire  parvenir  un  jour  à  l'état  de  Buddha,  ce  que  le  texte  exprime  par  les  mots  «  le  rang 
«  qu'occupe  celui  qui  a  l'omniscience.  »  Et  quand  il  dit  que  les  lois  sont  déposées  par  lui  de 
manière  à  parvenir  à  ce  rang  sublime ,  cela  revient  à  ceci  :  l'enseignement  que  le  Tathâ- 
gata  donne  des  lois  ne  manque  pas  son  but  ;  ceux  qui  les  entendent  et  les  comprennent , 
en  tirent ,  selon  leurs  facultés ,  le  plus  grand  bien  qu'elles  puissent  obtenir,  y  compris 
même  la  plus  haute  des  récompenses ,  celle  de  l'omniscience  ou  de  l'état  de  Buddha. 

Passé  à  l'autre  rive,  j'y  fais  passer  les  autres.]  Nous  avons  ici  une  des  formules  les  plus 
fréquemment  répétées  chez  les  auteurs  buddhistes  pour  exprimer  la  mission  libératrice 
d'un  Buddha.  Je  dis  formule,  car  ce  passage  de  notre  Lotus  se  trouve  presque  mot  pour 
mot  dans  les  livres  pâlis  des  Buddhistes  du  Sud.  J'en  vais  citer  un  seul  trait  qui  est  par- 
faitement concluant  :  Ahantchamhi  tinnô  lôkôtcha  atitinô  ahaiiichamhi  muttô  lôkôtcha 
amuttô  ahantchamhi  dantô  lôkôtcha  adantô  ahaûtchamhi  santô  lôkôtcha  asantô  ahan- 
tchamhi assatthà  lôkôtcha  anassatthô  ahantchamhi  parinibhutô  lôkôtcha  aparinibbutô  pahô- 
mitchâham  tinnô  târêtum  muttô  môichêtum  dantô  damêtum  santô  samêtum  assatthô  assâsétam 
parinibbatô  parinibbâpétunii  passantânaih  Baddhânam  Bhagavantânam  satiésu  mahâkarunâ 
ôkkamati.  «  Et  moi  je  suis  passé  à  l'autre  rive,  et  le  monde  n'y  est  pas  passé;  et  moi  je  suis 
«délivré,  et  le  monde  n'est  pas  délivré;  et  moi  je  suis  dompté,  et  le  monde  n'est  pas 
«  dompté;  et  moi  je  suis  calme,  et  le  monde  n'est  pas  calme;  et  moi  je  suis  consolé,  et  le 
«  monde  n'est  pas  consolé; et  moi  je  suis  arrivé  au  Nibbâna  (Nirvana)  complet,  et  le  monde 
«  n'y  est  pas  arrivé.  Et  je  puis,  arrivé  à  l'autre  rive,  y  faire  arriver  [le  monde]  ;  délivré,  le 
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«  délivrer;  dompté,  le  dompter;  calmé,  le  calmer;  consolé,  le  consoler  ;  arrivé  au  Nibbâna 
«  complet,  Ty  faire  arriver  :  c'est  quand  les  Buddhas  bienheureux  voient  ainsi  les  choses, 
«  que  s'élève  en  eux  une  grande  compassion  pour  les  créatures  ^  » 

C'est  le  terme  auquel  aloutit.]  Il  serait  plus  exact  de  dire  :  «  en  un  mot,  elle  aboutit  à  la  f.  69  b. 
«  science  de  celui  qui  sait  tout.  » 

St.  1.  Qui  dompte  l'existence.]  Je  traduis  ainsi  d'après  le  manuscrit  de  la  Société  asia-      f.  yo  b. 
tique  et  d'après  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ;  mais  le  manuscrit  de  Londres  lit 
hhavadarçana,  ce  qui  donnerait  la  traduction  suivante  :  «  qui  connais  l'existence.  » 

St.  i3.  Les  petits,  et  les  moyens.]  Le  texte  emploie  pour  exprimer  l'idée  de  petit,  un      f.  71  a. 
terme  que  je  cherche  vainement  dans  le  sanscrit  classique,  et  qui  ne  peut  s'expliquer  que 
par  l'influence  d'un  dialecte  populaire  :  voici  le  vers  même  où  il  se  trouve  : 

Dramâçtcha  yê  kêtchin  mahâdramâçtcha  khnttâkamadhyâçtcha  jathâ  jâdrîçâh. 

Le  mot  khnttâka  est  écrit  dans  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  khuddâka.  Je  ne  puis 
voir  dans  ce  terme  autre  chose  que  le  sanscrit  kchudraka,  altéré  à  la  manière  du  pâli 
khuddâka.  Ce  mot  reparaît  plus  bas,  st.  28,  écrit  tantôt  khuddâka,  tantôt  khuddika. 

St.  39.  J'ai  oublié  ici  le  nom  des  Pratyêkabuddhas  que  donnent  tous  les  manuscrits;      f.  72  b. 
la  fin  de  la  stance,  à  partir  des  mots  «  et  qui,  parcourant  les  forêts,  »  doit  donc  être  tra- 
duite de  la  manière  suivante  :  «  Ce  sont  les  Pratyêkabuddhas  qui,  parcourant  les  forêts 
«  immenses,  font  prospérer  la  loi  bien  enseignée.  » 

St.  lii.  Les  quatre  contemplations.]  Le  mot  contemplation  est  la  traduction  du  sanscrit 
dhyâna;  on  trouvera  à  V Appendice,  sous  le  n°  XIII,  une  note  spéciale  sur  les  divers  degrés 
de  contemplation  chez  les  Buddhistes. 

Les  cinq  voies  de  l'existence.]  Ce  sont  habituellement  six  voies  de  l'existence  que  l'on  f.  a. 
compte  et  que  l'on  désigne  sous  le  nom  de  gati^;  mais  nous  avons  déjà  vu  quelques  énu- 
mérations  ou  catégories  buddhiques  se  présenter  avec  des  augmentations  ou  des  diminu- 
tions relatives,  qui  ne  sont  d'ordinaire  indiquées  dans  les  textes  que  par  un  nombre.  Il 
n'est  pas  aisé  de  déterminer  laquelle  des  six  voies  de  l'existence  l'auteur  exclut  ici,  quand  il 
rappelle  cette  énumération  dont  il  parlera  tout  à  l'heure  encore,  f.  76  «,  p.  879  ;  cependant , 
comme  il  est  surtout  question  dans  le  texte  des  créatures  misérables  qui  ont  besoin  d'être 
sauvées,  il  est  assez  vraisemblable  que  la  voie  des  Dêvas,  la  plus  élevée  de  toutes,  a  pu 
être  sans  inconvénient  omise  par  le  compilateur.  Les  Buddhistes  du  Sud  ont  également 
une  énumération  des  cinq  voies  de  l'existence  que  je  vois  citée  dans  le  Saggiti  sutta  du 
Dîgha  nikâya;  en  voici  les  termes  :  Pantcha  gatiyô,  nirayô,  tiratchtehânayôni ,  pêttivisayô , 

'  Djina  alamkâra,  f.  20  a.  —  '  Ci-dessus,  chap.  i,  f.  4  fc,p.  809,  etchap.  11, f.  29  h,  p.  356i 
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manussâ,  dêvâ.  «  Il  y  a  cinq  voies,  savoir,  l'enfer,  une  matrice  d'animal,  le  royaume  des 
«  Péttas  (les  Prêtas],  les  hommes  et  les  Dêvas'.  »  On  reconnaîtra  que  dans  cette  énuméra- 
tion ,  ce  sont  les  Asuras  de  la  liste  des  six  voies  qui  sont  omis  ;  cela  vient  peut-être  de  ce 
que  les  Asuras  habitant  les  régions  inférieures ,  on  les  a  réunis  dans  la  catégorie  du  Niraya. 

f.  73  h.  Et  il  n'y  a  ni  diminution,  etc.]  Il  faut  traduire  plus  exactement  cette  phrase  de  la  ma- 

nière suivante  :  «  Et  il  n'y  a  ni  diminution  ni  augmentation  de  la  sagesse  absolue  du  Ta- 
«  thâgata;  bien  au  contraire  les  hommes  existent  également,  sont  nés  également  pour 
«  éprouver  la  force  de  sa  science  et  de  sa  vertu.  » 

Dans  le  présent  monde.]  Lisez,  «  aujourd'hui,  >•  pratyutpannê  'dhvani,'«  dans  le  présent,  » 
et  voyez  ce  que  j'ai  dit  de  cette  expression,  ci-dessus,  chap.  i,  f.  10  h,  p.  32-4. 

f.      a.  Ont  des  inclinations  diverses.]  Lisez,  «  ont  des  degrés  divers  d'intelligence.  » 

f.  7^  h.  Quatre  plantes  médicinales.]  Il  est  peu  probable  que  les  noms  que  le  texte  donne  ici  à 

ces  quatre  plantes  soient  des  dénominations  réelles  ;  ils  expriment ,  selon  toute  vraisem- 
blance, les  idées  que  les  médecins  indiens  attachaient  à  de  certaines  plantes,  ayant 
d'autres  noms  vulgaires,  d'après  leurs  propriétés  réelles  ou  supposées.  Rien  n'est  plus 
fréquent ,  dans  les  textes  buddhiques ,  que  la  mention  des  plantes  médicinales  :  on  peut 
conclure  de  là  que  l'application  des  végétaux  au  traitement  des  maladies ,  était  depuis 
longtemps  dans  l'Inde  l'objet  d'une  étude  spéciale.  Cela  ne  doit  pas  étonner  quand  on 
pense  à  l'énergie  que  possèdent  plusieurs  des  plantes  qui  croissent  natuiellement  dans  ce 
pays.  On  se  servait  de  toutes  les  parties  des  végétaux ,  racines ,  tige ,  écorce ,  feuilles ,  fleurs 
et  le  reste;  c'est  ce  que  nous  apprend  un  texte  pâli  que  Spiegel  a  changé  par  des  con- 
jectures qui  donnent  un  sens  singulier,  au  lieu  de  le  conserver  pour  y  reconnaître  un 
sens  simple  et  incontestable.  Il  s'agit  d'un  médecin  qui  veut  guérir  un  empoisonnement 
pi'oduit  par  la  morsure  d'un  serpent,  sur  quoi  le  texte  s'exprime  ainsi  :  Tarn  visatam  sap- 
pavisarh  mûlakkhandhatatchapattaputthâdùiam  annataréhi  nânâhhésadjdjéhi  samyôdjétvâ,  ce 
que  Spiegel  traduit  :  «  Il  ramasse  par  divers  moyens  curatifs  le  poison  qui  s'est  répandu 
«sur  les  éléments  principaux,  la  tête,  les  membres  et  le  dos^.  »  Mais  il  me  paraît  évi- 
dent que  le  sens  véritable  est  celui-ci  :  «  Ayant  ramassé  ce  venin  du  serpent  déjà  répan- 
«  du ,  en  employant  divers  médicaments  pris  parmi  des  lacines ,  des  tiges ,  des  écorces , 
"  des  feuilles,  des  fleurs  et  autres.  »  Spiegel,  pour  justifier  sa  traduction,  dit  qu'il  ne  con- 
naît pas  pour  les  mots  patta  et  puttha  de  sens  qui  convienne  ici,  et  alors  il  change  le 
texte  et  lit  gatta,  «  membre,  »  et  piliha,  »  dos.  »  Cependant  le  sens  de  feuille  qu'a  le  premier 
mot  patta  (sanscr.  patra) ,  va  bien  dans  un  composé  où  il  est  déjà  question  de  racines,  de 
tiges  et  d'écorces;  et  quant  à  puttha,  ce  n'est  pas  trop  hasarder  que  de  lire  puppha,  «  fleur.  » 
Qui  sait  si  Spiegel  n'aura  pas  confondu  les  deux  groupes  singhalais  ttha  et  ppha  ? 


'  Saggîti  suUa,  dans  Dîglia  nikâja,  f.  182  a.  —  ^  Spiegel,  Anecdota  pâlica,  p.  87  et  88. 
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Doués  des  cinq  connaissances  surnaturelles.]  J'ai  dit  plus  haut,  chap.  i,  f.  i,  p.  291,  qua  f.  ■^5  a. 
l'idée  de  connaissance  il  fallait  ajouter  celle  de  pouvoir  et  de  faculté;  il  n'en  faut  pas 
moins,  en  traduisant  abhidjhâ,  conserver  le  mot  de  connaissance  ;  car  ces  facultés  supé- 
rieures ne  sont  pas  seulement  le  résultat  d'une  science  éminente,  elles  sont  encore  par 
elles-mêmes  des  moyens  surnaturels  de  connaître  des  choses  qui  restent  cachées  au 
commun  des  hommes.  On  en  trouvera  i'énumération  à  Y  Appendice  sous  le  n°  XIV. 

Où  l'on  entre  par  cinq  voies.]  Nous  avons  ici  un  exemple  de  l'indécision  des  copistes  en      f.  76  a. 
ce  qui  touche  les  voies  de  l'existence ,  dont  les  uns  comptent  cinq  et  les  autres  six ,  comme 
je  le  montrais  tout  à  l'heure  sur  le  f.  yS  «,  p.  877.  Le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  a 
ici  cinq,  et  les  deux  nouveaux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ont  six. 

Une  patience  miraculeuse  dans  la  /oî.]  L'expression  dont  se  sert  le  texte  est  anutpattikîn  f.  -6  b. 
dharmakcJiântim.  Quand  j'ai  traduit  le  Lotas,  je  n'avais  aucun  moyen  d'arriver  à  une 
précision  plus  grande  pour  l'interprétation  de  cette  expression  difficile.  J'hésitais  même 
entre  cette  version  et  celle-ci  :  «  une  patience  spontanée  dans  la  loi ,  une  patience  qui  n'a 
«pas  sa  naissance,  dont  on  ne  voit  pas  l'origine.  »  Aujourd'hui  l'examen  de  l'espèce  de 
glose  dont  le  Lalita  visiara  fait  sui\Te  cette  locution,  me  permet  d'approcher  plus  près  du 
sens  véritable.  Selon  le  Lalita  vistara,  la  patience  dite  anutpattika  dharma  hchânti  est  une 
des  portes  de  la  loi,  dont  voici  le  résultat  :  vyâkaranapratilamhhâya  saihvartatê ,  «  elle  con- 
«  duit  à  obtenir  une  prédiction ^"  C'est  également  ce  qu'y  voit  l'interprète  tibétain, 
d'après  M.  Foucaux  ^  ;  mais  quand  il  traduit  le  nom  de  cette  patience  même  par  «  la 
«  soumission  à  la  loi  non  encore  produite ,  »  if  ne  nous  cht  rien  de  bien  clair.  \'oici  com- 
ment je  m'imagine  que  cette  formule  doit  être  entendue.  La  prédiction  dont  il  s'agit  ici 
est,  selon  toute  apparence,  l'annonce  faite  à  un  homme  qu'il  naîtra  un  jour  dans  une  con- 
dition déterminée  d'après  la  nature  des  actions  dont  il  est  actuellement  l'auteur.  Avec  la 
signification  si  étendue  que  possède  le  mot  dharma,  il  n'y  a  rien  de  surprenant  à  voir 
nommer  ainsi  la  condition  ou  l'état  quelconque  qui  fait  le  sujet  de  la  prédiction.  Le  terme 
de  dharma  ne  désigne  donc  pas  ici  la  loi  du  Buddha,  mais  une  condition,  un  état,  que 
.  l'on  annonce  pour  l'avenir  à  un  être  auquel  on  parle.  Si  c'est  dans  favenir  que  doit  avoir 
lieu  cet  état ,  c'est  qu'il  n'existe  pas  encore ,  qu'il  n'est  pas  encore  né  ;  et  voilà  pourquoi  le 
Lalita  vistara,  faisant  rapporter  anutpattika  à  dharma,  désigne  une  condition  qui  n'est  pas 
encore  produite.  La  définition  de  ce  livre  signifie  donc  littéralement,  «  la  patience  des  con- 
«  ditions  non  encore  nées  conduit  à  obtenir  une  prédiction  ;  »  en  d'autres  termes ,  celui  qui 
est  inébranlable  aux  craintes  comme  aux  espérances  de  l'avenir,  obtient  de  s'entendre  an- 
noncer dans  quelle  situation  il  devra  revenir  un  jour  à  l'existence.  C'est  pour  l'avenir,  ce 
qu'est  pour  le  présent,  la  vertu  si  reconmiandée  chez  les  Buddhistes,  la  patience. 

Si  l'on  fait  l'application  de  cette  analyse  au  texte  du  Lotus  même ,  on  reconnaîtra  que 
le  sens  qui  en  résulte  s'applic|ue  parfaitement  à  l'ensemble  du  passage  et  aux  Bôdhisattvas 
qui  y  sont  décrits.  Il  est  bien  vrai  que  dans  l'expression  même  du  Lotus,  citée  au  com- 

'  Lalita  vistara,  f.  28  6  de  mon  man.  A.  —  ^  Rgva  tch'er  roi  pa,  t.  U ,  p.  àQ- 
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mencement  de  cette  note ,  l'épithète  de  «  qui  n'est  pas  né  »  se  rapporte  non  plus  à  l'état 
ou  à  la  condition,  mais  à  la  patience.  La  différence  au  fond  est  plus  apparente  que  réelle. 
Qu'importe  en  effet  que  l'on  dise  «  une  patience  de  conditions  non  encore  produite,  »  ou  bien 
«  une  patience  de  conditions  non  encore  produites;  »  il  s'agit  toujours,  dans  l'un  comme 
dans  l'autre  cas ,  d'une  patience  qui  ne  doit  trouver  à  s'exercer  que  dans  un  temps  à  venir. 
Si  la  patiençe  n'est  pas  née,  c'est  que  les  circonstances  dans  lesquelles  elle  doit  se  pro- 
duire, ne  le  sont  pas  encoi-e;  et  réciproquement,  si  les  circonstances  ne  sont  pas  encore 
produites ,  la  patience  ne  peut  l'être  non  plus. 

Le  Lolita  vistara  définit,  dans  un  passage  voisin  de  celui  qui  précède,  une  autre  sorte 
de  patience  dont  la  désignation  offre  avec  celle  dont  il  vient  d'être  question,  une  ana- 
logie qui  pourrait  tromper.  Il  paraît  que  le  traducteur  tibétain  a  cru  cette  seconde  sorte 
de  patience  très-semblable  à  la  première,  car  il  l'a  rendue  par  des  termes  analogues 
à  ceux  qu'il  emploie  pour  représenter  l'épithète  d'anutpattika.  Les  deux  formules  sont 
cependant  sensiblement  différentes,  ainsi  qu'on  va  en  juger.  Voici  le  texte  même  du 

Lalita  vistara  :  Anatpâdakchântir  nirôdhasâkchâtkriyâjâi  sarhvartaté^.  M.  Foucaux 

traduit  d'après  le  tibétain  :  «  La  patience  de  ce  qui  n'est  pas  né. .  .  .  conduit  à  mettre  ou- 
«  vertement  obstacle  [à  la  naissance^].»  On  voit  que  les  Tibétains  ont  rendu  anutpâda 
par  «  ce  qui  n'est  pas  né ,  »  à  peu  près  comme  ils  avaient  rendu  anutpattika  par  «  non 
«  encore  produit;  »  mais  on  ne  sent  pas  assez  que  anutpâda  est  un  substantif,  et  anutpat- 
tika un  adjectif,  ce  qui,  dans  des  formules  presque  sacramentelles,  ne  peut  être  indiffé- 
rent. Pour  moi ,  gardant  au  mot  anutpâda  sa  valeur  de  substantif,  je  propose  de  l'entendre 
de  «  l'absence  de  naissance ,  »  la  non-naissance.  Cette  formule  obscure  de  «  la  patience  de 
«  la  non-naissance ,  »  paraît  prise  au  cœur  des  doctrines  les  plus  nihilistes  du  Buddhisme  ; 
elle  doit  désigner  »  l'action  de  souffrir  de  ne  pas  naître ,  »  c'est-à-dire ,  «  faction  de  sup- 
"  porter  avec  patience  l'idée  qu'on  n'a  pas  à  naître ,  ou  plutôt  à  renaître.  »  Voilà  pourquoi 
le  Lalita  vistara  dit  que  cette  sorte  de  patience  «  conduit  à  voir  face  à  face  la  cessation,  l'ar- 
«  rêt,  l'anéantissement  »  de  la  naissance,  comme  l'ajoute  M.  Foucaux.  La  seconde  formule 
du  Lalita  vistara  devra  donc  se  traduire  ainsi  littéralement:  «  La  patience  de  l'absence  de 
"  naissance. .  .  conduit  à  envisager  face  à  face  l'anéantissement.  «  Pour  bien  sentir  la 
portée  d'une  telle  définition ,  il  faut  se  rappeler  qu'elle  était  donnée  en  présence  d'un  sys- 
tème dont  la  transmigration  était  une  des  croyances  fondamentales. 

De  ï anéantissement  de  l'ignorance  vient  celui  des  conceptions.]^  Ceci  est  le  résumé  de  la 
théorie  des  Nidânas  ou  de  l'évolution  successive  des  douze  causes  considérées  dans  leur 
nirôdha,  ou  destruction.  Il  y  est  fait  une  allusion  directe  à  la  fin  d'une  des  notes  du  Foe 
koue  ki,  où  A.  Rémusat  rapporte  un  passage  du  Fa  houa  king,  emprunté  au  chapitre  des 
Comparaisons  tirées  des  plantes^.  Or  le  chapitre  dont  l'explication  nous  occupe  en  ce  mo- 
ment a  en  réalité  le  titre  suivant  :  Les  plantes  médicinales. 

'  Lalita  vistara,  f.  22  a  de  mon  man.  A,  et  f.  19  a  ^  ■'^S'J"  tcli'er  rôl  pa,  t.  II,  p.  42. 

du  man.  de  la  Soc.  asiat.  ^  Foe  houe  ki,  p.  i65  et  166. 
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Il  voit  toutes  les  lois,  celles  de  la  cessation  de  la  naissance,  etc.]  J'ai  traduit  ce  passage  de  f-  77  «• 
manière  à  donner,  autant  que  cela  est  possible,  quelque  précision  à  une  idée  dont  tous 
les  termes  sont  à  dessein  présentés  sous  une  forme  négative  ;  mais  comme  je  puis  avoir  ou 
manqué  ou  dépassé  le  but,  je  rapporte  ici  l'interprétation  littérale  du  texte.  «  Il  voit  toutes 
«les  lois,  non  produites,  non  anéanties,  non  enchaînées,  non' affranchies ,  non  obscures 
«  et  ténébreuses ,  non  claires.  »  La  fin  du  passage  est  beaucoup  plus  confuse ,  et  les  ma- 
nuscrits diffèrent  ici  considérablement  les  uns  des  autres.  Le  sens  que  j'avais  adopté  se  fon- 
dait sur  la  combinciison  du  manuscrit  de  Londres  avec  celui  de  la  Société  asiatique  de  Paris. 
Depuis  j'ai  eu  à  ma  disposition  deux  nouveaux  manuscrits ,  ceux  de  M.  Hodgson ,  qui  se 
rapprochent  en  un  point  de  celui  de  Londres  ;  et  cependant  un  examen  plus  attentif  du 
texte  me  fait  douter  de  l'exactitude  de  ma  première  interprétation  :  après  les  mots  «  celui 
«  qui  voit  ainsi  les  lois  profondes ,  >>  un  manuscrit  de  M.  Hodgson  lit ,  NUdfd  -AUi^ 
^J^^U\fid^^^ï\^JfM^i^^^^}k^^\\iiil^o^ï^(^m  ;  le  second  manuscrit  donne  la  même  leçon ,  avec  les 
différences  suivantes:  le  n  final  de  nayân  est  uni  au  sa  du  mot  suivant  en  un  groupe; 
paripûrnam  est  lu  paripûrnâm,  et  yuMim  est  remplacé  par  yuktam.  Je  n'ai  plus  sous  les 
yeux  le  manuscrit  de  Londres ,  et  je  ne  puis  comparer  la  leçon  qu'il  donne  à  celle  de 
mes  manuscrits.  Cependant  c'est  d'après  un  texte  où  je  trouvais  aparasya  nayân,  que  j'a- 
vais traduit,  «  à  la  manière  de  l'aveugle,  »  littéralement,  «  à  la  manière  de  l'autre,  »  suppo- 
sant que  le  n  final  de  nayân  était  un  t,  lettre  qui  se  confond  à  tout  instant  avec  le  n.  Mais 
aujourd'hui  l'accord  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  rend  cette  supposition  inadmis- 
sible; et  de  plus  il  y  a  une  raison  grammaticale  qui  s'oppose  à  mon  interprétation,  c'est 
que  même  dans  ce  sanscrit  altéré  il  faudrait  nayêna.  Je  laisse  au  lecteur  exercé  le  soin  de 
décider  si  la  leçon  paripûrnâm  ne  doit  pas  être  regardée  comme  une  faute  pour  paripûr- 
Jiân,  attribut  de  nayân,  car  rien  n'est  plus  commun  que  la  substitution  des  nasales  dans 
nos  manuscrits;  mais  il  me  semble  que,  même  avec  cette  correction,  il  ne  serait  pas  fa- 
cile de  tirer  un  sens  clair  de  ce  passage  :  «  Celui-là  voit  les  directions  d'un  autre  complètes 
«  dans  tous  les  trois  mondes ,  l'enchaînement  et  la  règle  des  intentions  mutuelles  des 
«  êtres.  »  Encore  pour  trouver  l'idée  d'enchaînement  faut-il  lire  yuJttim,  car  la  leçon  yuktam 
de  l'autre  manuscrit  ne  donnerait  aucun  sens. 

Voilà  pour  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ;  quant  au  manuscrit  de  la  Société  asia- 
tique de  Paris,  dont  j'avais  abandonné  la  leçon  pour  saisir  une  dernière  allusion  à  la  pa- 
rabole de  l'aveugle  de  naissance ,  il  gagne ,  en  dernière  analyse ,  à  être  comparé  aux  autres 
manuscrits  :  voici  comment  il  donne  le  texte  :  ^  awTTJrr  ^  1  rj^*  *-q  f^yu  1 1  ^  --Ti  y  - 
^lyy FdMFhi-cjsy fPf.  B  y  a  ici  deux  incorrections  dont  il  est  facile  de  se  débarrasser;  la  leçon 
pûrnâm  n'est  pas  admissible;  il  faut  de  plus  tenir  compte  de  la  complication  des  écritures 
au  moyen  desquelles  ces  livres  ont  dû  être  transcrits  dans  l'origine ,  surtout  de  celle  de 
la  lettre  na,  qui  par  sa  configuration  tend  à  se  confondre  avec  nâ;  de  plus  âsaya  est  pour 
âqaya.  Ces  deux  points  admis,  le  terme  apaçyanayâ ,  que  les  autres  manuscrits  remplacent 
par  aparasya  nayân,  peut  bien  passer  pour  l'instrumental  d'un  substantif  abstrait  apa- 
çyanâ,  «  l'action  de  ne  point  voir,  l'absence  de  vue,  »  dont  la  formation  ne  serait  pas  trop 
anormale  pour  le  style  du  Lotus.  En  se  reportant  aux  anciens  alphabets  indiens  usités 
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au  Népal  et  au  Tibet  vers  le  Yif  siècle  de  notre  ère,  on  comprendra  sans  peine  com- 
ment de  apaçyanayâ  a  pu  venir  aparasya  nayân  ;  car  les  lettres  sont  tellement  surchargées 
de  traits  et  d'angles  dans  le  caractère  Randjâ  par  exemple ,  que  l'introduction  d'un  ra  de- 
vant le  groupe  çja,  changé  en  sya,  et  celle  d'un  n  devant  sarva,  n'ont  rien  qui  doive  sur- 
prendre^. Une  fois  admise  l'existence  d'un  mot  comme  apaçyanayâ,  on  traduira  naturel- 
lement le  texte  de  la  Société  asiatique ,  comme  il  suit  :  «  Celui  qui  voit  ainsi  les  lois  pro- 
«  fondes,  voit  avec  absence  de  vue,  (voit  comme  ne  voyant  pas;)  il  voit  la  réunion  des  trois 
«  mondes  tout  entière,  débarrassée  des  idées  des  êtres  les  uns  à  l'égard  des  autres.  »  Ce 
passage  obscur  s'éclaire,  si  je  ne  me  trompe,  de  la  comparaison  qu'il  en  faut  faire  avec  la 
fin  de  l'exposition  versifiée.  L'idée  qui  résulte  de  cette  comparaison ,  c'est  que  celui  qui 
voit  les  lois  du  monde  créé ,  comme  vient  de  le  dire  le  Buddha ,  reconnaît  leur  caractère 
propre  qui  est  l'identité  de  non-existence ,  ou  suivant  l'expression  des  Buddhistes ,  la  res- 
semblance et  l'égalité.  Et  quant  à  ce  qu'on  pourrait  croire  qu'il  reste  encore  dans  le  monde 
quelque  chose ,  savoir  les  pensées  des  divers  êtres ,  cela  même  n'existe  pas ,  et  la  réunion 
des  trois  mondes  est  vide  dans  son  entier. 

f.  77  b.  St.  48.  Il  y  a  au  dernier  vers  de  cette  stance  un  mot  dont  je  ne  comprends  pas  ici  le 

sens,  c'est  celui  de  bhârgavah. ,  ainsi  placé,  kurvan  hhânddni  hhârgavah.  Le  nom  de  «  des- 
«  cendant  de  Bhrïgu  »  n'a,  que  je  sache,  rien  à  faire  ici;  mais  le  mot  hhârgavah  devant, 
selon  toute  apparence ,  se  rapporter  au  potier  de  terre ,  voudrait-il  dire  «  celui  qui  fait 
«cuire  ou  sécher  des  vases,»  par  une  extension  insolite  du  sens  du  radical  bhrasdj , 
dont  dérive  bhrïgu,  puis  bhârgava? 

f.  78  h.  St.  67.  ^  bien  plus  forte  raison.]  Le  texte  dit  prâgévânyani  vidûratah;  cette  expi'ession 

prâgêva,  pour  signifier  à  plus  forte  raison,  est  fréquemment  employée  dans  le  sanscrit  des 
livres  buddhiques.  En  voici  quelques  exemples  :  lyantcha  mahâpratidjnâ  qakrabrahmâdî- 
nâmapi  duchkarâ  prâgêva  manuchyabhûtânâm.  «  Et  cette  grande  promesse  est  difficile 
«  à  tenir  même  pour  Çakra ,  Brahmâ  et  les  autres  Dêvas ,  à  plus  forte  raison  pour  des 
"  hommes^.  »  Et  plus  bas  :  Yatrâmanuchyâh  pralayam  gatchtchhanti  prâgêva  manuchyâh.  »  Là 
«  où  des  êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine  trouvènt  la  mort ,  à  bien  plus  forte 
«  raison  des  hommes^.  »  Cette  locution,  sous  la  forme  pâlie  de  pagêva,  n'est  pas  moins 
usitée  chez  les  Buddhistes  du  Sud.  Sumêdha,  dans  le  Thûpa  vafnsa,  apprend  que  le 
Buddha  Dîparâkara  réside  non  loin  du  pays  où  il  habite  lui-même,  et  il  s'écrie  :  Buddhàii 
khôpanêsam  ghôsô  dallabhô  pagéva  Buddhuppâdô.  «Buddha!  [la  loi!  l'assemblée!]  le  nom 
«seul  de  ces  êtres  se  rencontre  difficilement,  à  bien  plus  forte  raison  la  naissance  d'un 
«  Buddha*.  «  Voyez,  pour  cette  dernière  idée,  ci-dessus,  chap.  n,  f.  2à  a,  p.  352. 

f.  79  a.  St.  76.  Les  cinq  perfections  accomplies.]  Le  texte  dit  pâramitâh,  mais  j'ignore  pourquoi 

'  ^oàg%OTi,  Notices  ojthelancjucujes, etc.  AansAsiat.  -  Suprija,  àwxs  Dioya  avadàna,{.  bi  b. 

Bes.  t.  XVI,  p.  417,  et  les  planches;  Remarks  on  an  ^  Ibid.  f.  62  b. 

Inscr.  etc.  dans  Joum.  as.  Soc.  of  Beng.  t.  IV,  p.  197.  Djina  alarhhâra^  f.  2  è  et  3  a. 
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on  n'en  compte  ici  que  cinq  ,  quand  l'énumération  la  moins  développée  est  composée  de 
six  termes,  ainsi  que  je  l'ai  montré  dans  une  note,  à  Y  Appendice  n°  VII,  sur  les  six  per- 
fections. 

St.  77.  Les  quatre  demeures  de  Brahmâ.]  Voyez  ce  que  j'ai  rassemblé  touchant  ces 
quatre  cieux,  et  les  Dieux  qui  les  habitent,  dans  mon  Introduction  à  l'histoire  du  Biiddhisme 
indien,  t.  I,  p.  608  et  suiv. 

St.  78.  La  tige  du  Kadali.]  Le  Kadalî  est  le  Musa  sapientam.  Cette  plante,  de  la  famille 
des  musacées,  n'a  pas  à  proprement  parler  de  tige,  mais  bien  une  sorte  de  bulbe  très- 
allongé  qui  est  formé  par  la  base  engainante  des  feuilles.  Les  Indiens  qui  possèdent  des 
arbres  d'un  bois  très-résistant,  prennent  d'ordinaire  le  Kadalî  comme  l'image  de  ce  qui 
n'a  pas  de  solidité.  On  en  voit  un  exemple,  pour  les  Buddhistes,  dans  le  Lolita  vistara^, 
et  pour  les  Brahmanes,  dans  le  Mahâhhârata,  où  Vidura  s'exprime  ainsi:  «Le  monde 
"  est  semblable  au  Kadalî,  car  on  ne  lui  connaît  pas  de  solidité^.  " 

'  Hgya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  178.  —  "  Mahâhhârata,  Striparva,  st.  87,  t.  III,  p.  SSg,  éd.  Cale. 
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f.      b.  ^(^^^  «^oHi  témoigner  mon  affection.]  Lisez,  «Je  vais  vous  parler,  ô  Religieux,»  et 

voyez  une  note  sur  cette  expression,  ci-dessus,  chap.  m,  f.  38  a,  p.  362. 

L'univers  nommé  Avahhâsa.]  Il  faut  lire,  Avabhdsa  prâpta. 

f.  8o  a.  D'aspérités.]  Le  texte  se  sert  ici  d'un  mot  que  je  ne  trouve  pas  dans  nos  dictionnaires, 
c'est  celui  de  kalhalyam,  suivant  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  et  de  kaihallam,  sui- 
vant les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson.  Je  l'ai  traduit  comme  si  c'était  un  dérivé  de 
kathara,  «rude,  dur.  »  Ce  terme  se  trouve  également  dans  le  Lolita  vistara,  au  commen- 
cement du  chap.  V,  où  mon  manuscrit  l'écrit  kaihalya^;  M.  Foucaux  traduit  ce  mot  par 
sahle,  d'après  le  tibétain.  Je  préfère  maintenant  cette  interprétation  à  celle  que  j'avais 
admise,  quoique  je  ne  puisse  pas  déterminer  encore  avec  précision  la  nuance  qui  distin- 
gue ce  mot  de  celui  de  vâlakâ  (ou  hâlakâ),  qui  dans  les  livres  sanscrits,  comme  dans  les 
livres  pâlis  des  Buddhistes,  désigne  le  plus  souvent  le  sable.  Quoi  qu'il  en  puisse  être,  la 
leçon  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  est  une  véritable  forme  pâlie.  Ce  n'est  cepen- 
dant pas  tout  à  fait  avec  cette  orthographe  que  ce  terme  se  i^encontre  dans  les  livres  du 
Sud  :  je  le  trouve  en  effet  vers  la  fin  du  Sâmafina  phala  sutta  dont  j'ai  donné  une  traduc- 
tion au  n°  II  de  V Appendice  :  mon  manuscrit  porte  sakkhara  kaihalam,  «  le  gravier  et  le 
>'  sable  ^.  »  On  en  verra  encore  un  autre  exemple  dans  des  vers  pâlis  cités  sous  le  n°  VIII 
de  V Appendice ,  à  l'occasion  du  trente-deuxième  et  dernier  des  signes  caractéristiques  d'un 
grand  homme.  C'est  ce  terme  même  que  M.  R.  Rost  a  proposé,  à  tort  selon  moi,  de 
changer  comme  fautif  dans  une  citation  qu'il  a  faite  du  Manusâra  que  possède  le  British 
Muséum:  le  manuscrit  porte  vâlukam  kathalagkâram ,  que  M.  Rost  propose  de  lire  vâla- 
katthalam  aggâram,  «  un  tas  de  sable,  des  charbons;  »  la  correction  à'agkâram  en  aggâram 
est  nécessaire  et  justifiée  par  la  confusion  possible  des  lettres  ka  et  ga  dans  l'écriture 
barmane  ;  mais  il  n'est  pas  besoin  de  changer  vâlukam  kalhala,  si  l'on  admet,  comme 
cela  semble  nécessaire,  l'authenticité  du  mot  kalhala^. 

D'ordures  et  de  taches.]  J'ai  traduit  ainsi  le  mot  difficile  apagata  gûthôdillam,  dont  la  pre- 
mière partie  gûtha  est  seule  connue,  du  moins  d'après  le  Dictionnaire  de  Wilson.  Quant  à  la 
seconde  partie,  comme  elle  a  une  apparence  prâkrite ,  puisque  le  double    lia,  résulte  ainsi 

'  Lolita  vistara ,  f.  26  a  de  mon  man.  A.  ^  R.  Rost,  dans  Weber,  Indische  Studien,  t.  I, 

^  Sâmanna  phalasutta,  dans  Dtgh.  nih.  F.  55  a.  p.  3i8  et  319. 
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que  nous  venons  d'en  voir  une  preuve ,  de  lya,  j'allais  jusqu'à  supposer  que  Ija  pouvait  être 
le  substitut  de  rya.  Le  commencement  du  mot  ud  me  paraissait  la  transformation  populaire 
de  ad,  de  façon  que  je  ramenais  udilla  k  udirya  et  udîrya,  qui  pourrait  avoir  une  signifi- 
cation analogue  à  celle  de  utsarga,  «  déjection.  »  Tout  cela  était  sans  doute  fort  hypothé- 
tique ,  mais  je  n'avais  rien  de  mieux  à  proposer.  Depuis  j'ai  pu  consulter  les  deux  manu- 
scrits de  M.  Hodgson  qui  lisent  également  «qjiHyj'-ci.M*umir5ii<y|'j^,  ce  qui  ajoute  à  la  préci- 
sion de  l'idée  qu'on  a  voulu  exprimer  par  ce  composé ,  car  syandanikà  peut  répondre  au 
sanscrit  syandinî  et  signifier  «  salive.  »  Quant  au  dernier  mot  udigalla,  il  ne  m'est  pas  plus 
connu  que  adilla  :  j'incline  à  penser  qu'il  répond  au  sanscrit  udgâra,  «vomissement,  » 
transformé  d'après  les  lois  des  dialectes  populaires.  Les  signes  de  cette  transformation 
sont  l'insertion  d'un  i  entre  les  deux  consonnes  dg,  la  substitution  de  J  d  d,  et  l'abrè- 
gement de  l'a  long  devant  le  groupe  lia  qui  n'est  sans  doute  ici  que  le  remplaçant  de  lya. 

Là  ne  paraîtra  pas  Mâra  le  pêcheur.]  Je  crains  de  n'avoir  pas  traduit  assez  exactement  le 
texte  qui  est  ainsi  conçu  :  natcha  tatra  mârah  pâpiyân  avatâram  lapsyaté.  La  difficulté  roule 
sur  le  mot  avatâra  et  la  locution  avatâram  lapsyaté.  Ce  mot  se  présente  dans  un  grand  nombre 
de  passages  avec  le  sens  de  «  occasion  de  surprendre  »  dans  une  mauvaise  intention  ;  et 
c'est  ainsi  que  j'ai  cru  pouvoir  le  traduire  plus  bas ,  chap.  xxi ,  f.  210  a.  Mais  je  crois  que  les 
Buddhistes ,  forçant  un  peu  cette  signification ,  ont  vu  dans  avatâra  une  signification  que  ce 
mot  n'a  pas ,  au  moins  à  ma  connaissance ,  chez  les  Brahmanes ,  et  qu'on  pourrait  tout  au 
plus  attribuer  au  mot  avatârana,  «  possession  par  un  mauvais  génie,  »  lequel  est  dérivé  de 
la  forme  causale  de  trï;  ce  sens  est  celui  de  perte,  destruction ,  que  je  trouve  plus  d'une  fois- 
dans  le  livre  célèbre  intitulé  Achtasahasrikâ  pradjnâ  pâramitâ.  Ce  livre,  dans  un  passage 
où  Çâkyamuni  est  représenté  soutenant  les  attaques  de  Mâra,  nous  fournit  le  texte  sui- 
vant :  "  Mâra  le  pêcheur  ayant  réuni  l'armée  de  ses  troupes  formée  de  quatre  corps ,  se 
«  rendit  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat.  Alors  cette  réflexion  vint  à  l'esprit  de  Çakra, 
«  l'Indra  des  Dêvas.  Voilà  Mâra  le  pêcheur  qui  ayant  réuni  l'armée  de  ses  troupes  formée 
«  de  quatre  corps,  s'est  rendu  au  lieu  où  se  trouve  Bhagavat.  La  masse  de  l'armée  de  ces 
"troupes  formée  de  quatre  corps,  que  Mâra  le  pêcheur  a  ainsi  réunie,  rassemblée,  est 
"  bien  supérieure  à  la  masse  de  l'armée  formée  de  quatre  corps  du  roi  Bimbisâra ,  à  celle 
"  du  roi  Prasênadjit,  à  celle  des  Çâkchâtkrïts ,  comme  à  celle  des  Litchtchhavis.  Depuis 
"  longtemps  Mâra  le  pêcheur  attend  la  perte  de  Bhagavat ,  recherche  la  perte  de  Bhagavat , 
«  dîrgharâtrain  mârah  pâpiyân  Bhagavatô  'vatâraprékchî  avatâragavêchî^ .  »  Dans  une  autre 
partie  de  ce  traité,  Çâkyamuni  signalant  les  avantages  qui  résultent  de  la  connaissance 
de  la  Pradjnâ  pâramitâ,  s'exprime  ainsi  :  «Les  fils  ou  les  filles  de  famille,  dont  des  hom- 
«  mes  ou  des  êtres  n'appartenant  pas  à  l'espèce  humaine ,  attendent  la  perte ,  désirent  la 
«  perte,  ces  êtres,  ô  Kâuçika,  n'obtiendront  pas  leur  perte;  té  'pi  têchârh  kâuçika  avatâran 
«  na  lapsyanté^.  «  Ici  nous  trouvons  l'expression  même  du  Lotus  qui  donne  lieu  à  cette 
note,  c'est-à-dire  avatâra,  employé  avec  le  radical  lahh,  et  nous  la  rencontrons  encore  au 
fol.  29  6  et  34  «  de  la  Pradjnâ  pâramitâ,  dans  un  passage  qui  a  le  même  sens  que  ceux 

'  Achtasahasrikâ  pradjnâ  pâramitâ,  f.  4g  b.  —  ^  Ilid.  f.  à8  a. 
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que  je  viens  de  transcrire.  li  semble  résulter  de  ces  divers  rapprochements  qu'on  devrait, 
pour  être  parfaitement  littéral ,  traduire  ainsi  la  phrase  du  Lotus  :  "  Là  Mâra  ne  surpren- 
«  dra  pas,  ou  ne  perdra  pas,  »  en  ajoutant  «  les  êtres.  » 

St.  17.  Je  vais  aujourd'hui  vous  témoigner  mon  affection.]  Lisez,  «Je  vais  aujourd'hui 
«  vous  parler.  » 

St.  22.  Les  six  affranchissements.]  Lisez,  «les  huit  affranchissements.  «  Je  ne  sais  par 
quelle  erreur  j'ai  pu  substituer  le  mot  six  à  celui  de  huit  :  tous  nos  manuscrits  lisent  achtâu; 
et  plus  bas,  f.  100  a  et  111  6,  les  moyens  d'affranchissement  sont  dits  être  au  nombre  de 
huit.  Ces  affranchissements  ont  été  énumérés  dans  une  note  spéciale  de  ÏAppendice,  sous 
le  n"  XV. 

Je  vais  vous  témoigner  mon  affection.]  Lisez,  <  Je  vais  vous  parler,  »  et  faites  la  même  cor- 
rection f.  Sli  a,  p.  gli. 

Hauts  de  cent  Yôdjanas,  ayant  une  circonférence  de  cinquante  Yôdjanas.]  C'est  là  la  version 
du  manuscrit  de  la  Société  asiatique;  mais  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson,  avec  une 
amplification  beaucoup  plus  buddhique,  disent,  «  hauts  de  mille  Yôdjanas,  avec  une  cir- 
«  conférence  de  cinq  cents  Yôdjanas.  »  Ce  doit  être  la  leçon  véritable,  car  c'est  exactement 
celle  que  suit  le  manuscrit  même  de  la  Société  asiatique,  pour  la  prédiction  relative  à 
Mahâmâudgalyâyana,  prédiction  qui  est  littéralement  conçue  dans  les  mêmes  termes  que 
celle  de  Kâtyâyana;  voyez  ci-dessous,  i.  8à  a  et  b ,  p.  qIi. 

Des  sept^sabstances  précieuses.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  i,  f.  9  a,  p.  Sig. 

Sa  bonne  loi  subsistera  pendant  vingt  moyens  Kalpas.]  Il  faut  ajouter  après  ces  mots  la 
formule  finale  :  «  et  l'image  de  sa  bonne  loi  durera  vingt  autres  moyens  Kalpas.  »  Le  ma- 
nuscrit de  la  Société  asiatique  a  oublié  cette  phrase  :  je  la  rétablis  d'après  les  manuscrits 
de  M.  Hodgson. 

St.  3o.  Après  avoir  revêtu  un  corps  humain.]  Pour  traduire  ainsi,  je  lisais  ûhitva,  sur 
le  seul  manuscrit  de  la  Société  asiatique;  encore  étais-je  obligé  de  forcer  le  sens.  Depuis 
j'ai  reconnu  que  tous  les  manuscrits  lisent  djahitva,  forme  altérée  du  participe  en  tvâ  du 
radical  hâ.  Il  faut  donc  traduire,  «  après  avoir  abandonné  son  corps  d'homme,  »  et  entendre 
ceci  comme  un  synonyme  de  l'expression  «  après  sa  mort.  » 
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Un  homme  la  réduisait  tout  entière  en  poudre.]  J'ai  passé  ici  un  mot  qu'avec  ie  seul  ma-  f.  85  l. 
nuscrit  de  la  Société  asiatique  je  ne  pouvais  comprendre;  voici  le  texte  même  de  ce  ma- 
nuscrit :  paruchah  sarvani  tchûrnîkrîtya  machim  kuryât.  A  ne  considérer  que  le  sens  donné 
par  Wilson  au  mot  machi,  il  faudrait  traduire,  «  qu'il  en  fit  de  l'encre;  »  mais  ce  sens  ne 
s'accorde  pas  très-bien  avec  celui  de  l'ensemble.  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson 
lisent  mârcham  kuryât;  or  en  combinant  ces  deux  leçons  machim  et  mârchaih,  on  est  con- 
duit au  mot  marchti,  «  l'action  de  nettoyer;  »  de  sorte  que  la  fin  de  notre  texte  pourrait  se 
traduire  "  et  qu'il  nettoie,  »  peut-être  en  balayant,  pour  faire  un  monceau  de  toute  cette 
poussière. 

St.  5.  Les  Kalpas  passés  depuis  cette  époque  ne  sont  pas  moins  nombreux.]  11  faut  traduire  f.  86  b. 
plus  exactement,  «  tant  sont  nombreux  les  Kalpas  écoulés  depuis  cette  époque.  » 

Etant  entré  dans  l'intime  et  excellente  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  s'étant  assis  sur      f.  87  a. 
<>  l'excellent  trône  de  la  Bôdhi.  »  La  même  correction  doit  être  répétée  deux  autres  fois  sur 
cette  même  page,  quatre  fois  sur  le  folio  87  h,  une  fois  au  commencement  du  folio  88  a 
et  une  fois  sur  le  folio  88  h. 

St.  i3.  Elles  n'entendent  jamais  la  voix  des  Djinas.]  Il  serait  plus  exact  de  dire,  <■  elles  f.  8g  n. 
«  n'entendent  jamais  prononcer  le  nom  de  Djina.  » 

Pour  qu'il  fit  tourner  la  roue  de  loi.]  Le  texte  se  sert  de  l'expression  consacrée  dharma- 
tchakra  pravartanatâyâi ;  je  ne  vois  aucun  inconvénient  à  conserver  cette  interprétation 
littérale,  comme  l'a  fait  A.  Rémusat  dans  sa  traduction  du  Foe  koue  ki.  Il  est  cependant 
bon  de  remarquer  que  cette  expression  qui  semble  revenir  uniquement  à  ce  sens ,  «  en- 
'  seigner  la  loi ,  »  a  chez  les  Buddhistes  de  Ceylan  une  signification  légèrement  différente , 
et  que  M.  Turnour,  dans  sa  traduction  du  Mahâvamsa  pâli,  rend  les  mots  dhammatchak- 
kam  pavattayi  par  «  il  proclama  la  souveraine  suprématie  de  la  loi.  »  Cette  traduction  qui 
selon  toute  vraisemblance  est  justifiée  par  les  commentaires  que  M.  Turnour  a  eus  à  sa 
disposition,  peut  aussi  l'être  par  l'étymologie,  puisque  dans  les  composés  de  ce  genre, 
dans  halatchakra,  par  exemple,  tchakra  signifie  le  domaine,  le  cercle  de  la  puissance,  et 
par  extension  «  la  suprématie.  »  Il  résulte  de  là  que  le  dharmatchakra  est  ie  cercle  sur  le- 
quel s'étend  la  loi ,  et  par  suite  sa  suprématie  incontestée ,  comme  halatchakra  est  le 
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cercle  sur  lequel  s'étend  l'armée,  et  par  suite  son  empire.  Un  Buddha  possède  la  puis- 
sance de  la  première  espèce ,  ce  qui  le  fait  appeler  aussi  ><  roi  de  la  loi  ;  »  un  monarque 
souverain  possède  la  seconde.  Et  c'est  sans  doute  pour  cela  qu'à  la  vue  des  signes  favo- 
rables qui  faisaient  prévoir  la  grandeur  future  de  Siddhârtha,  les  astrologues  annoncèrent 
au  roi  Çuddhôdana  son  père,  qu'il  serait  un  jour  ou  un  Râdja  Tchakravartin ,  ou  un  Bud- 
dha. Sous  ce  dernier  point  de  vue  on  peut  consulter  le  Lolita  vistara,  au  commencement 
du  chapitre  ni^  Il  ne  faut  pas  non  plus  omettre  les  excellentes  observations  de  MM.  G.  de 
Humboldt  et  Lassen  sur  le  titre  même  de  Tchakravartin  ^  ;  Lassen  en  a  très-nettement  fait 
ressortir  le  sens  militaire  et  politique.  J'ajouterai  seulement  que  l'idée  de  représenter  l'em- 
pire illimité  de  la  loi  par  l'expression  de  «  faire  tourner  la  roue  de  la  loi ,  »  est  un  de  ces 
emprunts  faits  à  l'art  militaire  des  Indiens,  qui  sont  très-fréquents  dans  la  langue  des 
Buddhistes^. 

f,  89  b.  Et  dans  les  intervalles  qui  séparent  tous  ces  univers.]  Comme  il  reste  encore  quelques 

doutes  sur  deux  termes  qui  se  trouvent  au  commencement  de  cette  description ,  j'ai  cru 
devoir  l'examiner  en  détail  dans  une  note  que  l'on  trouvera  sous  le  n°  XVI  de  V Appendice. 

l  91  a.  Parvenu  à  l'intime  et  suprême  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  sur  l'excellent  siège  de 

«laBôdhi.  " 

f.  92  a.  St.  2 à-  Enseigne  aussi  la  force  de  la  charité.]  Au  lieu  de  ce  sens  que  confirment  les  ma- 

nuscrits de  M.  Hodgson ,  la  version  tibétaine  traduit ,  «  enseigne  par  la  force  de  la  charité.  » 

f.  q6  b.  Pour  tout  dire  en  un  mot.  ]  Il  paraît  que  la  répétition  fastidieuse  de  ce  récit  a  fatigué  le 

copiste  lui-même;  car  au  lieu  de  le  reproduire  tout  au  long,  comme  il  a  fait  jusqu'à  pré- 
sent, il  ajoute  un  mot  que  j'ai  remarqué  clans  un  grand  nombre  de  textes,  notamment 
dans  les  diverses  rédactions  de  la  Pradjnâ  pâramitâ,  et  qui  est  employé  chaque  fois  qu'il 
s'agit  d'exprimer  l'idée  de  comme  ci-dessus.  Ce  mot  est  pêyâlani  que  je  ne  trouve  pas  dans 
le  sanscrit  classique.  Dans  les  textes  pâlis ,  la  formule  abréviative  comme  ci-dessus  est  ex- 
primée par  le  monosyllabe  pé  qui  est  le  commencement  de  pêyyâlam;  car  c'est  ainsi 
qu'est  orthographié  ce  mot  en  pâli.  J'en  trouve  un  exemple  dans  YAiânâtiya  sutta,  qui 
est  ainsi  conçu  :  sôyêva  purimapêyyâléna  vitthârêtabbô ,  «  il  doit  être  développé  avec  le  pré- 
«  cèdent  pêyyâla'K  »  Je  n'ai  jusqu'à  présent  trouvé  d'autre  manière  d'expliquer  ce  mot  que 
de  supposer  qu'il  dérive  de  pê,  abréviation  de  pûrvê,  «précédemment,  »  réuni  à  alam, 
«  assez ,  »  de  façon  à  exprimer  cette  idée ,  «  la  chose  a  été  dite  précédemment  d'une  manière 
«  suffisante.  »  Je  ne  donne  cependant  encore  cette  explication  que  comme  une  conjecture. 

'  Rgja  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  i4.  Voyez  encore  Lassen,  Ind.  Alterlkumsk.  t.  I,  p.  810,  note  2;  t  .11, 

Introd.  à  l'hist.  du  Buddii.  t.  I,  p.  82 ,  note  1;  et  ci-  P-  76,  note  5. 

dessus,  chap.  i,  f.  2  fc,p.  299  et  3oo.  '  Voyez  ci-dessus,  cbap.  i,  f.  10  a. 

^  Humboldt ,  Ueber  die  Kav>i-Sprache ,  1. 1 ,  p.  276  ;  "  Dîgha  nikâja,  f.  177  a. 
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Aa  point  qui  est  en  haut.]  J'avais  cru  pouvoir  substituer  le  mot  de  en  haut  à  celui  de  au- 
dessous  [adhô)  que  donnent  tous  les  manuscrits.  Il  me  semblait  que  le  seul  point  de  l'es- 
pace où  les  Mahâbrahmâs  n'eussent  pas  encore  fait  leur  recherche ,  était  le  zénith ,  puis- 
qu'il est  dit  positivement  au  f.  96  h,  qu'ils  se  transportèrent  adhô,  c'est-à-dire  au-dessous,  ou 
au  nadir.  Mais  l'accord  des  manuscrits  qui  sont  unanimes  en  faveur  de  adhô,  m'a  engagé 
à  examiner  de  plus  près  le  texte;  et  j'ai  reconnu  que  puisqu'il  s'agissait  des  Mahâbrah- 
mâs placés  au  zénith,  les  seuls  dont  le  voyage  n'eût  pas  encore  été  décrit,  il  fallait  de 
toute  nécessité  que  ces  Dieux  descendissent  pour  venir  voir  le  Buddha  préchant  la  loi.  Il 
n'y  a  donc  rien  à  changer  au  texte;  et  je  prie  le  lecteur  de  substituer  à  la  phrase  -  étant 
"  parvenus  au  point  qui  est  en  haut  »  la  version  suivante  :  «  étant  parvenus  au  point  qui  est 
«  au-dessous  d'eux.  « 

Pour  nous  témoigner  sa  compassion.]  Le  texte  se  sert  ici  d'une  locution ,  anukampâm  upâdd- 
ja,  qui  offrirait  quelque  difficulté,  si  l'on  ne  se  rappelait  l'observation  judicieuse  faite  par 
Stenzler  sur  l'emploi  spécial  de  quelques  participes  en  tvâ  et  en  ya,  qui  représentent  de 
véritables  adverbes'.  Le  participe  adverbial  upâdâya,  qui  littéralement  interprété  signifie 
ayant  pris,  employé,  peut  se  traduire  dans  beaucoup  de  passages  par  a  partir  de,  en  partant 
de.  Ainsi  je  trouve  dans  le  Vinaya  sûtra  le  texte  suivant  :  T chakrâdînyupâdâya  rathâggâni 
ratham  pradjnapyatê.  «  En  partant  des  diverses  parties  d'un  char,  telles  que  les  roues  et 
«  autres,  on  a  la  notion  d'un  char^.  »  Il  n'en  est  pas  moins  évident  que  le  sens  de  cause  se 
trouve  dans  ce  participe ,  parce  qu'il  appartient  à  la  même  formation  que  le  substantif 
upâdâna,  "  cause  prochaine  et  immédiate.  "  J'en  vois  la  preuve  dans  le  passage  suivant 
de  YAlhidharma  hôça  vyâkhyâ,  où  le  commentateur  voulant  expliquer  cette  expression  ma- 
hâhhiitâny  upâdâya,  ajoute  ces  paroles  :  M ahâhhûtahêtuka  ityarthah ,  yathêndhanam  upâdâyâ- 
gnir  bhavatîtyuktê  indhanahêtukô  'gnir  iti  gamyatê.  «  i\yant  pour  cause  les  grands  éléments: 
«  de  même  que  quand  on  dit ,  Ayant  pour  cause  le  bois  à  brûler,  le  feu  existe ,  on  entend 
«  dire  que  lé  feu  a  pour  origine  le  bois  à  brûler^.  »  De  même  avec  une  négation,  anupâ- 
dâya  se  rencontre  dans  le  sens  de  «  n'ayant  pas  pris  pour  cause,  sans  l'emploi  d'aucune 
"  cause.  >i  Si  nous  revenons  maintenant  à  la  locution  de  notre  texte ,  anukampâm  upâdâya , 
nous  reconnaîtrons  qu'elle  signifie  littéralement  «  ayant  pris  pour  cause ,  ou  ayant  em- 
«  ployé  la  compassion,  «  ce  qui  revient  exactement  à  dire,  par  compassion.  Cette  locution 
est  également  usitée  avec  ce  même  sens  par  les  Buddhistes  du  Sud,  anukampâm  upâdâya, 
»  par  compassion*.  »  On  trouve  de  même  kalyânakamyatam  upâdâya,  «  par  un  désir  ver- 
«  tueux,  par  amour  de  la  vertu  ^.  »  Dans  le  Kammavâkya,  Spiegel  traduit  upâdâya  par  le 
latin  inde  a,  et  il  allègue  un  passage  du  Mahâvafhsa,  où  tad  upâdâya  signifie  «  d'après  cela^.  » 
11  ne  serciit  sans  doute  pas  impossible  de  trouver  des  textes  où  le  sens  fondamental  de 


'  Stenzler,  Kumàra  sambhava,  p.  1  29  -,  Wester- 
gaard,  Rad.  sanscr.  p.  267,  r.  diç. 
^  Vinaya  sûtra,  f.  i58  h. 

^  Abhidiiarma  kôça  vyâkhyâ,  f.  24  b,  init.  Add. 
f.  2 1  b.  de  mon  man. 


*  Su.bha  siitta,  dans  Dùjha  nikâja,  f.  /[g  a. 

^  Pâtimôkkha,  man.  pâli-barman  de  la  Bibl.  nat. 
f.  20  a,  et  p.  178  de  ma  copie. 

Kammavâkya,  p.  38  ;  Mahâwanso  ,t.  I ,  ch.  xxiii , 
p.  1 4i,  1.  2. 
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upâddya  s'effacerait  presque  jusqu'à  ne  représenter  plus  que  l'idée  de  «  par  rapport  à,  eu 
«  égard  à;  »  j'en  alléguerai  une  preuve  empruntée  au  passage  suivant  du  Dharma  pradîpikâ  : 
Atîtam  anâgatam  patchtchuppannam  upâdâya  sahhê dhammâ  sahbâ  kâranâ  Buddhassa  Bhagd- 
vato  nânamukhê  âpâtham  âgatchtcJihanti.  «  Toutes  les  conditions ,  toutes  les  actions ,  eu  égard 
«  au  passé,  à  l'avenir  et  au  présent,  arrivent  dans  la  voie  de  la  science  du  bienheureux 
«Buddhai. 

f.  99  a.  Qui  a  trois  tours  et  se  compose  de  douze  parties  constituantes.]  Depuis  l'impression  de  cette 

traduction,  j'avais  rencontré  l'expression  du  texte  iriparivartan  dvâdaçâkâram ,  et  je  croyais 
l'avoir  traduite  plus  exactement  ainsi  :  «  qui  en  trois  tours  se  présente  de  douze  manières 
«  différentes.  »  J'avais  même  essayé  dans  une  note  d'expliquer  cette  expression  énigma- 
tique  où  je  voyais  une  allusion  aux  quatre  vérités  sublimes  envisagées  de  trois  manières 
différentes  ^.  Depuis  lors  je  crois  être  arrivé  sur  ce  point  à  une  précision  plus  grande ,  et 
sans  tenir  pour  irréprochable  la  traduction  que  j'ai  donnée  dans  le  Lotus,  je  la  préfère 
maintenant  à  celle  qui  se  trouve  dans  le  tome  I"de  Y  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme. 
En  effet,  voici,  ce  me  semble,  comment  on  pourrait  expliquer  les  trois  tours  et  les  douze 
parties  de  la  loi.  Je  pense  toujours  que  les  deux  expressions  sont  connexes,  et  supposant 
que  les  douze  formes  ou  parties  ne  sont  autre  chose  que  les  douze  Nidânas  ou  causes  de 
l'existence ,  je  crois  que  les  trois  tours  sont  les  trois  manières  dont  les  commentateurs 
Buddhistes  du  Sud  nous  apprennent  que  Çâkyamuni  se  les  représenta,  quand  il  eut  at- 
teint à  la  science  parfaite  d'un  Buddha.  Nous  voyons  en  effet  par  la  glose  du  Samanta 
pâsâdika  vinaya,  que  Çâkyamuni  se  représenta  l'enchaînement  des  douze  causes  ou  Nidâ- 
nas, d'abord  dans  l'ordre  direct,  qui  est  celui  de  leur  production,  c'est-à-dire  anulôma; 
ensuite  dans  l'ordre  inverse,  qui  est  celui  de  leur  destruction,  c'est-à-dire  patilôma;  enfin 
dans  l'ordre  direct  et  dans  l'ordre  inverse  à  la  fois,  ce  qu'il  faut  entendre  de  cette  ma- 
nière ,  que  dans  trois  portions  égales  de  temps  il  accomplit  la  condition  de  ce  triple  exa- 
men ^.  Les  trois  tours  sont  donc  relatifs  à  la  méthode,  et  les  douze  formes  ou  parties 
constituent  le  fonds  même  de  la  doctrine. 

Voilà  la  vérité  des  Aryas.]  Lisez,  «  c'est  là  une  vérité  sublime.  »  Je  prie  le  lecteur  de  vou- 
loir bien  comparer  le  morceau  qui  suit ,  relatif  à  l'enchaînement  des  causes  successives 
de  l'existence,  avec  la  version  et  les  explications  que  j'en  ai  données,  dans  mon  Introduc- 
tion à  l'histoire  du  Buddhisme  indien^.  Les  deux  traductions  ne  diffèrent  que  par  quelques 
mots ,  la  dernière  cependant  me  paraît  la  moins  imparfaite. 

f.  loo  a.         D'eux-mêmes.]  Le  texte  dit  anupâdâya,  «  sans  l'emploi  d'aucune  cause.  »  J'ai  essayé  d'ex- 
pliquer cette  locution  ci-dessus,  f.  gyè^p.SSg. 


'  Dharma  pradîpikâ,  f.  i  4  a. 
-  Intrôd.  à  l'hist.  du  Buddhisme  indien, t.  I,  p.  82, 
note  1 . 


•  ^  Samanta  pâsâdika  vinaya,  fol.  2  è  et  3  a  de  mon 
man. 

*  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  p.  488  et  489. 
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Hait  moyens  d'affranchissement.]  Voyez  f.  82  6,  st.  22 ,  et  la  note  sur  cette  stance,  p.  386. 

Pleins  de  confiance.]  Lisez,  «  pleins  de  pénétration.  »  f.  101  a 

Doaé  de  mémoire  et  de  sagesse.]  Voyez  sur  cette  locution  la  note  relative  au  commence-  f.  102  a 
ment  du  chap.  11,  f.  18  h,  p.  3d2. 

Je  vais  vous  témoigner  mon  affection.]  Lisez,  «  Je  vais  vous  parler,  »  ou  encore  «je  vous  f.  102  b 
«  annonce.  » 

A  l'orient,  dans  l'univers  Abhirati,  etc.]  Cette  distribution  de  seize  Buddhas  disposés  f.  io3  a 
deux  à  deux  dans  les  huit  points  de  l'espace  est  certainement  une  de  ces  inventions  fabu- 
leuses des  Buddhistes  du  Nord,  qui  non  contents  du  caractère  d'universalité  que  les  dis- 
ciples de  Çâkya  prétendaient  assurer  à  sa  doctrine  parmi  les  hommes ,  ont  encore  voulu 
s'emparer  de  l'espace,  et  n'ont  pas  permis  q"u'il  en  restât  un  seul  point  sans  monde  et 
sans  Buddha.  Je  ne  crains  pas  d'affirmer  que  ces  conceptions  systématiques  sont  entière- 
ment étrangères  aux  Siiiras  simples,  et  qu'il  n'en  est  pas  prononcé  un  seul  mot  dans  les 
livres  des  Buddhistes  du  Sud ,  au  moins  dans  ceux  qui  sont  à  ma  disposition.  L'origine  de 
ces  Buddhas  est  du  reste  conforme  aux  données  primitives  du  Buddhisme  :  comme  Çâkya- 
muni,  qui  se  dit  leur  contemporain  dans  le  moment  même  où  il  les  signale,  ces  quinze 
Buddhas  sont  d'anciens  Religieux ,  qui  par  la  pratique  de  toutes  les  vertus ,  et  en  particu- 
lier par  suite  de  l'enseignement  qu'ils  ont  donné  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  ont  obtenu  de 
devenir  des  Buddhas.  Il  faut  donc  les  distinguer  des  formes  de  Tathâgatas  que  les  Bud- 
dhas ont,  suivant  notre  Lotus,  le  pouvoir  de  créer  miraculeusement  de  leur  propre  corps, 
et  dont  il  sera  parlé  plus  bas ,  chap.  xi ,  f.  1 3 1  a. 

La  science  des  Tathâgatas  n'obtient  pas  aisément  la  confiance  des  hommes. ]  luisez ,  «la  f.  io3  b 
<•  science  des  Tathâgatas  n'est  pas  facile  à  pénétrer.  » 

Ceux  gai  dans  l'avenir  seront  Çrâvakas,  etc.  jusqu'à  Ces  êtres,  en  un  mot,  etc.]  La  ponc-  f.  loZi  a 
tuation  que  j'avais  adoptée  masque  le  sens  véritable  de  ce  passage,  qu'il  faut  traduire  plus 
exactement  :  «  Et  ceux  qui  dans  l'avenir,  lorsque  je  serai  entré  dans  le  Nirvâna  complet, 
«  seront  des  Çrâvakas  et  entendront  exposer  les  règles  de  la  conduite  des  Bôdhisattvas , 
«  sans  cependant  comprendre  qu'ils  sont  des  Bôdhisattvas ,  ces  êtres  eux-mêmes ,  ô  Reli- 
«  gieux,  ayant  tous  l'idée  du  Nirvâna  complet,  entreront  dans  cet  état.  «  Ceci  est,  si  je  ne 
me  trompe,  une  allusion  à  ce  qui,  selon  le  Lotus,  se  passe  dans  l'assemblée  de  Çâkya- 
muni,  où  ses  auditeurs  d'élite,  ses  Çrâvakas,  sont  étonnés  de  la  loi  qu'il  leur  expose,  et 
ne  peuvent  encore  comprendre  qu'ils  doivent  être  un  jour  des  Buddhas.  - 


St.  60.  Qui  était  parvenu  à  l'intime  essence  de  la  Bôdhi.]  Lisez,  «  quand  il  était  assis  sur 
«  le  trône  de  la  Bôdhi.  » 


f.  106  a 
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107  a.  St.  78.  Qui  étaient  parvenus  a  la  jeunesse.^  Je  n'avais  pu  tirer  un  sens  satisfaisant  de  la 
leçon  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique  ;  mais  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson ,  qui 
lisent  tchâilaka  hhvita  sarvé,  donnent  cette  version  régulière,  «tous  devenus  mendiants.  » 
Le  mot  de  tchâilaka  est  formé  de  tchéla,  «  haillons,  lambeaux  de  vêtements.  »  11  est  devenu 
au  Népal  le  nom  d'une  classe  particulière  d'ascètes^.  Je  ne  suppose  pas  cependant  que  le 
texte  désigne  ici  spécialement  cette  classe,  dont  l'origine  paraît  assez  moderne.  Nous  ne 
devons  pas  oublier  que  la  rédaction  en  vers  ne  peut  faire  absolument  autorité  pour  la  doc- 
trine ,  et  qu'ici  l'auteur  voulant  dire  que  ces  personnes  entrèrent  dans  la  vie  religieuse ,  il 
a  pu  se  servir  d'un  mot  qui  est  synonyme  de  celui  de  Bhikchu,  sans  prétendre  affirmer 
qu'ils  devinrent  des  mendiants  de  l'espèce  particulière  qu'on  nomme  Tchâilaka.  J'insiste 
d'autant  plus  sur  ce  point,  qu'au  commencement  du  chapitre  xiii,  ci-dessous  f.  i48  6, 
nous  trouvons  les  Tchâilakas ,  ou  ascètes,  rangés  au  nombre  des  Religieux  dont  un  Bôdhi- 
sattva  doit  éviter  le  commerce.  C'est  probablement  leur  état  de  nudité  presque  complète 
qui  en  fait  un  objet  de  répulsion  pour  les  Buddhistes,  qui  attachent,  comme  on  sait,  un 
très-grand  prix  à  la  décence^. 

^  Hodgson,  Sketch  oj  Baddliism,  dans  Transact.  of 
the  asiat.  Soc.  of  Great  Britain,  t.  II,  p.  245. 


^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  3i  1  et 
3 12. 
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Pârna  se  tint  à  part.]  Je  rends  ainsi  l'expression  êkânté  ou  ékântam,  qui  est  très-fré-  f.  109  b. 
quemment  employée  dans  le  style  buddhique,  pour  dire  d'an  côté,  de  côté,  c'est-à-dire  à 
une  des  places  qui  se  trouvent  dans  l'enceinte,  soit  ouverte,  soit  fermée,  où  est  assis  un 
Buddha  qui  enseigne.  On  la  trouve  au  commencement  du  Vadjra  tchtchhêdika,  dans  cette 
phrase,  êkânté  njachîdat,  ce  que  I.  J.  Schmidt  traduit  par  setzien  sich  an  einer  Seite^;  l'ex- 
pression tibétaine  est,  phyogs-gtcJiig-ta^ .  Elle  ne  se  représente  pas  moins  fréquemment  en 
pâli,  mais  toujours  à  l'accusatif  et  sous  cette  forme,  ékam  antam:  on  en  peut  voir  un 
exemple  dans  une  des  légendes  publiées  pai'  SpiegeP.  Quant  à  la  forme,  elle  est  tout  à 
fait  d'accord  avec  l'espi'it  des  dialectes  prâkrits ,  où  il  est  d'usage  de  résoudre  dans  leurs 
éléments  les  composés  où  figurent  les  pronoms;  et  quant  au  sens  que  lui  donnent  les 
Buddhistes  du  Sud,  je  remarque  cette  traduction  un  peu  forcée  des  Barmans,  coc  -jacT 
Qozo  tï^GitTg ,  tang  ap  so  arap  hnoik,  «  dans  un  endroit  convenable*.  » 

Les  diverses  connaissances  distinctes.]  Le  texte  se  sert  du  terme  pratisainvidâ  labhî,  «  pos-     f.  110  a. 
«  sesseur  des  pratisamvidâ.  »  On  trouvera  sur  ce  terme  une  note  spéciale  à  Y  Appendice , 
n°  XVII. 

Bhadrakalpa.]  C'est  ainsi  que  les  Buddhistes  nomment  le  Kalpa  ou  la  période  actuelle  f.  110  b. 
de  création;  ce  terme  signifie  le  Kalpa  fortuné  ou  le  Kalpa  des  hienheureux,  parce  qu'il  doit 
posséder  cinq  Buddhas.  On  peut  voir  sur  cette  période  une  note  de  Klaproth  dans  le  Foe 
koue  ki  d'A.  Rémusat^.  Cette  notion  est  commune  aux  Buddhistes  du  Sud  conmie  à  ceux 
du  Nord;  toutefois  je  n'ai  pas  trouvé  jusqu'ici  de  preuve  positive  que  les  Buddhistes  sin-  ^ 
ghalais  connussent  les  mille  Buddhas  des  Chinois  et  des  Tibétains.  La  meilleure  exposi- 
tion que  nous  ayons  des  Kappas  (Ralpas)  d'après  les  Buddhistes  du  Sud,  est  celle  qu'on 
doit  à  G.  Turnour  ^. 


Ni  sexe  féminin.]  L'expression  dont  se  sert  le  texte  est  mâtrïgrâma,  littéralement  «  col- 
«  lection  des  mères.  »  C'est,  dans  le  style  buddhique,  une  locution  consacrée  à  désigner 


'  Vadjra  tchtchhêdika,  f.  3  a,  comp.  avec  Schmidt, 
Ueber  das  Mahdydna,  dans  Mém.  de  l'Acad.  de  Saint- 
Pétersbourg ,  t.  IV,  p.  186. 

-  Ueber  das  Mahâjâna,  ibid.  p.  128,  1.  4- 

^  Anecdota  pâlica,  p.  26,!.  7. 


*  Suvannasâma  djâtaka,  man.  pâli-barman  de  \a 
Bibl.  nat.  f.  2  è  et  p.  6  de  ma  copie. 

^  Foe  koue  ki,  p.  245  et  246  ;  ajoutez,  p.  357. 

^  Mahâwanso,  intToâ.  p.  xxxn  et  suiv.  Cf.  Spiegel , 
Anecdota  pâlica,  p.  62. 
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la  femme  en  général,  ce  que  d'autres  peuples  appellent  le  sexe.  L'expression  est  éga- 
lement connue  des  Buddhistes  du  Sud ,  et  elle  est  traduite  avec  précision  par  le  seul  lexi- 
cographe de  Ceylan  qui  soit  à  ma  disposition:  mâtugâma  y  est  synonyme  de  femme^. 
Parmi  les  textes  pâlis,  encore  en  petit  nombre,  qui  ont  été  publiés  jusqu'ici,  on  peut  con- 
sulter les  Anecdota  pâlica  de  Spiegel,  où  se  trouve  ce  terme ^,  mais  imprimé  fautivement 
avec  un  a  bref,  matu  pour  mâtu. 

Tous  les  êtres  y  naîtront  par  des  métamorphoses  miraculeuses.  ]  Il  faut  bien  qu'il  en  soit 
ainsi ,  puisqu'il  ne  doit  pas  exister  de  femmes  dans  ces  univers.  Le  mot  dont  se  sert  le  texte 
est  âupapâduka,  adjectif  dérivé  d'un  substantif  «papada,  que  je  ne  trouve  pas  dans  Wilson, 
mais  qui  doit  signifier,  selon  toute  apparence ,  «  une  naissance  autre  que  le  mode  de  re- 
«  production  naturel.  »  Wilson  donne  déjà  l'adjectif  upapâduka,  qui  entre  autres  significa- 
tions a  celle  de  démon,  être  surhumain.  Clough  indique,  dans  son  Dictionnaire  singhalais, 
un  mot  très-voisin  de  celui  qui  nous  occupe ,  âupapâtika  qu'il  traduit  ainsi ,  «  un  être  pro- 
"  duit  par  le  hasard,  sans  aucune  cause  créatrice,  un  être  existant  par  lui-même^.  »  Or  ce 
mot  qui  est  régulièrement  dérivé  de  upapâta,  a  son  correspondant  en  pâli  où  ôpapâtika 
signifie,  selon  Turnour,  apparitional  hirth,  «  naissance  par  apparition*.  »  Jusqu'à  ce  que 
quelque  autorité  décisive  établisse  positivement  quelle  est  la  meilleure  de  ces  deux  ortho- 
graphes, âupapâduka  et  âupapâtika,  je  conserve,  au  moins  pour  les  livres  sanscrits  du 
Nord ,  celle  que  donne  le  texte  de  notre  Lotus.  Outre  qu'elle  est  uniformément  confirmée 
par  les  trois  manuscrits  qui  sont  actuellement  sous  mes  yeux,  je  la  trouve  encore  dans  le 
texte  sanscrit  du  Vadjra  tchtchhêdika.  Ce  terme,  qui  dans  ce  dernier  livre,  comme  dans 
notre  Lotus,  est  une  épithète  de  sattvâh,  «  les  êtres,  »  signifie,  selon  I.  J.  Schmidt,  «  qui 
«  est  produit  par  le  changement.  »  Mais  le  texte  tibétain,  ou  plutôt  le  Dictionnaire  de  Csoma, 
fournit  une  interprétation  plus  précise,  puisque  l'expression  tïhétaine  irdzus-te  skyes-pa 
signifie  «  être  produit  par  une  transformation  miraculeuse^;  «  on  peut  donc  admettre  que 
âupapâduka  signifie  «  venu  au  monde  par  un  miracle.  »  Enfin  ce  qui  me  porte  à  croire 
que  l'oi^thographe  âupapâduka  est  préférable  à  celle  de  âupapâtika ,  en  d'autres  termes  que 
ce  mot  vient  par  dérivation  du  radical  pad  et  non  de  pat,  c'est  qu'il  n'est  pas  rare  de  voir, 
dans  les  manuscrits  pâlis ,  un  d  étymologiquement  nécessaire  remplacé  par  un  t.  Ainsi  le 
mot  uppâda,  »  naissance,  »  est  souvent  écrit  uppâta  par  le  copiste  auquel  est  dû  mon  manu- 
scrit du  Dîçjha  nikâya^;  et  ce  qui  laisse  encore  moins  de  doute,  les  noms  propres  brah- 
maniques de  Pôkkharasâdi  et  Yamadaggi,  pour  Pâachkarasâdi  et  Djamadagni,  sont  sou- 
vent écrits  Pôkkharasati  et  Yamataggi  J'aurai  occasion  de  revenir  sur  ces  deux  derniers 
noms  propres  à  la  fin  du  n°  II  de  Y  Appendice. 


'  Ahhiàh.  ppadîp.  \.  II,  chap.  ni,  st.  5  ;  Clougb, 
p.  28. 

^  Anecdota  pâlica,  p.  62,  1.  22. 

^  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  91. 

'  Turnour,  Mahâwanso ,  introd.  p.  xxxiv  et  xxxv. 


^  Schmidt,  Ueber  das  Mahâyâna,  dans  Mém.  de 
l'Acad.  des  sciences  de  S.  Pétersbourçj .  t.  IV,  p.  i3o 
:  et  187;  Csoma,  Tibet.  Diction,  p.  121. 
"  Dîgha  nikâya,  f.  22  b,  2  fois. 
'  Ibid.  f.  61  a. 
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Entièrement  maîtres  des  diverses  connaissances  distinctes.]  Voyez  relativement  à  cette  ex- 
pression la  note  reportée  à  V Appendice ,  sous  le  n"  X\H. 

Voilà  ce  qae  dit  Bhagavat.]  Le  texte  se  sert  pour  exprimer  cette  idée  d'une  formule  sa-  f.  112  a. 
cramentelle  que  je  retrouve  également  dans  les  textes  pâlis,  et  qui  donne  lieu  à  des  remar- 
ques analogues  à  celles  qu'a  déjà  suggérées  à  Lassen  la  célèbre  maxime  je  dharmâ  hêia- 
prahhavâh.  Cette  formule  est  ciinsi  conçue  :  idam  avôtchad  Bhagavân  idam  viditvâ  sugatô, 
hyathâparam  étad  uvâtcha  çâstâ.  Les  trois  manuscrits  que  j'ai  sous  les  yeux  lisent  unifor- 
mément viditvâ,  «  ayant  connu.  "  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ont  seulement  hyé- 
châm,  au  lieu  de  hyatha;  je  crois  que  la  leçon  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique  est  la 
meilleure,  parce  qu'elle  s'accorde  avec  celle  de  la  rédaction  en  pàli  qui  lit  atha.  Quant  à 
viditvâ,  si  j'ai  traduit  ce  participe  par  «  ayant  parlé ,  »  c'est  encore  sous  l'influence  de  la 
formule  pâlie  qui  a  vatvâ,  «  ayant  parlé.  »  II  est  fort  possible  que  l'on  ait  dit  dans  le  prin- 
cipe uditvâ,  »  ayant  parlé,  »  ou  même  populairement  vaditvâ,  et  que  cette  forme  ait  été 
confondue  plus  tai'd  avec  viditvâ,  «ayant  connu.  »  Et  quant  au  pâli  vatvâ,  qui  pourrait 
venir  de  vad-i-tvâ,  il  se  sera  substitué,  comme  plus  ordinaire  et  quand  le  pâli  eut  atteint 
sa  régularité  factice ,  à  la  forme  moins  commune  d'uditvâ.  Ce  qu'il  y  a  de  certain ,  c'est 
qu'en,  lisant  vaditvâ  dans  le  texte  pâli,  au  lieu  de  vatvâ,  on  obtient,  pour  la  fin  de  la 
première  ligne  de  la  formule  pâlie,  exactement  la  même  quantité  que  celle  de  la  pre- 
mière ligne  de  la  formule  sanscrite.  Voici  en  effet  la  phrase  en  pâli  : 

Idam  avôtcha  Bliagavâ  idam  vatvâ  sugatô  athâparam  êtad  avôtcha  satthâ^, 

ce  qui,  divisé  en  deux  lignes,  donne 

à  côté  du  thème  sanscrit 

On  voit  que  si  dans  la  formule  pâlie  on  lisait  avôtchad  ou  avôtcha,  on  aurait  une 
longue  là  où  elle  se  trouve  dans  la  formule  sanscrite,  tout  comme  idam  vaditvâ,  à  la  fin  de 
la  première  ligne,  rétablirait  l'uniformité  des  deux  formules;  et  d'un  autre  côté,  dans  la 
seconde  ligne  sanscrite  on  doit  lire  hyathâparam  et  non  hyêchâm  param,  pour  avoir  la 
quantité  de  la  formule  en  pâli.  Cette  espèce  de  stance  est  manifestement  formée  d'élé- 
ments empruntés  pour  la  plus  grande  partie  au  genre  Trichtubh;  cela  est  surtout  recon- 
naissable  dans  la  seconde  partie  de  la  stance  où  la  mesure  se  rapproche  davantage  de  la 
régularité  classique.  Quel  que  soit  du  reste  le  type  auquel  on  doive  ramener  la  première 
de  ces  deux  lignes ,  leur  ensemble  ne  pourrait  former  tout  au  plus  que  trois  Pàdas ,  de 
cette  manière  : 


Mais  l'examen  de  la  rédaction  sanscrite  permet  d'affirmer  que  l'on  a  eu  l'habitude  de 
prononcer  la  stance  d'un  seul  jet;  car  on  ne  peut  expliquer  la  présence  de  la  particule 

'  Dîcjha  mkdja,  L  lyS  b. 
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hi  commençant  la  seconde  ligne ,  que  par  l'intention  qu'on  a  eue  d'éviter  un  hiatus  entre 
sagatô  et  athâparam,  dont  la  rencontre  eût  entraîné  la  suppression  de  l'a  initial  de  atha. 
Je  ne  crois  pas  que  nous  ayons  ici  d'indices  suffisants  pour  nous  décider  sur  la  question 
de  l'antériorité  relative  de  ces  deux  rédactions.  Si  d'un  côté  la  présence  de  la  conjonction 
hi  devant  athâparam  semble  un  signe  de  postériorité  ^  il  faut  avouer  d'un  autre  que  l'ex- 
pression idafh  vatvd  du  pâli  ne  peut  être  plus  ancienne  que  vaditvâ  ou  encore  uditvâ  de 
la  formule  sanscrite.  Les  deux  langues ,  dans  ce  texte ,  ne  s'éloignent  pas  assez  l'une  de 
l'autre  pour  que  leur  divergence  soit  décisive  ;  d'ailleurs ,  ici  comme  dans  le  cas  de  for- 
mules très-générales  et  d'un  fi'équent  usage,  les  deux  phrases  ont  pu  naître  et  coexister 
dans  le  même  temps.  Je  signalerai  à  la  fin  de  ces  notes,  sur  le  fol.  2  48  b,  une  formule 
analogue  où  paraissent  également  quelques  traces  de  mètre. 

f.  1 14  o.         St.  2  3.  Doué  de  la  force  d'un  Buddha.]  Lisez,  «  doué  des  forces  d'un  Buddha.  » 

f.  1 14  6.  St.  33.  Expose  également.]  11  faut  dire,  ^  j'expose  également,  »  en  suivant  les  deux  ma- 
nuscrits de  M.  Hodgson  qui  mettent  avec  raison  le  verbe  à  la  première  personne ,  au  lieu 
de  la  seconde  que  donne  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique. 

f.  1 1 5  a.  Contents,  satisfaits,  etc.]  Les  expressions  dont  se  sert  le  texte  pour  rendre  l'idée  de  con- 
tentement et  d'allégresse,  reviennent  toujours  les  mêmes,  et  sont  comme  des  formules 
officielles  auxquelles  il  ne  paraît  pas  que  les  copistes  aient  osé  porter  la  main.  On  retrouve 
une  de  ces  expressions,  celle  de  prîtisâumanasyadjâta,  dans  les  livres  pâlis,  où  elle  désigne 
le  plus  haut  degré  de  satisfaction  auquel  les  créatures  puissent  arriver,  quand  elles  enten- 
dent la  prédication  du  Buddha.  Voici  le  passage  même  à  la  fin  duquel  les  mots  en 
question  se  rencontrent  :  Yadâhi  Bhagavâ  manussa  dêva  mâra  hrahmaparisamadjdjhagatô 
dhammafh  dêsêti  tchatavêsâradjdjasamannâgatôjéva  hôti;  na  tassa  kôtchi  samanôvâ  hrâhma- 
nôvâ  sakkôvâ  dévôvâ  mârôvâ  hrahmâvâ  pativattâ  hôti;  athahhô  bahudévamanussd  dhammafh 
sutvâ  hatfhalômahônii  udaggatchittâ  pUisômanassadjâtâ.  «  Quand  en  effet  Bhagavat  s'étant 
«  présenté  devant  l'assemblée  des  hommes,  des  Dêvas,  des  Mâras  et  des  Brahmâs,  enseigne 
«  la  loi,  il  est  doué  des  quatre  confiances.  Aucun  être,  soit  Samana  (Çramana) ,  soit  Brâh- 
«  mana,  soit  Sakka  (Çakra),  soit  Dêva,  soit  Mâra,  soit  Brahmâ,  n'élève  la  voix  pour  le 
«  contredire.  Mais  alors  les  nombreux  Dêvas  et  hommes  ayant  entendu  la  loi ,  sentent 
«leurs  poils  se  hérisser  sur  tout  leur  corps;  leur  esprit  s'éveille,  ils  sont  pleins  de  plaisir 
•'■  et  de  satisfaction  ^.  » 

La  science  ainsi  limitée.]  Le  mot  du  texte  que  je  traduis  par  limité  est  paritta  pour  pari- 
datta,  formation  d'ailleurs  régulière  et  donnée  par  Pânini.  Ce  sens  est  confirmé  par  le 
pâli,  où  paritta  signifie  «  petit,  en  petite  quantité^.  » 

'  Bœhtlingk,  Sanshrit  Chrestomathie ,  p.  4/i6.  ^  Abhidhâna  ppadipikâ,  i.  III,  chap.  i,  st.  i4,  et 

-  Djina  alamkdra,f.  24  b.  chap.  m,  st.  252;  Clough,  p.  gS  et  182. 
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Dont  les  uns  étaient  Maîtres  et  les  autres  ne  l'étaient  pas.]  Voyez,  pour  cette  expression,  f.  117  «. 
la  note  relative  au  chap.  i,  f.  2  a,  p.  295. 

St.  1.  Je  vais  vous  témoigner  mon  affection.]  Lisez,  «je  vais  vous  instruire,  ô  Religieux  f.  118  a. 
«  assemblés.  » 

De  même  que  ta  es  ici  mon  fils  aîné.]  Les  Buddhistes  croient  que  les  parents  de  Çâkya-  f.  119  è. 
muni,  et  en  général  tous  ceux  qui  l'ont  approché,  s'étaient  déjà,  pendant  le  cours  de  leurs 
existences  antérieures ,  rencontrés  avec  lui  dans  les  mêmes  rapports ,  et  qu'ils  devaient  con- 
server pendant  leurs  existences  futures  ces  mêmes  relations ,  ou  tout  au  moins  des  relations 
analogues  ;  le  Lolita  vistara  l'afFirme  positivement  pour  le  père  et  pour  la  mère  du  jeune 
Siddhârtha  Le  compilateur  du  Saddharma  pundarîka  se  conforme  à  cette  donnée  qui  re- 
pose sur  la  croyance  à  la  transmigration,  en  annonçant  que  Râhula  hhadra,  qui  était  le 
fils  mortel  de  Çâkyamuni,  sera  également  dans  l'avenir  le  fils  d'un  nombre  incalculable 
de  Buddhas,  avant  de  parvenir  à  en  être  un  lui-même.  Je  suppose,  quoique  je  n'en  aie  pas 
la  preuve  directe,  que  le  nom  de  Râhula  hhadra,  avec  cette  addition  de  hhadra,  est  le  nom 
religieux  de  celui  qui  passe  pour  le  fils  du  Buddha  Çâkyamuni,  et  qu'en  cette  dernière 
qualité  il  se  nommait  seulement  Bâhula.  Selon  Y Ahhinichhramana  sûtra,  dont  M.  Foucaux 
a  traduit  un  fragment  d'après  la  version  tibétaine  du  Bkah  hgyur,  Râhula  aurait  été  ainsi 
nommé  parce  qu'il  était  venu  au  monde  au  moment  d'une  éclipse  de  lune^.  La  légende  elle- 
même  rapporte  les  doutes  qu'on  avait  conçus  touchant  la  légitimité  de  cet  enfant,  doutes 
qu'un  miracle  seul  put  dissiper.  Les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles  n'en  admettent  pas 
moins  universellement  que  Çâkya  a  eu  un  fils,  et  que  ce  fils  est  Râhula.  Ceux  du  Nord 
affirment  que  Râhula  fut  le  chef  d'une  des  premières  sectes  qui  se  formèrent  dès  la  mort 
de  Çâkyamuni,  et  qui  se  développèrent  dans  le  cours  des  temps;  c'est  à  Csoma  de  Côrôs 
que  l'on  doit  ce  renseignement  curieux  dont  j'ai  fait  usage  ailleurs^.  Depuis  j'ai  cru  re- 
trouver la  confirmation  de  ce  fait  dans  l'inscription  de  Bhabra  :  on  verra  le  résultat  de 
mes  recherches  à  cet  égard,  à  Y  Appendice  n°  X,  sur  le  mot  Anyatra.  Quoi  qu'il  en  soit,  et 
tout  en  admettant  l'exactitude  des  renseignements  qui  assignent  à  un  personnage  nommé 
Râhula  une  influence  réelle  sur  la  formation  d'une  des  premières  sectes  du  Buddhisme ,  il 

^  Lalita  vistara,  f.  ig  a  de  mon  manuscrit  A;  '  Asial.  Res.  t.  XX,  p.  298;  Introd.  à  l'hist.  du 

Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  34.  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  lilid;  Journ.  asiat.  soc.  of  Ben- 

Rgja  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  689,  note  1.  gai,  t.  VII,  p.  1^3.  , 


398  NOTES. 

est  permis  de  concevoir  des  doutes  sur  l'existence  même  d'un  fils  de  Çâkyamuni,  nommé 
Râhula.  Ce  nom  par  lui-même  m'est  déjà  suspect,  à  cause  de  la  grande  ressemblance  qu'il 
ofFre  avec  celui  de  Gôtama  Râhûgana,  un  des  chefs  des  anciennes  familles  brâhma- 
niques,  auquel  sont  attribués  un  certain  nombre  d'hymnes  du  Rigvêda^.  Les  textes  qui 
sont  à  ma  disposition  écrivent  diversement  ce  nom  de  Râhûyana,  tantôt  avec  une  première 
longue,  comme  je  viens  de  le  reproduire,  tantôt  avec  une  première  brève,  Râhûgana; 
mais  il  résulte  clairement  de  la  glose  de  Sâyana  que  Râhûgana  est  le  nom  du  Rïchi,  père 
de  Gôtama  et  chef  de  la  famille  des  Râhûganas ,  ou  «  descendants  de  Râhûgana.  »  Or  si  l'on 
se  rappelle  que  Çâkyamuni  se  nommait  le  Gâutamide,  et  que  son  fils,  s'il  en  a  eu  un, 
a  dû  avoir  également  ce  nom  patronymique,  parce  que  c'était  le  nom  religieux  de  la 
race  des  Çâkyas,  c[ue  le  Buddha  appelait  Gâutamides ,  quand  il  leur  adressait  la  parole^, 
n'a-t-on  pas  lieu  d'être  surpris  de  voir  ce  fils  poiier  un  nom  qui  se  rapproche  tellement 
de  la  première  partie  du  nom  du  vieux  Rïchi ,  auteur  de  la  race  des  Gâutamides  ?  Et  n'est- 
on  pas  conduit  à  supposer  qu'un  membre  de  cette  race,  dont  le  nom  Râhula  rappelait 
par  sa  partie  radicale  celui  de  son  primitif  ancêtre  Râhûgana,  a  pu  être  rattaché  après 
coup  au  fondateur  du  Buddhisme  par  une  descendance  que  la  légende  elle-même  qui 
la  donne ,  rend  extrêmement  suspecte  ? 

f.  120  a.  Dont  les  uns  étaient  Maîtres  et  les  autres  ne  l'étaient  pas.]  Voyez,  pour  cette  expression ,  la 
note  relative  au  chap.  i,  f.  2  a,  p.  2g5.  Ce  renvoi  doit  être  également  appliqué  à  la  même 
expression  qui  est  employée  plus  bas,  f.  121  a. 


'  Weber,  Ind.  Stiidien,  t.  I,  p.  179,  180  et  272; 
Rigvêda,  I,  i3,  78,  st.  5,  Rosen,  p.  i53;  Lan- 
glois,  Rîgvêda,  t.  I,  p.  i/i.8;  et  surtout  Max  Mill- 


ier, hïgvéda,  t.  I,  p.  645,  comp.  avec  p.  682  init. 

^  Csoma,  Analjsis  of  the  Daim,  dans  Asiat.  Res. 
t.  XX,  p.  74. 
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Sauf  la  sublime  conception  de  la  loi.]  Le  mot  que  je  traduis  par  sauf  est  le  participe  1".  128  u 
sthâpayitvâ,  sur  lequel  je  me  suis  expliqué  plus  haut,  chap.  m,  f.  89  h,  p.  36/4. 

St.  i4.  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  donnent  ici  une  leçon  bien  préférable  à  f.  124  ^ 
celle  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique  ;  il  en  résulte  la  traduction  suivante  : 

1 4-  Que  pendant  dix-huit  mille  fois  dix  millions  de  Kalpas  un  honmie  rende  un  culte 
à  ces  Buddhas ,  en  leur  faisant  hommage  de  sons ,  de  formes ,  de  saveurs ,  d'odeurs  et  de 
touchers  divins  ; 

i5.  Et  qu'ayant  rendu  un  même  culte  aux  livres  [sacrés]  pendant  dix-huit  mille  fois 
dix  millions  de  Kalpas ,  il  vienne  à  entendre  ce  Sùtra ,  ne  fût-ce  qu'une  seule  fois ,  ce  se- 
rait merveille  que  le  grand  avantage  qu'il  retirerait  de  cette  [dernière]  action. 

Le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  lisait  dans  la  stance  i4,  pustêchu,  «  aux  livres,  » 
mot  sur  l'interprétation  duquel  je  m'étais  trompé  en  le  traduisant  par  image,  et  en  y 
cherchant  le  sens  de  «  objet  fait  de  métal,  de  bois  ou  d'argile.  »  Le  sens  de  livre  est  ma- 
nifestement préférable,  car  il  s'agit  ici  d'entendre  le  Siiira  du  Saddharma  punclarika,  et 
en  outre,  de  mettre  en  opposition  le  culte  qu'on  rendrait  aux  livres  sacrés  et  celui  dont 
il  faut  honorer  les  Buddhas.  Cette  opposition  disparaît ,  lorsqu'avec  le  manuscrit  de  la 
Société  asiatique  on  lit  pustêchu  dans  la  stance  i4  aussi  bien  que  dans  la  stance  i5:  elle 
reparaît  au  contraire,  lorsqu'avec  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  on  lit  huddhéchu 
dans  la  stance  i4  et  pustêchu  dans  la  stance  i5.  Je  prie  donc  le  lecteur  de  substituer  la 
traduction  de  cette  note  à  celle  que  j'avais  donnée  dans  mon  texte. 

Qu'ensuite  cet  homme  voie  le  sable  humide.]  Il  n'est  pas  inutile  de  reproduire  ici  le  texte  f.  126  a 
du  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  sur  lequel  j'ai  traduit  ce  passage;  les  deux  manu- 
scrits de  M.  Hodgson  n'en  diffèrent  que  par  des  variétés  orthographiques.  Athâparéna  sa 
purucha  ârdrapâmçam  udakasammiçram  kardamapagkabhûtam  udakavindubhih  çravadbhr 
nirvâhyamânam  paçyét,  tâihçtcha  puruchân  udapânakhdnakân  kardamapagkadigdhâggân  ; 
atha  khalu  panar  bhâichadjyarâdja  sa  paruchas  tat  pûrvanimittam  drîchtvâ  nichkâgkchô 
bhavên  nirvitchikitsa  âsannam  idam  khalûdakam  iti. 


St.  16.  De  l'accueillir  avec  confiance.]  Lisez,  «  de  la  comprendre.  « 


f.  128  il 
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f.  129  a.  Et  ayant  une  circonférence  proportionnée.]  Le  texte  se  sert  de  l'expression  sirhhâsana 
parinâhêna,  littéralement  «  avec  une  circonférence  de  trône,  »  c est-à-dire  peut-être,  «  avec 
"  une  circonférence  à  la  base.  » 

f.  i3i  a.  Les  formes  de  Tathâgata.  .  .  .  créées  miraculeusement  de  leur  propre  corps.]  Voici  les 
propres  paroles  du  texte:  âtmabhâvanirmitâs  tathâgatavigraMh.  Nous  avons  èncore  ici  une 
nouvelle  espèce  de  Buddhas,  distincts,  si  je  ne  me  trompe,  de  ces  Buddhas  que  notre 
Lotus  suppose  rangés  dans  les  huit  points  de  l'espace,  et  qu'il  fait  contemporains,  dans 
d'autres  univers,  de  Çâkyamuni,  le  Buddha  du  Sahâlôkadhâta^.  Il  semble  que  ce  soient 
là  les  Buddhas  qui  ont  fourni  à  I.  J.  Schmidt  l'idée  de  son  système  sur  les  Dhyâni 
Buddhas  des  Népalais ,  système  qui  consiste  à  supposer  qu'un  Tathâgata  n'est  pas  plutôt 
parvenu  à  la  perfection  absolue  qu'il  se  crée  dans  le  monde  céleste  une  sorte  de  reflet 
[Abglanz]  qui  est  un  Buddha  de  contemplation ,  Dhyâni  Buddha"^.  A.  Rémusat  a  eu  parfaite- 
ment  raison  d'hésiter  à  adopter  ce  système,  et  il  a  pu  justement  se  demander  si  c'était 
dans  la  classe  des  mythes  ou  dans  celle  des  idées  philosophiques  qu'on  devait  ranger  ces 
nouveaux  Buddhas^.  Le  texte  du  Lotus  de  la  bonne  loi  nous  apprend  que  ce  n'est  ni  dans 
l'une  ni  dans  l'autre  de  ces  classes ,  mais  bien  dans  celle  des  miracles  qu'on  suppose  tou- 
jours Buddha  capable  de  faire.  Ces  apparitions  ne  sont  donc  pas  essentiellement  liées  à 
l'existence  d'un  Buddha;  elles  sont  accidentelles  :  seulement  elles  flattent  l'imagination 
des  Buddhistes  du  Nord,  qui  aiment  à  se  représenter  l'infinité  de  l'espace  peuplée  d'un 
nombre  infini  de  Buddhas.  Si  le  lecteur  veut  bien  se  reporter  à  ce  que  j'ai  dit  plus 
haut,  chap.  vu,  f.  io3  a,  p.  Sgi,  des  seize  Buddhas  qui  dirigent  les  mondes  placés  aux 
huit  points  de  l'horizon,  il  verra  combien  ces  Buddhas  diffèrent  de  ceux  dont  il  est 
question  ici  au  chapitre  xi.  Les  premiers  sont  en  quelque  sorte  naturels;  car  si  l'on  sup- 
pose des  univers  autres  que  le  Sahâlôkadhâta  qui  est  sous  la  tutelle  de  Çâkyamuni ,  ce 
n'est  pas  faire  un  grand  efl^ort  d'intelligence  que  d'imaginer  quinze  autres  Buddhas  ensei- 
gnants dans  les  quinze  autres  univers  supposés.  Les Tathâgatas  du  chap.  xi,  au  contraire, 
sont  des  Tathâgatas  miraculeusement  créés  du  corps  de  Çâkyamuni,  qui  sont  comme 
des  apparitions  magiques,  et  qui  peuplent  l'espace  par  delà  les  mondes  dont  je  viens  de 
parler.  Gomme  les  premiers,  ils  sont  inconnus  aux  Buddhistes  du  Sud. 

'  Ci-dessus,  chap.  vu,  f.  io3  a,  p.  Sgi.  —  *  1.  J.  Schmidt,  Mémoires  de  l'Acad.  des  sciences  de  Saint- 
Pétersbourg ,  t.  I,  p.  106  et  suiv.  —  'A.  Rémusat,  Foe  houe  ki,  p.  118. 
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Sans  ces  montagnes  que  l'on  nomme,  etc.]  Voyez  la  note  à  YAppendice ,  n°  XVIII.  f.  182  a 

Chacun  de  ces  arbres  avait  une  hauteur  et  une  circonférence  de  cinq  cents  Yôdjanas.]  H  f.  iSa  b. 
faut  traduire  plus  exactement  :  «  Chacun  de  ces  arbres  avait  une  hauteur  de  cinq  cents 
«Yôdjanas,  et  une  circonférence  d'un  demi-yôdjana.  »  Cela  nous  donne  l'idée  d'arbres 
singulièrement  élancés ,  et  on  pourrait  en  conclure  que  le  texte  est  altéré ,  mais  les  manu- 
scrits sont  unanimes  pour  lire  ardhayôdjana.  Aurait-on  voulu  dire  «  un  Yôdjâna  et  demi?  » 
L'exagération  de  cette  description  fabuleuse  est  augmentée  jusqu'à  la  niaiserie  par  un  des 
manuscrits  de  M.  Hodgson ,  qui  au  lieu  de  cinq  cents  lit  mille  Yôdjanas. 

Ayant  les  membres  desséchés.]  J'avais  lu  par  erreur  pariçuchkagâtrô,  préoccupé  malgré     f.  i35  a. 
moi  de  l'idée  de  sauver  au  moins  l'apparence  du  sens  commun  dans  ces  exhibitions  fan- 
tastiques; mais  tous  les  manuscrits  donnant  pariçuddhagâtrô ,  il  faut  traduire,  «  ayant  les 
«  membres  très-purs,  »  ou  «  parfaits,  bien  conformés  ;  »  selon  le  sens  qu'a  très-fréquemment 
pariçaddha  dans  ce  livre. 

St.  11.  Rugissement  du  lion.]  Le  texte  dit  simhanâda;  c'est  une  des  expressions  figurées  f.  187  a. 
par  lesquelles  les  Buddhistes  désignent  l'enseignement  de  la  loi  que  donne  le  Buddha.  J'ai 
eu  occasion  d'en  parler  dans  le  premier  volume  de  VHistoire  du  Buddhisme^ .  Mais  ce  que  j'ai 
oublié  de  remarquer  alors ,  c'est  que  cette  expression  est ,  comme  bien  d'autres  du  même 
genre,  empruntée  à  l'art  militaire  des  Indiens.  U Amarakocha  nous  apprend  en  effet  que 
simhanâda,  ou  «  le  rugissement  du  lion,  «  désigne  le  cri  de  guerre 2.  Le  Buddha  est  com- 
paré à  un  soldat  qui  pousse  le  cri  de  guerre  contre  l'armée  de  Mâra  ou  du  péché  ;  et 
chacune  des  phases  de  sa  lutte  avec  le  vice  est  comparée  à  un  combat  acharné.  Il  se  peut 
que  le  souvenir  de  l'origine  militaire  de  Çàkya  n'ait  pas  été  sans  influence  sur  l'emploi  de 
cette  phraséologie  belliqueuse  à  laquelle  j'ai  déjà  fait  allusion  ^.  Selon  les  auteurs  chinois, 
le  rugissement  du  lion  sert  de  point  de  comparaison ,  sous  onze  rapports  différents ,  à  la 
prédication  que  le  Buddha  fait  de  la  loi 

St.  29.  Les  quatre-vingt-quatre  mille  corps  de  la  loi.]  Voyez  sur  cette  division  fabuleuse     f,  187  b. 
des  livres  fondamentaux  des  Buddhistes,  VIntrodaction  à  l'histoire  du  Baddhisme  indien, 
t.  I,  p.  34  et  35. 

St.  3o.  Les  cinq  connaissances  surnaturelles.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  i,  f.  1,  p.  291,  et  f.  i38  a. 
chap.  V,  f.  75  a,  p.  Syg. 

St.  32.  Les  six  connaissances  sarnatarelles.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  m ,  f.  62  è,  st.  84 , 
p.  372  ,  et  YAppendice,  n°  XIV. 

'  Introd.  à  l'histoire  du  Baddhisme  indien,  t.  I,        seleur,  p.  199;  Bhagavad  gitdj  f.  i56,  éd.  Lassen. 
p.  43 1,  note  I.  '  Ci-dessus,  chap.  vii,  f.  89  a,  p.  887  et  388. 

^  j4mara/toc/ia,  1.  II,  chap.  II,  sect.  2,  st.  75,  Loi-  "  A.  Rémusat,  Foe  fcoue  fei,  p.  160. 
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f.  i38  b.  Les  devoirs  des  six  perfections.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  i,  f.  ii  a.  p.  332,  et  Y  Appendice, 
n"  VIL 

f.  iSg  b.  Comment  comprenez-vous  cela,  ô  Religieux?]  Le  texte  se  sert  ici  d'une  formule  spéciale 
qui  revient  toujours  la  même,  chaque  fois  que  le  Buddha  veut  annoncer  que  l'histoire 
qu'il  vient  de  raconter  d'un  ancien  Buddha,  d'un  ancien  roi,  ou  de  tout  autre  personnage, 
s'applique  à  lui-même  ou  à  un  de  ceux  qui  l'écoutent.  Je  la  transcris  ici  telle  que  la  don- 
nent les  manuscrits  sanscrits  du  Népal ,  parce  que  j'ai  été  obligé  d'en  déplacer  et  d'en  dé- 
velopper quelques  termes  pour  la  rendre  claire  en  français  :  Tat  kim  manyadhvam  bhikchavô 
'nyah  sa  téna  kâlêna  têna  samayêna  richir  abhût  :  na  klialu  punar  êvafn  drachtavyam  ;  tat 
kasya  hétôh  ?  ayamèva  sa  dêvadattô  bhikchus  téna  kâlêna  téna  samayêna  rîchir  abhût,  ce  qui 
signifie  littéralement:  »  Que  pensez- vous  de  cela,  ô  Religieux?  —  Autre  fut  ce  Rïchi,  en 
«  ce  temps-là,  à  cette  époque.  —  Mais  il  ne  faut  pas  voir  ainsi.  Pourquoi  cela.**  C'est  que 
"  c'était  le  Religieux  même  Dêvadatta  qui  dans  ce  temps-là,  à  cette  époque  fut  ce  Rïchi.  » 
Voici  maintenant  la  même  formule  en  pâli,  sauf  les  trois  premiers  mots  :  Anhô  nûna  têna 
samayêna  râdjâ  mahâsudassanô  ahôsîti;na  khô  panétam  ânanda  êvani  datthabbam  ahan  têna 
samayêna  râdjâ  mahâsadassanô  ahôsinti,  littéralement  :  «  Sans  doute,  diras-tu,  en  ce  temps- 
«  là  le  roi  Mahâsudassana  fut  un  autre  ;  mais  certes ,  Ananda ,  cela  ne  doit  pas  être  vu  ainsi  ; 
«  c'est  moi  qui  en  ce  temps-là  fus  le  roi  Mahâsudassana ^  >  Au  reste,  ce  pouvoir  qu'on 
attribue  au  Buddha  de  se  rappeler  ses  existences  passées,  est  une  des  plus  hautes  facultés 
que  lui  ait  reconnues  la  foi  de  ses  disciples  :  on  en  verra  la  formule  tant  en  sanscrit  qu'en 
pâli  au  n°  XXI  de  Y  Appendice ,  où  je  compare  quelques  textes  sanscrits  du  Nord  avec  les 
textes  pâlis  correspondants  du  Sud. 

Les  six  perfections.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  i,  f.  i  i  a,  p.  332  ,  et  YAppendice,  n°  VIL 

f.  i/io  a.  Les  trente-deux  caractères  distinctifs  d'un  grand  homme ,  les  quatre-vingts  signes  secon- 
daires.] Voyez  ci-dessus,  chap.  ii,  f  29  b,  p.  356,  et  Y  Appendice ,  n"  VIII. 

Les  dix  forces.]  Pour  les  dix  forces,  voyez  ci-dessus,  chap.  ni,  f  l\o  a,  p.  367,  et  YAppen- 
dice, n°  XL 

Les  quatre  intrépidités.]  Cette  catégorie  qui  a  déjà  été  indiquée  plus  haut ,  chap.  11 ,  f.  1 9  a, 
p.  346 ,  doit  être  examinée  maintenant,  puisque  c'est  ici  pour  la  première  fois  que  le  texte 
du  Lotus  de  la  bonne  loi  exprime  le  nombre  des  termes  dont  elle  se  compose.  Malheureu- 
sement je  n'ai  jusqu'ici  trouvé  qu'un  seul  texte  qui  nous  montre  ce  qu'on  entend  par  le 
mot  de  vâiçâradya,  «  l'intrépidité  ou  la  confiance.  »  Ce  texte  est  cité  par  le  Dharma  pradî- 
pikâ;  il  est  un  peu  bref  et  quelquefois  incorrect;  cependant,  tel  qu'il  est,  il  détermine 
avec  précision  celle  des  deux  nuances,  intrépidité  ou  confiance,  qui  doit  être  préférée;  c'est 
évidemment  la  seconde.  Voici  ce  passage  que  je  reproduis  ici  avec  quelques  corrections 

'  Mahâsudassana  suUa,  A&ns  Digha  nïkâja,     10%  a. 
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nécessaires:  Sammâsamhaddhasa  tê  patidjânatô  imê  dliammâ  anabhisambuddhâti  tatra  vata 
main  samanôvâ  hrâhmanôvâ  dêvôvâ  mârôvâ  hrahmâvâ  kôtchi  lôkasmim  saha  dhammêna  pati- 
tchôdéssatiti  (cocl.  tchôdêssâm(ti)  nimitiam  êtam  hhikkhavé  na  samannpassâmi ;  êtampaham 
bhikkhavë  nimittam  asamanupassattâ  khémappattô  ahhayappattô  vêsâradjdj appattô  vïharâmi. 
«  Je  n'aperçois  pas ,  ô  Religieux ,  de  raison  pourquoi  un  Samana  ou  un  Brahmane ,  un 
«Dêva,  un  Mâra  ou  un  Brahmâ  quelconque  dans  ce  monde  viendrait  avec  juste  raison 
«  me  gourmander  en  disant ,  Arrivé  à  l'état  de  Buddlia  parfaitement  accompli ,  éclairé 
«  comme  tu  l'es,  voici  cependant  des  lois  que  tu  n'as  pas  pénétrées;  maintenant,  parce  que 
"je  n'aperçois  pas  de  raison  pour  cela,  je  me  trouve  plein  de  bonheur,  de  sécurité  et  de 
«  confiance.  »  On  voit  que  vêsâradjdja  qui  dans  ce  texte  pâli  représente  le  sanscrit  vâiçâ- 
radya,  ne  peut  avoir  d'autre  sens  que  celui  de  confiance;  c'est  donc  celui-là  qu'il  faut  rétablir 
dans  ma  traduction.  Le  passage  qu'on  vient  de  lire  est  le  premier  motif  de  confiance  que 
le  Buddha  reconnaisse  en  lui  :  ce  motif,  c'est  qu'il  a  pénétré  toutes  les  lois.  Il  y  en  a  encore 
trois  autres  que  je  vais  reproduire  d'après  le  Dharma  pradipikâ,  en  abrégeant  à  son 
exemple  la  formule  commune  aux  quatre  vêsâradjdja.  Le  second  motif  de  confiance  est 
ainsi  conçu  :  khînâsavassa  té  patidjânatô  imé  âsavà  apavikkhînâti  (cod.  parikkhînâti) ,  «  ayant 
"  détruit  toutes  les  souillures  du  vice ,  éclairé  comme  tu  l'es ,  voici  cependant  des  souillures 
«  que  tu  n'as  pas  détruites  ;  »  le  Buddha  ne  craignant  pas  qu'on  lui  fasse  ce  reproche ,  vit 
dans  une  entière  confiance.  Le  troisième  motif  est  celui-ci  :  je  khô  tê  pana  antarâyikâ  dham- 
md  vuttâ  iê  patisévatô  nâlam  antarâyâti,  «les  conditions  que  tu  as  dit  être  un  obstacle  [à 
"  la  contemplation],  pratique-les,  elles  ne  seront  pas  un  obstacle.  »  Je  traduis  le  mot  anta- 
râyikâ signifiant  «  qui  apporte  un  obstacle,  «sans  qu'on  dise  à  quoi,  d'après  l'interprétation 
qu'en  donne  le  commentaire  barman  du  Pâijmàkkha  :  djliân  mag  phoil  eng  antarày  koivpru 
tat  sari  sâ  Uiyag  phratch  sô,  «  qui  est  même  capable  de  faire  obstacle  au  fruit  de  la  voie  de 
«  la  contemplation  ^  »  Enfin  voici  le  quatrième  motif  de  confiance  :  yassa  khôpana  tê  atthâya 
dhammô  désitô  sô  na  niyyâti  nitakkarakka  sammâ  dukkhâkkhayâyâti ,  "  la  loi  que  tu  as  ensei- 
"  gnée  pour  ce  but  particulier  de  détruire  complètement  la  douleur,  elle  ne  conduit  pas  à 
«  ce  but  celui  qui  la  pratique 2.  «  Je  m'aide,  pour  traduire  ainsi  ce  texte  qui  me  parait 
altéré,  d'un  passage  analogue  du  Têvidjdja  satla  qu'on  trouvera  vers  la  fin  de  V Appendice , 
n°  n,  et  où,  au  lieu  de  niyyâti  nitakkarakka,  on  lit  avec  un  mot  de  plus,  niyyânikô  niyyâti 
takkarassa  ^.  Le  premier  mot  répond  en  pâli  au  sanscrit  nâiryâiiika,  «  qui  aide  à  sortir 
«  dehors,  "  que  nous  allons  voir  dans  le  Laliia  vistara.  Le  second,  niyyâti,  doit  être  en 
sanscrit  niryâti,  «  il  sort,  »  et  takkarassa  est  probablement  tatkarasya,  <i  pour  celui  qui  agit 
«  ainsi.  »  Mais  même  sans  cette  correction,  le  sens  général  de  la  phrase  n'est  pas  douteux  : 
le  Buddha  ne  voyant  pas  de  raison  pour  qu'on  lui  adresse  plus  c-e  l'eproche  que  le  pré- 
cédent, vit  dans  une  entière  sécurité.  En  résumé,  les  quatre  motifs  de  sa  confiance  sont  : 
1''  qu'il  a  pénétré  toutes  les  lois;  2°  qu'il  s'est  débarrassé  de  tous  les  vices;  3°  qu'il  a  re- 
connu quels  sont  les  obstacles  qui  s'opposent  à  la  contemplation  ;  4°  que  sa  loi  a  atteint 
à  son  but,  celui  de  détruire  complètement  la  douleur. 

•  Pâtimôkliha,  ntian.  pâli-barman,  f.  4  «j  et  de  ma  -  Dharma  pradipikâ ,  f .  2  1  a  et  b. 

copie,  p.  20.  ^  Dîgha  nikâja,  f.  60  b,i.  9. 
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Au  reste ,  il  paraît  que  les  textes  buddhiques  sont  assez  sobres  d'explications  quand  il 
s'agit  des  quatre  motifs  de  confiance  du  Buddha,  motifs  qu'ils  rappellent  cependant 
presqu'à  chaque  page.  En  voici  une  preuve  que  j'emprunte  au  Lalita  vistara,  où  malgré 
l'abondance  des  mots  ces  quatre  motifs  sont  moins  clairement  indiqués  que  dans  les 
quatre  phrases  pâlies  assez  courtes  que  je  viens  d'expliquer.  Parmi  les  titres  qui  sont 
donnés  à  un  Buddha,  et  qu'on  énumère  à  la  fin  du  xxvf  chapitre  du  Lalita  vistara,  on 
trouve  quatre  passages  sur  la  confiance  que  je  vais  reproduire  et  traduire  successivement. 
Le  premier  motif  de  confiance  est  ainsi  formulé  :  Niravaçêcha  sarvadharmâbhisamhuddha 
pratidjnâràhana  sadévalôkânabhibhûta  pratidjhâ  vâiçâradya  prâptatvân  niravaçécha  sarva- 
dharmâbhisainbuddha  pratidj fidrôhana  sadêvalôké  'nabhibhûta  pratidjnâ  vâiçâradya  prâpta  ity- 
atchyatê.  «  Gomme  il  a  acquis  la  confiance  dans  l'assurance  qu'il  a  donnée  sans  être  con- 
«  tredit  par  le  monde  réuni  aux  Dêvas,  où  nul  ne  s'est  élevé  contre  sa  parole,  assurance 
Il  qui  consistait  à  dire  qu'il  connaissait  les  lois ,  toutes  et  sans  reste ,  on  dit  de  lui  qu'il  a 
«  acquis  la  conliance  dans  cette  assurance.  »  J'ai  traduit  de  cette  formule  ce  qu'il  y  a  d'es- 
sentiel, et  je  n'en  ai  pas  répété  la  fin  qui  consiste  à  reproduire  après  le  mot  «  confiance  » 
la  phrase  même  par  laquelle  débute  la  formule.  Elle  revient  à  ceci ,  que  le  Buddha  est 
nommé  «plein  de  confiance  dans  la  connaissance  qu'il  a  de  toutes  les  lois,  »  par  cela 
même  qu'il  possède  cette  confiance.  Cela  répond  au  premier  article  de  la  définition 
du  Dharma  pradipikâ  que  j'ai  donnée  plus  haut.  Le  second  motif  de  confiance  est  ainsi 
conçu  :  Sarvâ  sâiïiklêçikântarâyikadharmântarâyakaranâ  nirvânasyêti  tatpratidjûârôhaiia  sadé- 
vaké  lôké  'nâtchtchhédya  pratidj ââvâiçâradya  prâptatvdt  sarvâ  sâihkléçikântarâyikadharmânta- 
râyakaranâ  nirvânasyêti  tatpratidjnârôhana  sadêvakè  lôké  'nâtchtchhédya  pratidjfidvâiçâradya 
prâpta  ityutchyaté.  "  Comme  il  a  acquis  la  confiance  dans  l'assurance  qu'il  a  donnée  sans 
«  être  arrêté  par  le  monde  réuni  aux  Dêvas,  où  nul  ne  s'est  élevé  contre  sa  parole,  quand 
"  il  disait.  Toutes  les  conditions  du  vice  qui  sont  des  obstacles,  sont  des  obstacles  au  Nir- 
«  vâna,  on  dit  de  lui  qu'il  a  acquis  la  confiance  dans  cette  assurance.  »  J'ai  reproduit  exac- 
tement le  texte  tel  que  le  donnent  mes  trois  manuscrits  du  Lalita  vistara;  il  y  a  dans  la 
partie  de  la  formule  qui  exprime  cette  espèce  particulière  de  confiance ,  des  réunions  anor- 
males de  mots  qui  cependant  n'en  cachent  pas  la  signification  véritable;  elle  répond  cer- 
tainement au  troisième  article  de  la  définition  du  Dharma  pradipikâ.  Le  troisième  motif 
de  confiance  est  ainsi  conçu  d'après  le  Lalita  :  Nâiryânikim  pratipadam  pratipadyamânô 
nirvânam  nârâgayichyatîti  pratidj ûârôhana  sadêvakè  lôkê  ^pratiichôdya  pratidjnâvâiçâradya 
prâptatvân  nâiryânikim  pratipadam  pratipadyamânô  nirvânam  nârâgayichyatîti  pratidjnârô- 
hana  sadêvakè  lôkê  'pratitchàdya  pratidjnâvâiçâradyaprâpla  ityutchyaté.  «  Comme  il  a  acquis 
n  la  confiance  dans  l'assurance  qu'il  a  donnée  sans  être  gourmandé  par  le  monde  réuni 
«  aux  Dêvas ,  où  nul  ne  s'est  élevé  contre  sa  parole  pour  dire ,  Arrivé  au  degré  qui  est  fait 
«  pour  conduire  hors  du  monde,  non  il  n'atteindra  pas  au  Nirvana,  on  dit  de  lui  qu'il  a 
«  acquis  la  confiance  dans  cette  assurance.  »  Cette  formule  répond  à  l'article  quatrième  de 
la  définition  du  Dharma  pradipikâ,  quoiqu'il  n'y  ait  pas  entre  les  deux  énoncés  autant  de 
ressemblance  que  pour  les  formules  précédentes.  Au  lieu  de  placer  dans  la  bouche  des 
opposants  l'opinion  que  le  sage  ne  parviendra  pas  au  Nirvana,  le  Lalita  vistara  de  la 
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Société  asiatique  la  présente  sous  la  forme  affirmative  et  la  laisse  clans  la  bouche  du 
Bucidha,  de  cette  manière  :  «  Nul  ne  s'est  élevé  contre  sa  parole  quand  il  a  dit,  Arrivé  au 
Il  degré  qui  est  fait  pour  conduire  hors  du  monde,  oui  il  arrivera  au  Nirvâna.  »  Le  qua- 
trième motif  de  confiance  est  conçu  comme  il  suit  :  Sarvâçravakchayaprahâna  djnânapra- 
iidjnârôhana  sadêvàkê  lôké  'vâivartyapratidjfiâ  vâiçâradyaprâptatvât  sarvâqravdkchaya  prahâna 
djnânapratidjnârôhana  sadêvàkê  lôkê  'vâivartyapratidjfiâ  vdiçâradyaprâpta  ityutchyatê  «  Comme 
Il  il  a  acquis  la  confiance  dans  l'assurance  qu'il  a  donnée  sans  reculer  devant  le  monde 
Il  réuni  aux  Dêvas,  où  nul  ne  s'est  élevé  contre  cette  affirmation,  qu'il  possédait  la  science 
Il  de  l'abandon  et  de  l'anéantissement  de  toutes  les  souillures  du  vice ,  on  dit  de  lui  qu'il 
«a  acquis  la  confiance  dans  cette  assurance'.  »  Cette  formule  répond  au  second  article 
de  la  définition  du  Dharma  pradîpikâ.  En  rapprochant  une  à  une  ces  quatre  formules 
sanscrites  des  définitions  correspondantes  du  pâli,  on  en  reconnaît  facilement  l'objet 
commun ,  malgré  la  différence  des  termes  ;  je  crois  cependant  que  si  pour  se  faire  une 
idée  claire  de  la  théorie  des  quatre  motifs  de  confiance  d'un  Buddha,  on  débutait  par 
les  énumérations  verbeuses  du  Lalita  vistara,  on  n'en  aurait  pas  une  notion  aussi  précise 
que  celle  que  nous  en  donne  l'exposé  plus  bref  du  Dharma  pradîpikâ. 

Les  quatre  richesses  de  V accumulation. '\  Je  n'étais  pas  sûr  d'avoir  traduit  exactement  le 
nom  de  cette  catégorie,  saggraha  vastuni,  pour  l'intelligence  de  laquelle  je  ne  possédais 
aucun  secours,  car  elle  ne  se  présente  qu'une  seule  fois  dans  tout  le  Saddharma  pundarika; 
aujourd'hui  la  lecture  du  Lalita  vistara  doit  lever  tous  les  doutes,  puisque  nous  y  trou- 
vons et  le  titre  de  la  catégorie  dite  saggraha,  et  le  nom  des  éléments  qui  la  composent.  Le 
seul  examen  de  ces  éléments  prouve  que  saggraha  doit  être  pris  dans  le  sens  de  propitia- 
ting,  "  pleasing,  »  que  lui  donne  'Wilson;  M.  Foucaux,  d'après  les  Tibétains,  adopte  celui  de 
réunion'^.  11  n'est  pas  facile  de  trouver  une  expression  française  qui  représente  d'une  ma- 
nière à  la  fois  clciire  et  complète  les  idées  que  résume  le  composé  saggraha  vastuni,  c'est- 
à-dire  ,  «  les  éléments  du  rapprochement ,  »  les  actes  par  lesquels  l'homme  se  rapproche  de 
son  semblable,  et  lui  devient  agréable.  Cependant,  comme  il  faut  traduire,  je  crois  pou- 
voir m'arréter  à  cette  version  encore  un  peu  vague  :  «  les  éléments  de  la  bienveillance.  » 
Ces  éléments  sont  énumérés  par  le  Lalita  vistara  parmi  les  cent -huit  portes  de  la  loi.  Ils 
ont,  d'après  le  texte  de  cet  ouvrage,  le  résultat  suivant  :  Sattvasaggrahâya  sambôdhipràpta- 
syatcha  dharma  sampratyavékchanatâydi  sarhvartatê.  «  Cela  conduit  à  la  faveur  des  créatures, 
«  et  à  pénétrer  complètement  la  loi  de  celui  qui  a  obtenu  la  science  absolue^.  »  Cette  sorte 
de  définition  que  j'ai  traduite  aussi  littéralement  qu'il  m'a  été  possible,  marque  suffi- 
samment la  destination  des  quatre  mérites  énumérés  sous  le  titre  collectif  d'éléments  de  la 
bienveillance  ;  c'est  l'ensemble  des  moyens  par  lesquels  un  Buddha  se  rend  les  créatures 
favorables,  de  manière  qu'éclairées  par  son  enseignement,  elles  se  mettent  en  état  de 
comprendre  la  loi  de  celui  qui  est  arrivé  à  la  perfection  la  plus  élevée  de  l'intelligence.  Le 

'  Laliia  vistara,  f.  226  b  du  man.  A;  f.  226  a  du  -  Ryya  icli'er  roi  pa,  t.  II ,  p.  45. 

man.  B;  f.  229  6  du  m.  Soc.  as.  Je  ne  puis  renvoyer  Lalita  vistara,  f.  23  a  de  mon  man.  A,  et  26  a 

au  Rgja  Ich'er  roi  pa,  où  ce  passage  ne  se  trouve  pas.        du  man.  B. 
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premier  de  ces  moyens  que  le  Lolita  vistara  énumère  ailleurs  ^  est  dânam,  «  l'aumône  ou 
«  la  bienfaisance.  »  Le  second  est  priyavatchanam ,  «  un  langage  agréable  ;  »  cette  qualité  n'a 
pas  plus  besoin  d'explication  que  la  précédente.  Le  Vocabulaire  peniaglotte,  qui  reproduit 
également  l'énumération  de  ces  termes  sous  la  section  XVII,  a  ici  priyavâditâ ,  littérale- 
ment «  la  qualité  d'avoir  un  langage  agréable.  »  Le  troisième  élément  est  artliakriyâ,  litté- 
ralement n  l'exécution  de  l'avantage ,  du  bien ,  »  c'est-à-dire  l'exécution  de  ce  qui  doit  servir 
au  bien  des  créatures;  le  Vocabulaire  pentaglotte  a  ici  arthatcharyâ ,  «  la  pratique  du  bien,  » 
ce  qu'il  faut  sans  aucun  doute  entendre  dans  le  même  sens  que  arthakriyâ.  Le  quatrième 
élément  est  samânârthatà ,  <i  la  qualité  d'avoir  un  bien  commun,  n  ou  selon  la  version  tibé- 
taine, la  communauté  des  biens.  Ce  mérite  ne  doit  pas  être  entendu  des  biens  tempo- 
rels ,  mais ,  d'une  manière  beaucoup  plus  générale ,  du  bien  ou  de  l'avantage  des  êtres  que 
le  Buddha  se  donne  la  mission  de  sauver.  Or  il  y  a  entre  lui  et  les  créatures  communauté 
de  biens  ou  d'avantages,  puisque  c'est  à  la  délivrance  déjà  obtenue  par  lui-même  qu'il 
cherche  à  les  conduire.  Il  résulte  de  ce  qui  précède  que  les  mérites  compris  sous  le  titre 
commun  à! éléments  de  la  bienveillance  sont  des  qualités  accessoires  d'un  Buddha,  qualités 
qui  résument  brièvement  l'ensemble  de  ses  rapports  extérieurs  avec  les  êtres. 

Les  dix-huit  conditions  d'un  Buddha  dites  homogènes.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  in,  f.  87  a, 
p.  362 ,  le  renvoi  au  n"  IX  de  Y  Appendice,  et  lisez,  «  dites  indépendantes.  » 

L'univers  nommé  Dévasôppâna.]  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  plus  correc- 
tement Dêvasôpâna,  ce  qui  veut  dire  «  escalier  des  Dêvas.  »  Cette  idée  d'un  escalier  à  l'aide 
duquel  on  monte  aux  cieux ,  se  présente ,  comme  on  sait ,  dans  la  vie  même  de  Çâkyamuni  2. 

f.  \Uo  l>-  Soixante  fois  cent  Yôdjanas  de  hauteur.]  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent 
"  soixante  Yôdjanas,  »  ce  qui  est  déjà  suffisamment  merveilleux. 

f.  i42  a.  Ceux  de  ces  Bôdhisattvas  qui  avaient  été  anciennement  des  Çrâvakas.]  Ceci  est  peut-être 
inexact;  il  faut  lire ,  "  ceux  de  ces  Bôdhisattvas  qui  avaient  à  leur  tête  des  Çrâvakas;  »  c'est 
du  moins  ce  sens  qui  me  paraît  le  mieux  convenir  à  cette  expression  du  texte ,  je  çrâva- 
kapûrva  bôdhisattvâh. 

f.  i42  b.  Elle  a  saisi  et  les  lettres  et  le  sens  des  discours  des  Tathâgatas.]  Le  texte  se  sert  de  l'expres- 
sion tathâgata  bhâchita  vjandjanârthôdgrahaiia;  si  l'on  n'admet  pas  la  légitimité  du  sens  de 
lettre  que  j'ai  essayé  d'attribuer  au  mot  vyahdjana,  ci-dessus,  chap.  i,  f.  11  a,  p.  33o,  on 
traduira,  «  elle  a  saisi  les  caractères  et  le  sens,  etc.  » 

Douée  de  la  perfection  d'une  beauté  souverainement  aimable.]  Le  texte  se  sert  ici  de 
l'expression  paramayâ  çubhavarnapuchkalatayâ  samanvâgatâ ,  qui  se  retrouve  presque  mot 
pour  mot  dans  les  livres  des  Buddhistes  du  Sud.  J'en  rencontre  un  exemple  dans  le  Sôna- 

^  Lalila  vistara,  chap.  v,  init.  f.  25  a  du  man.  A,  et  f.  28  a  du  man.  B.  —  -  Foe  koue  ki,  p.  1 2I1. 
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danda  sutta,  où  il  est  dit  :  Sônadandô  ahhirûpô  dassanîyô  pâsâdikô  paramâya  vannapôkhhara- 
tâja  samannâgatô.  «  Sônadanda  beau,  agréable,  gracieux,  doué  de  la  perfection  d'une 
«  beauté  suprême  ' .  >■  Cette  expression  se  trouve  également  dans  un  fragment  publié  par 
Spiegel ,  mais  malheureusement  imprimé  avec  beaucoup  de  fautes ,  et  où  l'éditeur  lit  à 
tort  le  dernier  mot  sêmantâgatô  ^. 

St.  49.  Orné  des  Irente-deux  signes  de  beauté.]  Voyez  ci-dessus,  cbap.  n,  f.  29  6,  p.  356,  i43  a 
et  l'Appendice ,  n°  VIII;  le  même  renvoi  s'applique  à  la  même  phrase  ci-dessous,  f.  ilii  a. 

Les  cinq  perfections.]  Lisez,  «  les  six  perfections,  et  voyez  ci-dessus,  chap.  1,  f.  11  a,  t.  i/i3  6 
p.  332  ,  et  Y  Appendice ,  n°  Vil. 

Supprimant  en  elle  les  signes  qui  indiquaient  son  sexe.]  Je  n'arrêterais  pas  l'attention  du  f-  i44  « 
lecteur  sur  cette  transformation  miraculeuse  de  la  fille  de  Sâgara ,  s'il  devait  être  unique- 
ment question  ici  des  développements  que  la  croyance  au  surnaturel  a  pu  prendre  chez 
les  Buddhistes  du  Nord.  Une  fois  cette  croyance  admise  comme  élément  religieux,  un 
miracle  de  plus  ou  de  moins  n'est  pas  un  point  d'importance  :  la  crédulité  ne  recule  pas 
plus  devant  le  nombre  que  devant  l'absurdité  de  ses  conceptions.  Mais  il  y  a  ici  quelque 
chose  de  plus  instructif  à  remarquer,  c'est  l'occasion  même  de  ce  miracle.  Tout  en  recon- 
naissant les  rares  vertus  de  la  fille  de  Sâgara ,  le  Religieux  Çâriputtra  lui  conteste  le  pou- 
voir de  jamais  devenir  un  Buddha,  par  la  raison  qu'il  y  a  cinq  places  ou  cinq  situations 
qui  sont  interdites  à  une  femme  par  le  seul  fait  de  son  sexe;  ces  situations  sont  celles  de 
Brahmâ,  de  Çakra,  de  Mahârâdja,  de  souverain  Tchakravartin ,  et  de  Bôdhisattva  ou 
Buddha  futur.  Cette  opinion  appartient  à  la  plus  ancienne  tradition  buddhique.  Il  est 
vrai  que  je  ne  l'ai  pas  encore  vue  exprimée  en  des  termes  aussi  positifs  chez  les  auteurs 
singhalais  ;  mais  je  n'hésiterais  pas  à  croire  qu'on  doit  l'y  trouver,  car  elle  paraît  déjà , 
pour  sa  partie  la  plus  importante  du  moins ,  dans  une  glose  de  Buddhaghôsa ,  qui  nous 
apprend  qu'un  homme  peut  seul  devenir  Buddha^.  En  ce  qui  touche  le  rôle  de  souverain 
Tchakravartin ,  nous  savons  par  Fa  hian  que  ce  fut  également  au  moyen  d'un  miracle 
que  la  Religieuse  Utpalâ  prit,  dit-on,  cette  forme  pour  aller  la  première  à  la  rencontre  de 
Çâkya  Si  je  comprends  bien  cette  tradition ,  elle  se  présente  comme  une  sorte  de  correctif 
à  l'admission  des  femmes  dans  le  corps  des  Religieux.  L'histoire  moderne  de  l'Inde  nous 
offre  plus  d'un  exemple  de  l'influence  considérable  que  des  fenimes  supérieures  ont  exercée 
sur  les  affaires  publiques.  Qu'y  aurait-il  d'étonnant  à  ce  que,  dans  des  temps  plus  anciens, 
leur  habileté,  soutenue  par  le  respect  qui  s'est  toujours  attaché  dans  l'Inde  à  la  pratique 
des  devoirs  ascétiques ,  ait  pu  porter  ombrage  aux  hommes ,  et  donner  lieu  à  l'exclusion 
qui  leur  enlève  l'espérance  d'arriver  à  la  suprématie  d'un  Buddha  ? 

'  Digha  nikâja,  f.  29  a  et  6.  ^  Spiegel,  ibid.  p.  62  et  63. 

-  Spiegei,  Anecdota  pdlica,  p.  -j 2.  *  Foekoueki,^.  124. 
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f.  b.  Que  Bhagavat  modère  son  ardeur.]  Le  texte  se  sert  ici  de  l'expression  alpôtsuka,  qui 
appartient  également  aux  livres  pâlis  du  Sud,  ainsi  que  je  le  remarque  dans  cette  phrase 
du  Thûpa  vamsa:  appôssakatam  âpadjdjamânô ,  «  éprouvant  une  diminution  de  zèle,  »  Les 
Tibétains  n'ont  pas  traduit  assez  exactement  le  terme  à' alpôtsuka,  en  le  rendant  par  «  peu 
«  de  miséricorde.  »  Lorsque  Çâkyamuni  parvenu  à  la  science  parfaite ,  hésite  s'il  la  com- 
muniquera aux  hommes ,  le  Lalita  vistara  s'exprime  ainsi  :  yannvaham  alpôtsakavihâréiiâiva 
viharêyam,  ce  qui  signifie,  «  si  je  me  contentais  de  rester  avec  peu  de  zèle,  »  et  non  «  peu 
«  de  miséricorde^;  >■  et  plus  bas  :  tathâgatasya  alpôtsukatâyâi  tchittaih  natam  na  dharmadê- 
çanâyâm^  «  l'esprit  du  Tathàgata  incline  à  avoir  peu  de  zèle,  »  et  non  «  à  enseigner  la  loi.  » 

Privés  de  foi.]  Lisez,  «  privés  d'intelligence,  n'ayant  pas  beaucoup  de  pénétration.  » 

f.  i45  a.         Dont  les  uns  étaient  Maîtres.]  Voyez  ci-dessus,  chap.  i,  f.  2  a,  p.  agô. 

f.  1^7  h.  St.  6.  Les  six  connaissances  surnaturelles.]  J'ai  remarqué  que  notre  texte  compte  tantôt 
cinq  ahhidjnâs,  et  tantôt  six,  clans  une  note  consacrée  aux  connaissances  surnaturelles, 
ci-dessus,  chap.  v,  f.  a,  p.  879,  et  Appendice ,  n°  XIV.  Cette  stance  et  celles  qui  suivent 
jusqu'à  la  fin  du  chapitre  forment  un  des  morceaux  les  plus  caractéristiques  de  la  der- 
nière moitié  du  Lotas  de  la  lonne  loi.  L'expression  de  «  la  fin  du  Kalpa  »  qui  y  revient  si 
souvent,  l'annonce  des  mauvais  traitements  que  doivent  souffrir  les  prédicateurs  de  la 
loi ,  la  nécessité  où  ils  se  verront  d'abandonner  leu<rs  monastères ,  tout  cela  forme  le  ta- 
bleau ,  peu  poétique  il  faut  l'avouer,  mais  suffisamment  expressif  des  persécutions  qu'éprou- 
vèrent les  sectateurs  du  Buddha  avant  de  quitter  l'Inde  centrale ,  où  nous  les  trouvons 
encore  nombreux  et  puissants  au  iv"  siècle  de  notre  ère.  Je  ne  puis  croire  que  cette  par- 
tie du  Lotus  ait  été  écrite  pendant  l'époque  la  plus  florissante  du  Buddhisme;  au  contraire 
il  est  naturel  de  penser  qu'elle  porte  la  trace  de  souvenirs  pénibles  pour  les  disciples  de 
Çâkya,  et  on  doit  conclure  qu'elle  a  été  rédigée  hors  de  l'Inde,  ou  au  moins  pendant  le 
temps  de  la  lutte  où  les  Brahmanes  sont  restés  vainqueurs.  De  pareilles  descriptions  des 
misères  qui  sont  réservées  aux  Buddhistes  après  la  mort  de  Çâkya ,  sont  assez  fréquentes 
dans  les  livres  du  Nord;  je  ne  me  souviens  pas  au  contraire  d'en  avoir  rencontré  de  ce 
genre  dans  ceux  du  Sud.  Voyez  du  reste  ci-dessus,  chap.  m,  f.  Sg  b,  p.  366  et  367. 

^  Lalita  vistara,  f.  2oh  b  de  mon  man.  A;  Rgja  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  368. 
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Les  Lôkâyatikas.]  Il  n'y  a  pas  de  raison  de  croire  que  ce  terme  désigne  chez  les  Bud-  f.  lAg  « 
dhistes  autre  chose  que  la  secte  connue  chez  les  Brahmanes  pour  se  rattacher  à  la  doctrine 
athéiste  des  Tchârvâkas.  Le  pâli  pourrait  suggérer  ici  une  autre  interprétation  ;  comme 
lôkâyata  y  signifie  «  histoire  fabuleuse,  roman  ^,  »  il  serait  permis  de  supposer  que  les  Lô- 
kâyatikas de  notre  Lotas  désignent  les  auteurs  ou  les  lecteurs  de  pareils  ombrages,  dans 
lesquels  les  passions  et  les  affaires  du  monde  forment  le  sujet  principal. 

St.  4.  Et  que  ne  pensant  qu'aux  Arhats.]  La  comparaison  des  manuscrits  de  M.  Hodgson     f.  i5o  a 
avec  celui  de  la  Société  asiatique  me  donne  le  moyen  de  rectifier  cette  traduction  avec 
certitude  :  «  et  les  Religieux  estimés  des  Arhats  ;  qu'il  fuie ,  etc.  » 

St.  5.  Et  les  Jidèles  connus  pour  ne  pas  être  fermes  dans  h  devoir.]  Tel  est  le  sens  que  j'a- 
vais cru  pouvoir  tirer  du  texte  manifestement  altéré  de  la  Société  asiatique.  Mais  depuis , 
un  des  manuscrits  de  M.  Hodgson  m'a  fourni  une  leçon  intelligible  avec  un  sens  plus  sa- 
tisfaisant; il  faut  donc  substituer  à  la  phrase  finale  de  la  stance  la  traduction  qui  résulte 
de  cette  nouvelle  leçon  :  «  et  qu'il  évite  les  fidèles  assises  dans  un  chariot.  « 

St.  11.  Les  musiciens.]  C'est  par  conjecture  que  je  donne  ce  sens  au  mot  du  texte  f.  i5o  6 
rïllaka,  que  nos  trois  manuscrits  reproduisent  de  la  même  manière.  Ce  mot  doit  avoir  de 
l'analogie  avec  celui  de  riUari  qui  désigne  certainement  un  instrument  de  musique ,  ci- 
dessus,  chap.  II,  f.  3i  6,  p.  359.  Cependant  si  la  substitution  d'un  djha  au  rï  initial  de  ce 
mot  devenait  nécessaire,  il  faudrait  lire  djhallaka  et  traduire  par  «joueur  de  bâton,  u  du 
sanscrit  djhalla. 

Qui  sont  arrivés  à  l'état  de  Buddha.]  Lisez,  «  qui  sont  partis  pour  l'état  de  Buddha.  »         f.  ibh  h 

Et  que,  dans  son  contentement ,  il  donne  également.]  Le  mot  que  je  traduis  par  également  f.  i55  h 
est  samânah,  pour  lequel  je  suis  l'autorité  du  sanscrit  classique,  au  moins  quant  au  sens 
spécial  de  samâna,  «  uniforme,  égal.  »  Mais  je  doute  aujourd'hui  de  l'exactitude  de  cette 
interprétation,  et  je  soupçonne  que  le  samâna  que  nous  trouvons  ici  et  qui  se  répète  plu- 
sieurs fois  dans  le  cours  de  cette  parabole,  est  employé  comme  le  même  mot  en  pâli, 
c'est-à-dire  à  la  place  du  participe  présent  san,  «  étant,  »  dont  il  serait  grammaticalement 

'  Abhidhâna  ppadipikâ,  1.  I ,  chap.  n ,  sect.  2  ,  st.  8  ;  Clough ,  p.  1 3. 
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la  forme  moyenne.  Je  remarque  en  effet  que  samâna  ne  se  rencontre  jamais  qu'après  des 
adjectifs,  exactement  à  la  place  où  paraît  san  dans  le  style  des  commentateurs  brahma- 
niques. En  voici  un  exemple  très -caractéristique  que  j'emprunte  au  Sâmannaphala  sutta, 
dont  on  trouvera  la  traduction  au  n°  II  de  Y  Appendice.  Le  roi  Adjâtaçatru  rappelant  que 
des  Brahmanes  réputés  savants  n'ont  pas  pu  répondre  à  une  question  qu'il  leur  avait  pro- 
posée, s'exprime  ainsi  :  Kaihafh  hi  nâma  sanditthikam  sâmannaphalam  puHhô  samânô  vikkhé- 
pam  vyâkarissati.  «  Comment  étant  interrogé  sur  le  résultat  général  et  prévu ,  exposera-t-il 
«  une  doctrine  de  perplexité^?  >•  J'en  ajoute  ici  une  seconde  preuve: un  jeune  homme  dont 
les  parents  sont  tombés  dans  la  misère,  vient  d'entendre  de  la  bouche  de  Çâkyamuni  l'ex- 
position du  Satta  qui  a  pour  titre  Mâtapôsaka,  «  celui  qui  nourrit  sa  mère,  »  et  touché  de 
la  morale  charitable  qui  en  îorme  le  but,  il  se  dit  à  lui-même  :  Idânim  pana  pahbadjdjitô 
samâno  mâtâpitarô  pôsissâmi.  «  Mais  aujourd'hui  étant  Religieux ,  je  nourrirai  mes  pa- 
«  rents^.  »  Ici  samânô  signifie  sans  aucun  doute  étant,  et  la  glose  barmane  ne  laisse  sur  ce 
point  aucune  incertitude,  puisqu'elle  remplace  ce  terme  pâli  par  phratch  lyak,  «  si  je  suis, 
"  étant.  "  Le  doute  n'est  pas  plus  possible  en  ce  qui  touche  l'exemple  suivant  que  j'em- 
prunte au  Sônadaiida  sutta  :  Samânô  khala  hhô  gôtamô  daharô  samânô  susukâlakésô  bhadréna 
yôbhanéna  samannâgatô  pathamêna  vayasâ  agârasmâ  anagâriyam  pahhadjdjiiô.  «  Certainement 
«  le  Samana  Gôtama ,  étant  tout  jeune ,  ayant  les  cheveux  parfaitement  noirs ,  étant  doué  d'une 
«jeunesse  fortunée,  est  sorti  de  la  maison  dans  la  fleur  de  l'âge,  pour  se  faire  Religieux^.  » 
Il  paraît  même  qu'on  rapprochait  volontiers  samâna  à  la  forme  moyenne  de  santa  à  la 
forme  active;  car  je  trouve  dans  la  curieuse  dispute  du  jeune  Ambhattha,  disciple  de  Pôk- 
kharasâdi ,  avec  Çâkyamuni ,  la  phrase  suivante  où  il  reproche  aux  Çâkyas  de  ne  pas  hono- 
rer les  Brâhmanes  :  Ihhhâ  santâ  ibbhâ  samânâ  na  biâhmanô  sakkarônti.  «  Etant  riches,  se 
«  trouvant  riches,  ils  ne  traitent  pas  honorablement  les  Brâhmanes*.  «  Si  cette  forme  cu- 
rieuse était  reconnue  authentique,  ce  serait  un  fait  nouveau  à  ajouter  au  chapitre  déjà  si 
riche  de  M.  Bopp,  sur  la  théorie  des  participes  dans  les  langues  ariennes^.  VAbhidhâna 
ppadipikâ  confirme  du  reste  cette  explication  de  samâna,  sinon  au  point  de  vue  gramma- 
tical, du  moins  quant  au  sens,  puisqu'aux  significations  de  semblable,  seul,  qu'il  assigne 
à  samâna,  il  ajoute  celle  de  santé  (pour  le  sanscrit  sati) ,  «  étant,  existant »  11  est  vrai 
qu'en  comparant  Y Abhidhâna  ppadipikâ  avec  Y Amarakocha ,  on  pourrait  interpréter  santé 
par  vertueux  ^;  cependant  Clough  ne  donne  pas  ce  sens.  J'ajouterai  pour  l'intelligence  du 
dernier  exemple  cité,  que  le  pâli  ibbha  doit  répondre  au  sanscrit  ibhya,  «  riche,  opulent,  » 
que  Weber  a  cité  d'après  le  Tchhândôgya  upanichad^ . 

St.  60.  //  les  voit  assis  sur  un  trône.]  J'avais  suivi  la  leçon  du  seul  manuscrit  que  je 


'  Sâmannaphala  sutta,  dans  Dîgh.  nife.  f.  16  a. 
-  Siivannasâma  djâtaha,  man.  Bibl.  nat.  f.  6  b, 
p.  43  de  ma  copie. 

'  Sônadanda,  dans  Dîgh.  nik.  f.  33  b. 

*  Ambhattha  sutta,  dans  Dîgh.  nih.  f.  24  6. 

■   Vergleich.  Grammatik,^).  1100  et  suiv. 


Abhidhâna  ppadipikâ,  i.  III,  chap.  tu,  st.  i38; 
Clough,  p.  120. 

'  Amarakocha,  i.  III,  chap.  iv,  sect.  18,  st.  i3o; 
Wilson,  Sanscr.  Dict.  au  mot  samâna. 

'  Tchhând.  upanich.  dans  Roer,  Bihl.  Ind.  t.  II, 
p.  80  ;  Weber,  Ind.  Stud.  t.  I,  p.  255  et  476. 
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pusse  consulter,  celui  de  la  Société  asiatique,  qui  donne  âtinahhâvân,  «  les  corps,  »  au  plu- 
riel ;  mais  les  deux  nouveaux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ont  au  singulier  âtmabhâvam , 
et  la  comparaison  de  la  stance  60  avec  la  stance  61  prouve  qu'il  s'agit  du  sage  qui  se 
voit  lui-même  en  songe  occupé  à  expliquer  la  loi.  Il  faut  donc  maintenant  traduire  d'a- 
près ces  manuscrits  :  "  il  se  voit  lui-même  assis  sur  un  trône.  »  Au  reste,  de  ce  que  je  rends 
ici  âtmahhâva  par  «  lui-même ,  »  il  n'en  faudrait  pas  conclure  que  les  Buddliistes  n'em- 
ploient ce  mot  que  dans  cette  acception  restreinte.  Chez  ceux  du  Nord  âtmahhâva,  comme 
aitabhâva  chez  ceux  du  Sud,  signifie  également  «  le  corps.  »  Le  mot  se  présente  avec  ce 
sens  dans  un  très-grand  nombre  de  passages  du  Lotus  :  il  me  suffira  donc  d'en  alléguer  ici 
un  exemple  concluant  pris  à  un  autre  livre  :  Yat  tasyâivarhrûpa  âtmahhâvah  syât  tadyathâpi- 
nâma  suméruh  parvatarâdjah.  «  Que  s'il  avait  un  corps  tel,  à  savoir  comme  le  Samêra,  roi 
«  des  montagnes^  »  Quant  aux  Bu  ddhistes  du  Sud,  il  suffirait  du  témoignage  de  YAhhidhâna 
ppadipikâ,  qui  compte  attabhâvapsinni  les  synonymes  de  sarira,  «  corps ^.  »  C'est  dans  ce  sens 
que  Mahânâma  parle  de  la  dernière  existence  de  Çâkyamuni ,  avant  qu'il  vînt  au  monde 
comme  fils  du  roi  Çuddhôdana  :  véssantarattahhâvê  ihito,  «  quand  il  était  dans  le  corps  de 
«  Vêssantara^.  »  On  sait  en  effet  que  Vêssantara  est,  chez  les  Buddhistes  de  Ceylan,  le  nom 
d'un  personnage  sous  la  figure  duquel  l'àme  de  Çâkyamuni  parut  au  monde.  Sous  ce  nom , 
qui  répond  au  sanscrit  Vâiçyântara  et  qui  fait  allusion  à  la  caste  des  Vâiçyas  dont  il  sor- 
tait, l'être  privilégié  qui  devait  être  plus  tard  un  Buddha  remplit  d'une  manière  héroïque 
les  devoirs  de  l'aumône  en  abandonnant  comme  offi:-ande  religieuse  ses  trésors ,  sa  femme 
et  ses  enfants*.  Quant  à  ce  qui  regarde  le  mot  âtmahhâva  et  attahhâva,  objet  piincipal  de 
cette  note,  on  le  rencontre  fréquemment  avec  cette  acception  même  de  corps,  dans  les  lé- 
gendes publiées  par  SpiegeP. 


^  Vadjra  tchtchhcdika,  f.  28  a. 

-  Abhidhâna  jjpadipihâ,].  I,  chap.  u,  sect.  5,  st.  7  ; 
Clough,  p.  17. 

'  Mahâvamsa  tîkâ,  L  ià  h.  . 

^  Clough,  Singhalese  Diction,  t.  II,  p.  670  et  674. 
On  trouve  une  analyse  succincte  de  cette  légende 
qui  jouit  à  Ceylan  d'une  grande  célébrité,  dans  un 
petit  opuscule  intitulé  The  miniatare  oJBaddhism, 
p.  4  et  5 ,  qui  parut  à  Londres  en  i833 ,  et  qui  avait 
pour  but  de  décrire  un  temple  buddbique  transporté 
de  Ceylan  à  Londres  par  quelques  Buddhistes  de 


cette  île.  Les  Singhalais  qui  avaient  conçu  l'idée  de 
cette  spéculation ,  étaient  possesseurs  d'un  assez 
grand  nombre  de  manuscrits  qu'ils  mirent  en  vente; 
je  fus  assez  heureux  pour  en  obtenir  un  petit  nombre , 
mais  à  des  prix  singulièrement  élevés.  Ces  manu- 
scrits font  la  base  de  ma  collection  buddhique  sin- 
ghalaise.  Le  Vêssantara  djâtaka  ne  se  trouve  pas 
parmi  ces  ouvrages;  mais  la  Bibliothèque  nationale 
en  possède  un  exemplaire  en  pâli  avec  une  traduc- 
tion barmane. 

^  Anecduta  pâlica,  p.  19,  2  4,  62  et  72 
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CHAPITRE  XIV. 


f,  lôg  l.  Lesquels  se  trouvant  sous  cette  grande  terre.]  La  comparaison  de  ce  passage  avec  une 
description  analogue  du  même  chapitre,  ci-dessous,  f.  i65  h,  me  prouve  que  j'ai  mal  tra- 
duit le  mot  âkâça  par  «  espace.  »  Le  texte  obscur  ici,  est,  au  f.  1 65  6,  rendu  très-clair  par 
l'addition  du  mot  parigraha.  Il  faut  donc  substituer  à  ma  première  interprétation  la  tra- 
duction suivante  :  «  qui  habitant  l'élément  de  l'éther  au-dessous  de  cette  grande  terre.  » 
Ce  sens  est  de  plus  mis  hors  de  doute  par  l'énoncé  de  la  stance  ko  de  la  rédaction 
versifiée. 

f.  162  a.  Bhagavat  n'a-t-il  que  peu  de  peine?]  Sur  cette  expression  qui  sert  de  formule  de  salu- 
tation, voyez  une  note  spéciale  ci-dessous,  chap.  xxiii,  f.  22/i  a,  p.  425.  J'y  renvoie  le 
lecteur,  parce  que  la  formule  étant  plus  développée  au  chap.  xxiii ,  ce  que  j'en  dirai  en  cet 
endroit  comprend  et  dépasse  tout  ce  que  j'en  pourrais  dire  ici. 

f.  i63  b.         St.  i/i.  Une  suite  de  Maîtres.]  Lisez,  «  une  suite  de  disciples.  » 

f.  166  è.  A  la  suprême  et  intime  essence  de  l'état  de  Bodhi.]  Lisez,  «sur  le  trône  éminent  de  la 
«  Bôdhi.  »  Je  crois  inutile  de  i^épéter  ici  ce  que  nous  ont  appris  A.  Rémusat  et  d'autres  sur 
la  ville  de  Kapilavastu ,  sur  celle  de  Gayâ ,  et  sur  les  autres  noms  rappelés  incidemment 
dans  ce  passage.  On  consultera  cependant  avec  fruit  les  remarques  de  M.  Cunningham 
sur  la  partie  de  l'itinéraire  de  Fa  hian  relative  à  ces  localités  ^ 

f.  167  b.  C'est  le  Tathâgata  qui  sait  cela.]  Il  faut  détacher  cette  proposition  de  la  précédente ,  et  la 
mettre  en  dehors  des  paroles  que  Mâitréya  fait  dire  à  Çâkyamuni  ;  car  la  particule  iti  qui 
doit  guillemeter  ces  paroles ,  est  placée  dans  le  texte  avant  la  petite  phrase  :  «  c'est  le 
«  Tathâgata  qui  sait  cela.  »  On  doit  donc  traduire  cette  phrase  :  «  que  le  Tathâgata  le 
«  sache ,  »  en  la  faisant  rapporter  à  ce  qui  suit. 

Ils  seront  livrés  à  des  idées  d'actes,  etc.]  Il  faut  traduire  plus  exactement,  «  ils  seront  livrés 
«  à  des  idées  d'actes  dont  le  résultat  sera  le  malheur  de  la  loi.  » 

f.  168  a.         St.  lih.  Et  tu  ohtins  l'état  de  Bôdhi.]  Ajoutez,  «  d^ins  la  ville  nommée  Gayâ.  » 

'  Vérification  of  the  itinerary  of  the  Chinese  Pilgrim        the  first  halj  of  the  seventh  centurj,  dans  Journ.  as. 
Hwan  thsang  through  Afghanistan  and  India  during        Soc.  ofBengal,t.Wll,  2"  part.  p.  29. 
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CHAPITRES  XV  ET  XVI. 


A  l'intime  et  suprême  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  au  trône  éminent  de  la  Bôdlii.  »      f.  169  a 

Les  hommes  ordinaires.]  Le  texte  se  sert  ici  d'une  expression  consacrée  dans  le  style     f.  i^o  b 
buddhique,  celle  de  prithagdjana,  littéralement  «  homme  à  part,  «  homme  séparé  de  ceux 
qui  sont  sur  la  voie  de  parvenir  aux  perfections  les  plus  élevées.  J'ai  rassemblé  dans 
Y  Appendice,  n°  XIX,  divers  textes  qui  prouvent  que  cette  dénomination  est  aussi  familière 
aux  Buddhistes  du  Sud  qu'à  ceux  du  Nord. 

D'autres  Bôdhisattvas ,  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  d'un  univers.]  Les  deux  manu-      f.  ijb  b 
scrits  de  M.  Hodgson  lisent  ainsi  :  «  en  nombre  égal  à  celui  des  atomes  d'un  univers  formé 
"  d'un  grand  millier  de  deux  mille  mondes.  » 

St.  l\.  Sont  arrivés  à.]  Lisez,  «  sont  partis  pour.  »  f.  177  è 

Ont  fait  preuve  de  confiance.]  Lisez,  «  ont  fait  preuve  de  pénétration.  »  Cette  correction  f.  178  h 
s'applique  également  à  la  fin  du  fol.  178  h. 

Et  grave  bien  dans  ton  esprit.]  L'expression  dont  se-sert  ici  le  texte  est  sddhatcha  suchthu- 
tcha  manasikuru;jen  ai  forcé  un  peu  le  sens  pour  ne  rien  omettre  des  mots  sâdhutcha 
suchthutcha;  car  employé  seul,  le  verbe  composé  manasikrî  signifie  seulement  «  penser.  » 
M.  I.  J.  Schmidt  traduisant  d'après  la  version  tibétaine  le  Vadjra  tchtchhédika des  Tibétains, 
rend  cette  expression  même  de  la  manière  suivante  :  «  garde  convenablement  clans  ta  mé- 
«  moire  ce  que  tu  auras  entendu  1.  »  Il  est  à  peine  besoin  d'avertir  que  du  verbe  composé 
manasikrî  on  forme  le  substantif  manasikâra,  «  acte  de  pensée ,  pensée.  »  Le  verbe  et  le  sub- 
stantif sont  aussi  familiers  aux  Buddhistes  du  Sud  qu'à  ceux  du  Nord.  Je  les  trouve  l'un 
et  l'autre  employés  et  parfaitement  expliqués  dans  le  passage  suivant  du  Nidâna  vagga 
pâli  :  Sâdhukaih  manasikarôlhâti  manasikârô  daïhakammani yôdjanêna  manindriyavikkhêpani- 
vâranam.  «  Fixez  bien  dans  votre  esprit  [dit  le  texte]  :  le  mot  manasikâra  est  pris  dans  le 
«sens  de  rendre  ferme  (affermir);  c'est  l'action  d'empêcher  par  l'application  le  dérange- 
«  ment  de  l'organe  de  l'esprit^.  « 


'  Ueber  dus  Mahâjdna,  dans  Mém.  de  l'Acad.  des  '  Niddna  uagcfa,  f.  3  6;  coûf.  Ciough,  Sinylud. 

sciences  de  S.  Pélersbourg,t.  IV,  p.  187.  Diction,  t.  II,  p.  5i5. 
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f.  179  b.  St.  20.  Des  lieux  de  promenade.]  On  sait  par  les  descriptions  que  plusieurs  auteurs  ont 
données  des  Vihâras,  qu'un  lieu  de  promenade  est  attaché  à  ces  édifices.  C'est  là  un  sou- 
venir et  une  imitation  de  la  promenade  philosophique  à  laquelle  se  livra  Çâkyamuni, 
auprès  de  l'arbre  Bôdhi,  lorsqu'il  parvint  à  l'état  suprême  de  Buddha  parfait  ^  Ce  lieu  de 
promenade  se  nomme  tchagkrama  sthâna,  et  plus  ordinairement,  tchagkramana.  On  com- 
prend que  les  Buddhistes  du  Sud  connaissent  également  ce  terme  et  l'emploient  de  même 
dans  les  légendes  de  la  vie  de  Çâkya.  Ainsi  Turnour  traduisant  un  passage  de  la  glose  de 
Buddhaghôsa  sur  le  Digha  nikâya,  en  donne  cette  interprétation  :  «  il  descendait  de  la  salle 
«  où  l'on  se  promène  en  méditant,  »  peripatetic  hall  of  méditation^.  On  retrouve  ce  même 
terme  dans  un  autre  passage  de  la  même  glose  que  M.  Turnour  traduit  ainsi  :  «  Ayant  fait 
"  produire  un  tchankaman  (un  lieu  de  promenade),  il  passa  sept  jours  à  se  promener  de 
«  long  en  large  sur  ce  long  Ratana  tchankaman,  lieu  de  promenade  fait  de  pierres  pré- 
"  cieuses  ^.  «  C'est  ce  dernier  lieu  de  promenade  sur  lequel  Çâkyamuni  médita  avant  de 
devenir  Buddha,  et  dont  il  est  parlé  dans  le  Lalita  vistara.  Il  est  particulièrement  célèbre 
chez  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles ,  comme  l'un  des  sept  endroits  dans  chacun  des- 
quels Çâkyamuni  passa  sept  jours  en  contemplation.  Les  Barmans ,  dans  leur  prononciation 
altérée,  le  nomment  Yalana  zengyan,  pour  Batna  tchagkrama^.  C'est  en  effet  une  particu- 
larité de  la  prononciation  barmane ,  que  la  consonne  r,  surtout  initiale  et  médiale ,  soit 
remplacée  par  un  y.  M.  Latter  a  signalé  ce  fait  dans  sa  grammaire  barmane  ^  ;  mais  les 
limites  dans  lesquelles  il  convient  de  le  restreindre  ne  sont  pas  encore  déterminées  avec 
précision.  Ce  qu'il  y  a  de  certain,  c'est  qu'il  constitue  un  des  traits  distinctifs  de  la  langue 
des  Myanma  comparée  au  dialecte  des  Rakaing  ou  Arracanais.  Chez  ces  derniers  la  pro- 
nonciation du  r  est  aussi  recherchée  que  celle  du  y  chez  leurs  voisins;  et  de  plus,  un  y 
même  primitif  se  change  en  r,  comme  on  le  voit  dans  le  nom  même  de  Rakaing,  que  l'on 
dérive  avec  beaucoup  de  vraisemblance  du  pâli  Yakkha,  pour  le  sanscrit  Yakcha^. 

f.  180  a.  St.  Assis  au  sein  de  l'intime  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  assis  sur  le  trône  de 
«  la  Bôdhi.  »  Cette  correction  s'applique  également  à  la  stance  35. 

f.  182  b.         Entré  dans  la  pure  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  parti  pour  le  trône  de  la  Bôdhi.  » 

'  B.(jya  tch  er  roi  pa ,  t.  II,  p.  36/i.  Burmese  language  discovered  at  Buddha  Gaya,  dans 

-  Examin.  of  Pâli  Buddh.  Ann.  dans  Journ.  asiat.  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  186. 
Soc.  of  Bengal,  t.  VI,  p.  617.  ^  Gramm.  of  the  lang.  of  Burmah,  p.  12. 

'  Id.  ibid.  t.  VII,  p.  81  4.  °  Phayre,  Hist.  of  Arakan,  dans  Journ.  asiat.  Soc. 

*  H.  Burney,  Translation  of  an  Inscription  m  the  of  Bengal,  t.         p.  24  et  26. 
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Asafhlshyêyas.]  Ce  mot  signifie  «  innumérable.  «  On  trouvera  une  note  sur  ce  terme  à  f.  i85  a. 
V Appendice,  n°  XX. 

Des  ÇrôtaÂpannas.]  Sur  ce  terme  et  sur  les  suivants,  voyez  Y Introdaciion  à  l'histoire  du     f  185  5. 
Baddhisme  indien,  t.  I,  p.  291  et  suiv.  Sur  les  huit  délivrances  ou  affranchissements, 
voyez  ci-dessus,  chap.  vi,  f.  82  h,  p.  386,  et  Appendice,  n°  XV. 

St.  5.  Semblahles  a  un  mirage.]  Ajoutez,  «  et  à  de  l'écume.  »  f  188  a. 

Le  chameau.]  Un  des  manuscrits  de  M.  Hodgson  lit  l'éléphant;  un  autre  manuscrit  omet     f.  189  h. 
le  mot.  La  leçon  du  manuscrit  qui  substitue  l'éléphant  au  chameau  est  la  meilleure, 
parce  que  le  cri  du  chameau  va  être  indiqué  une  ligne  plus  bas. 

St.  i5.  Les  Akanichthas  et  les  Dévas  Àbhâsvaras.]  Quant  au  nom  de  ces  divinités,  voyez     f-  191  «- 
Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  t.  I,  Appendice,  p.  \%lx  et  616,  et  de  plus, 
p.  61 1  et  61  2. 

Du  Djâtika.]  Lisez,  «  de  la  Djâtikà.  »  Voici  la  synonymie  de  ces  noms  d'après  Wilson.  f.  191  b. 
La  Djâtika,  qui  plus  bas,  st.  2  3,  est  nommée  Djâtîyâ,  est  probablement  la  même  plante 
que  la  Djâti  ou  le  jasminum  grandijlorum.  La  Mallikâ  est  le  jasminam  zamhac  ou  jasmin  , 
d'Arcdîie.  Le  Tchampaka  est  le  Mitchelia  tchampaka.  Le  Pâtala  est  la  Bignonia  suaveolens, 
ou  la  fleur  en  trompette.  UUtpala  est  le  nymphma  cœralea,  ou  le  nymphaea  bleu.  Le  Pad- 
ma  est  le  nelumhium  speciosum.  Le  Kumuda  est  le  nymphœa  ruhra.  Le  Pundarîka  est  le  lotus 
blanc,  sans  doute  le  nymphœa  alba.  Le  Sâugandhika  est  le  nymphœa  lotus,  ou  lis  blanc  d'eau. 
Il  faut  en  outre  voir  sur  ces  derniers  noms  qui  désignent  des  plantes  aquatiques,  les  recher- 
ches de  M.  E.  Ariel ,  qui  s'est  attaché ,  dans  l'Inde  même  où  il  réside,  à  fixer  avec  précision  la 
synonymie  des  noms  indiens ,  et  leur  rapport  avec  les  végétaux  mêmes  qu'il  avait  sous  les 
yeux^.  En  sanscrit  Tchandana  est  le  sirium  myrtifolium.  Le  Tamâlapatra  est  à  proprement 
parler  la  feuille  du  Tamâla,  qui  serait  soit  le  xanthocymus  pictorias,  soit  le  laarns  cassia. 
Le  Tagara  est  le  Tabernœmontana  coronaria.  UAguru  est  Vaquilaria  agalloca  ou  l'aloès. 

Des  fleurs  divines  du  Pâridjâta.]  Nous  trouvons  ici  des  noms  de  plantes  ou  d'arbres  qua-  1.  192  a. 
'  Ariel,  Tchorapantckaçat ,  dans  Joarn.  Asiat.  IV'  série,  t.  XI,  p.  53 1. 
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lifi.és  de  divins  ou  célestes.  A  ce  compte  ils  n'auraient  pas  le  droit  de  nous  occuper,  parce 
que  nous  pouvons  ignorer  à  jamais  comment  se  les  représentait  l'imagination  indienne. 
Ouelques-uns  de  ces  noms  ont  cependant  des  synonymies  terrestres,  et  ce  sont  celles-là 
qu'il  faut  relever.  Le  Pâridjâta  est  Y'Erythrina fulgens  ou  l'arbre  de  corail.  Le  Kôvidâra  est  le 
Bauhinia  variegata  ou  une  espèce  d'ébène.  Le  Mandârava  nous  a  déjà  occupés  ci-dessus, 
chap.  I,  f.  4  «,  p.  3o6;  ce  serait,  selon  Wilson,  un  autre  nom  de  Y Erythrina  fulgens.  Il  en 
faut  dire  autant  du  MandjûcJiaka  ou  du  Mahâmandjâchaka ,  dont  le  premier,  nommé  par 
Wilson  Mandjûchd ,  désigne  la  garance  du  Bengale.  Il  est  aisé  de  reconnaître  que  pour  se 
représenter  les  arbres  divins,  on  a  pris  les  végétaux  les  plus  remarquables  par  la  beauté 
de  leurs  fleurs. 

Seront  toutes,  il  faut  aussi  le  savoir,  des  saveurs  divines.]  La  comparaison  des  trois  ma- 
nuscrits qui  sont  actuellement  sous  mes  yeux  me  prouve  que  je  n'ai  pas  rendu  ce  passage 
assez  exactement  ;  on  doit  lire  ainsi  toute  la  phrase  :  «  produiront  toutes ,  il  faut  le  savoir, 
«  des  goûts  excellents,  et  il  les  percevra  ainsi.  »  Une  correction  analogue  doit  être  faite  à  la 
phrase  suivante  :  «  et  les  saveurs  désagréables  elles-mêmes ,  etc.  ;  »  cette  phrase  doit  être 
remplacée  par  ce  qui  suit  :  «  et  les  saveurs  désagréables  elles-mêmes  qui  viendront  se  dé- 
"  poser  sur  sa  langue ,  produiront  des  goûts  divins.  » 

f.  195  h.  Les  rois  Balatchakravarlins  eux-mêmes.]  Après  ces  mots  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodg- 
son  ajoutent  :  «  et  les  rois  Tchakravartins  ;  »  ces  derniers  mots  doivent  être  rétablis  dans  le 
texte ,  et  leur  présence  est  ici  d'autant  plus  nécessaire ,  que  c'est  à  eux  que  se  rapporte  l'épi- 
thète  de  «  possesseurs  des  sept  choses  précieuses.  »  On  sait  en  effet  que  les  Tchakravartins  ont 
seuls  le  privilège  de  posséder  sept  objets  de  grand  prix  qui  sont  énumérés  dans  beaucoup 
de  livres,  et  notamment  dans  le  Lalita  vistara^.  Je  renvoie  le  lecteur  aux  remarques  que 
j'ai  exposées  sur  le  titre  de  Tchakravartin ,  ci-dessus,  chap.  i,  f.  à  h,  p.  807  et  3o8,  et 
chap.  VII,  f.  89  a,  p.  887  et  388. 

f.  197  h.  Il  exposera  tout  ce  qui  aura  été  dit  par  le  Tathâgata.]  Le  rapprochement  de  la  phrase 
suivante  prouve  qu'il  faut  faire  rapporter  le  mot  tout  à  Tathâgata,  et  traduire  ainsi  :  «  il 
'<  exposera  ce  qui  aura  été  dit  par  tous  les  Tathâgatas.  » 

'  Rgja  tch'er  rolpa,  t.  II,  p.  i/i  et  suiv.  Conf.  ci-dessus,  p.  821,  ei  Appendice ,  n°  VIII. 


f.  194  b. 
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St.  9.  Cinq  cents  au  moins.]  Lisez,  «  cinq  cents,  pas  un  de  moins.  » 


f.  2o3  h. 


Lear  langue  sortit  de  l'ouverture  de  leur  bouche.]  Voilà  un  exemple  des  incroyables  niai- 
series auxquelles  peut  conduire  la  passion  du  surnaturel.  Une  fois  qu'on  s'est  imaginé 
qu'un  homme  a  le  pouvoir  de  s'élever  au  milieu  des  airs  pour  aller  y  ouvrir  avec  l'index 
un  Stûpa  suspendu  dans  le  ciel ,  il  est  clair  qu'on  n'a  plus  de  peine  à  le  croire  capable  de 
tout.  Mais  qu'on  se  le  figure  tirant  la  langue,  et  que,  pour  comble  de  ridicule,  on  se 
représente  le  nombre  immense  de  ceux  qui  assistent  à  son  enseignement ,  exécutant  devant 
lui  et  tous  à  la  fois  la  même  exhibition ,  c'est  là  une  imagination  dont  la  superstition  eu- 
ropéenne se  ferait  difficilement  une  idée.  Il  semble  que  les  Buddhistes  du  Nord  aient  été 
punis  de  leur  goût  pour  le  merveilleux  par  le  ridicule  de  leurs  inventions. 


f.  2  04  h. 


Dans  le  dessein  de  communiquer  cette  exposition  de  la  loi.]  Le  sens  du  mot  parîndanâ 
dont  se  sert  ici  le  texte  et  que  j'ai  traduit  par  «  communiquer,  »  est  plutôt  celui  de  «  conces- 
«  sion,  octroi;  »  c'est  de  cette  manière  même  que  l'entend  I.  J.  Schmidt  au  commencement 
du  Vadjra  tchtchhédika  où  se  trouve  la  phrase  suivante  :  Bôdhisattvâh  parinditâh  paramayâ 
parîndanayâ,  «  Bhagavat  a  complètement  octroyé  tant  de  choses  aux  Bôdhisattvas  par 
«  l'octroi  complet  de  ce  qu'il  y  a  de  meilleur  ^  »  Mais  on  peut  traduire  la  version  tibétaine 
d'une  manière  plus  conforme  à  la  teneur  de  l'original  sanscrit,  en  réunissant  ensemble 
deux  propositions  qui  paraissent  isolées  dans  le  tibétain  :  âçtcharjam  Bhacjavan  yâvad  éva 
tatJiâgaténa  Bôdhisattvd  mahâsattvâh  parinditâh  paramayâ  parîndanayâ ,  c'est-à-dire  littérale- 
ment :«  C'est  une  chose  merveilleuse,  ô  Bhagavat,  combien  l'excellent  octroi  complet 
<i  a  été  complètement  octroyé  par  le  Tathâgata  aux  Bôdhisattvas  Mahâsattvas.  »  Nous  re- 
trouverons plus  bas  ce  mot  dans  le  Lofas  même  (chap.  xsii,  f.  2i5  a),  sous  cette  forme, 
anuparindâmi ,  «je  confie,  "  et  de  plus  avec  cette  double  orthographe,  pariddmi  et  parin- 
dadâmi,  au  chapitre  final  qui  a  pour  titre  le  dépôt  (chap.  xxvii,  f.  247  a).  La  nasale  paraît 
ajoutée  à  la  proposition  pari  pour  compenser  la  perte  qu'éprouve  quelquefois  le  verbe 
dadâmi,  privé  de  son  redoublement. 


f.  206  «, 


St.  2.  Pour  ceux  qui  sont  arrivés  à.]  Lisez,  «  à  ceux  qui  sont  partis  pour.  »  f.  207  a. 

St.  10.  Dans  l'intime  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  sur  le  trône  de  la  Bôdhi.  »  f.  207  h. 

'  Ueher  dos  Mahâjâna,  dans  Mém.  de  l'âcad.  des  sciences  de  Saint-Pétersboary  j  t.  IV,  p.  186. 
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CHAPITRE  XXL 

'  i.  208  b.  Des  formules  magiques.]  Quoique  ce  passage  ait  trait  à  une  des  superstitions  les  plus 
misérables  du  Buddhisme  du  Nord,  c'est-à-dire  à  cette  croyance,  que  certaines  paroles  ou 
formules  nommées  Dhâranù  ont  une  elTicacité  surnaturelle,  et  qu'à  ce  titre  on  puisse 
regarder  comme  à  peu  près  perdu  le  temps  qu'on  donnerait  à  ces  formules ,  j'ai  cru  cepen- 
dant nécessaire  de  rapporter  ici  les  variantes  qu'offrent  les  manuscrits  qui  sont  à  ma  dis- 
position :  le  relevé  de  ces  variantes  peut  être  utile  plus  tard  aux  savants  qui  viendraient  à 
rencontrer  nos  formules  chez  des  peuples  Buddhistes  étrangers  à  l'Inde,  lesquels  se  se- 
raient contentés  de  les  transcrire,  et  auraient  pu  quelquefois  les  altérer.  Je  commence 
par  la  version  tibétaine  qui  a  reproduit  la  formule  du  fol.  208  h. 

Voici  maintenant  la  version  du  manuscrit  de  Londres  : 

^      1  îgfr  I  ^  çrfqrîT  fduiv^  1  ^  ^fhrHÎî  I  çfq'  aflrçm'  y^yî)  1  ^  ^ 

îff^  ws\^       ^fm  irqm  m^m^n^  qrJiâîîftrT  f^çîirf%ç  5v?Frr^-^f5i%  gvqrfr^Tf^srfl;  355;^  1 

Voici  la  leçon  de  celui  des  manuscrits  de  M.  Hodgson  qui  est  transcrit  en  caractères 
népalais,  f.  168  6. 

I         I  STPTT  ^"ft  1  ifTjfm  arçriWTTO"  qFîrsrgftT  1       çi%  feç  ^î^jptI^s^  3^  1  1 

Le  second  manuscrit  de  M.  Hodgson,  celui  qui  est  transcrit  en  caractères  dêvanâgaris, 
est  tellement  semblable  au  précédent,  qu'il  suffira  d'indiquer  le  petit  nombre  de  points  par 
où  il  en  diffère.  Au  lieu  de  f^w,  ce  manuscrit  lit       ,  et  au  lieu  de  «idlûi,  ti-idlui.  La  leçon 
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qui  résulte  de  ces  deux  manuscrits  est  certainement  la  plus  correcte  ;  la  plus  fautive  au 
contraire  est  celle  de  la  traduction  tibétaine  du  Saddharma  pundarika. 

L'occasion  de  surprendre.]  J'ai  déjà  parlé  de  cette  expression  ci-dessus,  chap.  vi,  f.  80  a,     f.  209  a. 
p.  385.  Si  Ton  préfère  le  second  sens  que  j'ai  indiqué  pour  avatdra,  on  devra  traduire,- 
«  l'occasion  de  perdre.  " 

Les  paroles  suivantes  des  formules  magiques.]  Voici  la  leçon  de  ces  formules  magiques 
d'après  la  version  tibétaine  du  Saddharma  pundarika  : 

Voici  maintenant  la  version  du  manuscrit  de  Londres  : 
îîëTrôr^  35%  «cf%  g'iwfri  ^  îmrsrf^  ifzf^  l^îlPr  r^fïPf  =rari^  ^TrgTsrfH  ^ôttbt  h 

Le  premier  manuscrit  de  M.  Hodgson  ne  diffère  de  ce  dernier  que  dans  les  points  sui- 
vants :  il  lit,  comme  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  9W  au  lieu  de  fSiftÎH  au  lieu 
de  ■fèrfèf^ ,  et  ^Tfèf^  au  lieu  de  ^f^. 

Le  second  manuscrit  de  M.  Hodgson  lit  aussi  sr^;  ^Hln  pour  fsrfèî^  pour  iolf^P;  ■ 

il  omet  r^f^ÎH  ,  qu'il  remplace  par  hÎ^m  au  lieu  de  'jM^^- 

Ce  seront.]  Voici  la  leçon  des  formules  magiques  de  Vâiçravana ,  d'après  la  version 
tibétaine  :       ^  fT^  1       rtIh  i  ^vriz  rarfr  n 

Les  voici ,  d'après  le  manuscrit  de  Londres  :  g|  rf|  ^  irrfs        Çôtt^  11 

Le  premier  manuscrit  de  M.  Hodgson  diffère  de  celui  de  Londres  dans  les  points  sui- 
vants :  il  omet  ri^,  lit        pour  ^  ;  il  omet        ;  il  lit  *^Rl  pour  *^Q. 

Le  second  manuscrit  de  M.  Hodgson  lit  à  peu  près  comme  le  premier  :  il  omet 
lit        pour  51^ ,  et  Jîîf^  pour  J^rfè. 

Ce  seront.  ]  Voici  la  leçon  des  formules  de  Virûdhaka ,  d'aprè?  la  version  tibétaine  :  f.  209  b. 
Voici  la  version  du  manuscrit  de  Londres  : 

Le  pr-emier  manuscrit  de  M.  Hodgson  ne  diffère  de  cette  leçon  que  dans  les  points  sui- 
vants :  îTOI  pour  îTOt;  =^ïï3Tf(  pour  -clU-ilion  ;  îTJi^  pour         ;  Ji^lRi        pour  ^wrf^rRr. 

Le  second  manuscrit  de  M.  Hodgson  a  aussi  ncrr  pour  nrn;  =5rTr3Tf(  pour  =^tt3T%;  ^gr^ 
pour  ydn^ri ,  et  *uif^H       pour  ©ra^rfèfçr. 

Les  Bâkchasîs.]  Les  noms  de  ces  divinités  femelles  qui  rappellent  le  système  monstrueux 
des  Tantras ,  si  même  elles  ne  lui  appartiennent  pas  exclusivement ,  sont  écrits  de  la  ma- 
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nière  suivante  d'après  le  premier  manuscrit  de  M.  Hodgson  :  Lambâ,  Vilambâ,  Katadantt. 
Pachpadantî,  Mukutadanti,  Kêçanî,  Analâ,  Mâlâdhan,  Kuntî,  Sarvasattvôdjôhârî ;  Hâriti 
est  omis.  Le  second  manuscrit  de  M.  Hodgson  lit  exactement  comme  le  premier  tous  ces 
noms  féminins,  sauf  le  sixième  qui  est  écrit  Kaçanî;  il  omet  de  même  Hâriti.  On  trouvera 
probablement  les  noms  de  ces  personnages  redoutables  dans  les  Tantras  dont  Csoma  de 
Côrôs  nous  a  fait  connaître  les  titres. 

f.  2io  a.         Des  formules  magiques.]  Au  lieu  de        que  donne  aussi  le  manuscrit  de  Londres,  les 
deux  manuscrits  de  M.  Hodgson,  d'accord  avec  la  leçon  de  la  version  tibétaine,  lisent 
Le  manuscrit  de  Londres  fait  suivre  la  première  formule  de  la  lettre  IT,  et  les  trois 
autres  de  la  syllabe  1 ,  qui  se  trouve  ainsi  placée  avant  l'exclamation  finale  de  Fôrr^. 

Un  Yakchakrîtya.]  Après  ce  mot,  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  «  un  Mâ- 
<i  nuchakrïtya,  »  qu'il  faut  rétablir  à  cause  du  terme  qui  vient  immédiatement  après. 

f.  2  10  6.  Tritîya,  Tchaturthakrîtja.]  11  faut  sous-entendre  le  mot  krïtya  après  Tritiya,  comme 
après  Dvâitiya;  ces  termes  composés  signifient,  «  un  Krïtya  au  second,  au  troisième  ou  au 
«  quatrième  degré.  »  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  plus  correctement  Dvâitî- 
yaka,  Trâitîyaka  et  Tchâturthika.  Les  Krityas  sont  célèbres  au  Kachemire;  ce  sont  des  di- 
vinités femelles  dont  on  suppose  que  le  pouvoir  est  au  service  des  magiciens  qu'elles  favo- 
risent'. Ce  nom  doit  donc  s'écrire  Krïtya  et  non  Krïtya. 

St.  1.  La  tige  du  Mardjaka.]  J'ignore  à  quelle  plante  s'applique  ce  nom;  il  y  a  tout  lieu 
de  croire  que  ce  doit  être  un  végétal  analogue  au  bananier. 

St.  3.  Qui  expriment  par  la  pression  l'huile  de  la  graine  de  sésame.]  Voilà  une  perspective 
peu  encourageante  pour  ceux  qui  fabriquent  l'huile  du  tila,  si  recherchée  des  Indiens; 
mais  cette  réprobation  vient  selon  toute  apparence  de  ce  que  ceux  qui  tirent  l'huile  de  la 
graine  de  sésame  ne  peuvent  le  faire  sans  écraser  un  plus  ou  moins  grand  nombre  d'êtres 
animés.  On  a  d'autres  preuves  du  respect  que  l'exagération  d'un  bon  principe  a  inspiré  de 
tout  temps  aux  Buddhistes  pour  la  vie  des  plus  petits  vermisseaux. 

f.  211  a.  Des  huiles  de  Tchampaka.]  Il  s'agit  sans  doute  ici  du  parfum  extrait  des  fleurs  du  Michelia 
tchampaka,  que  l'on  mêle  avec  de  l'huile  de  cocotier.  Je  ne  sais  ce  que  peut  être  l'huile 
de  Vârchika,  à  moins  que  par  Vârchika  on  ne  doive  entendre,  «  parfum  extrait  du  Var- 
«  chika  ou  de  l'aloès.  » 

'  Troyer,  Râdjataranginî ,  t.  I,  p.  17  et  367. 
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//  se  forma  un  nuage  de  santal  de  l'espèce  dite  Kâlânusâri.]  J'avais  manqué  le  sens  de  f.  2i3  a. 
cette  phrase,  parce  que  j'ignorais  que  kâlânusârin  désignât  le  benjoin,  et  que  je  faisais 
de  ce  mot  un  synonyme  de  kâUjaka  ou  kâlika,  le  santal  noir'.  Voici  maintenant  le  sens 
littéral  que  donne  le  texte  :  «  Il  tomba  une  pluie  de  santal  de  l'espèce  dite  Uragasâra,  qui 
1  était  versée  par  un  nuage  de  santal  et  de  benjoin.  »  Au  reste,  il  serait  possible  que,  pour 
les  Buddhistes ,  le  mot  kâlânusârin  ait  désigné  aussi  «  le  santal  noir  ;  "  c'est  du  moins  de  cette 
manière  que  l'entendent  les  traducteurs  tibétains  du  Lalita  vistara.  Ainsi  dans  ce 
sage : Bôdhisattvasya  pûdjâkarmanô  hâlânusâryacjuramêgham  abhinirmâya  uragasâratchandana- 
tchûrnavarcham  ahhipravarchanti  sma.  «  Ayant  créé  miraculeusement  un  nuage  d'aloès  et  de 
«  Kâlânusârin,  ils  firent  tomber  une  pluie  de  poudre  de  santal  Uragasâra-.  "M.  Foucaux  tra- 
duit d'après  les  Tibétains,  «  un  nuage  d'aloès  accompagné  de  santal  noir^.  »  Quant  au  nom 
du  santal  Uragasâra,  «  essence  ou  cœur  de  serpent,  »  je  puis  maintenant  ajouter  un  plus 
haut  degré  de  précision  à  la  note  que  j'avais  écrite  dans  mon  Introduction  a  l'histoire  du 
Buddhisme  indien,  à  l'occasion  du  santal  Gôçîrcha'^.  Je  conjecturais  que  cet  Uragasâra  devait 
être  ainsi  nommé ,  parce  que  les  serpents  aiment  à  se  retirer  dans  les  cavités  du  tronc  des 
santals;  ce  point  me  paraît  maintenant  hors  de  doute,  et  ma  conjecture  est  confirmée  par 
l'existence  d'un  nom  analogue  usité  en  singhalais  pour  désigner  le  santal,  celui  d'Uragga- 
priya,  «  cher  aux  serpents.  »  Cette  dernière  épithète  exprime  d'une  manière  formelle  l'idée 
indiquée  un  peu  plus  vaguement  par  le  mot  Uragasâra,  «  qui  a  pour  essence  ou  substance 
«  les  serpents.  »  Schiefner,  dans  sa  vie  de  Çâkyamuni  composée  d'après  des  textes  tibétains, 
cite  divers  passages  oii  il  est  question  de  cette  espèce  de  santaP.  Le  même  auteur  a  su  ap- 
pliquer la  notion  du  santal  nommé  Gôçîrcha,  «  tête  de  bœuf  ou  de  vache,  »  à  la  correction 
d'un  passage  du  Foe  koue  M  que  A.  Rémusat  traduisait  d'une  manière  un  peu  obscure, 
«  il  fit  sculpter  une  tête  de  bœuf  en  bois  de  santal,  de  manière  à  représenter  une  image 
«  de  Foe^\  »  il  est  évident  qu'il  fallait  dire,  «  il  fit  sculpter  une  représentation  de  Foe  en 
«  bois  de  santal  de  l'espèce  dite  tête  de  hœuf.  » 

Doué  de  mémoire  et  de  sagesse.]  J'ai  essayé  d'établir  ci-dessus,  chap.  ii,  f.  18  b,  p.  3/42., 
qu'on  pouvait  aussi  traduire  «  ayant  l'esprit  présent,  ayant  toute  sa  connaissance.  " 

'  Lassen,  Indische  Alterthumskun.de,  t.  I,  p.  287,  '  Voy.  t.  I,  p.  G19  et  620. 

note  1 .  °  Schiefner,  Eine  tibet.  Lehensbeschreibmuj  Çâkya- 

*  Lalita  vistara,  cLap.  xx,  f.  i54  b,  man.  A.  munis,  p.  98. 

^  Bgya  tch'er  rolpa,  t.  IF,  p.  283.  Foe  koue  ki,  p.  172. 
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De  mille  billions,  etc.]  C'est  ià  un  exemple  de  ces  nombres  énormes,  dont  j'ai  étudié 
deux  séries,  au  n°  XX  de  V Appendice,  à  l'occasion  d'un  passage  du  chap.  wii,  f.  i85  a.  Les 
nombres  qui  figurent  ici  sont  Kamkara,  Vimhara  et  Akchôbhya.  Ce  sont  des  termes  sans- 
crits ,  mais  le  premier  n'est  pas ,  selon  Wilson ,  employé  à  la  désignation  d'un  nombre 
dans  la  langue  classique.  Le  second,  Vimhara,  rappelle  le  nom  d'une  plante,  le  sinapis 
dichotoma,  qui  par  l'abondance  et  la  finesse  de  ses  graines  fournit  une  bonne  similitude 
pour  un  nombre  très-élevé.  On  sait  que  cette  similitude  même  est  positivement  employée 
dans  de  nombreux  passages  des  textes  buddhiques ,  et  que  même ,  dans  ceux  de  Ceylan , 
elle  sert  de  base  à  une  fausse  étymologie  du  mot  Kalpa,  «  période  de  création,  »  que  j'ai 
rapportée  plus  haut'.  Le  troisième  des  noms  de  nombre  cités  ici  est  Y  Akchôbhya,  mot 
qui  signifie  «  immobile ,  qui  ne  peut  être  agité.  »  Si  le  lecteur  veut  bien  se  reporter  à  la  note 
que  je  cite  en  ce  moment,  il  verra  que  ces  trois  noms  de  nombre  Kamkara,  Vimhara  et 
Akchôbhya  se  succèdent  dans  le  même  ordre  sur  la  liste  que  j'ai  empruntée  au  Lalita  vis- 
tara;  le  Kamkara  ou  Kagkara  est  l'unité  suivie  de  treize  zéros  ou  mille  billions;  le  Vimhara 
ou  Vivara  est  l'unité  suivie  de  quinze  zéros  ou  cent  mille  billions;  et  Y  Akchôbhya  est  l'u- 
nité suivie  de  dix-sept  zéros  ou  cent  quadrillions. 

A  la  hauteur  de  sept  empans.]  Il  vaut  mieux  prendre,  comme  les  Tibétains  ^,  tdla  dans  le 
sens  de  palmier  que  dans  celui  d'empan;  une  hauteur  de  sept  palmiers  peut  seule  placer 
le  Bôdhisattva  de  niveau  avec  un  édifice  aussi  élevé  que  celui  qu'indique  le  texte. 

Au  sommet  d'une  maison  à  étages  élevés.]  Le  mot  que  je  paraphrase  en  ces  termes  est  kûtâ- 
gâru  que  Wilson  traduit  ainsi  :  «  chambre  supérieure,  appartement  placé  au  sommet  d'une 
-i  maison ,  »  c'est  également  la  signification  que  les  textes  pâlis  assignent  àce  terme^.  Il  signifie 
littéralement,  «  maison,  habitation  du  toit,  »  comme  l'a  bien  traduit  Lassen**,  et  âgâra  y  est 
synonyme  de  notre  mot  français  appartement.  Mais  les  lois  de  la  composition  ne  s'opposent 
pas  à  ce  qu'on  voie  dans  ce  mot  le  sens  de  «  maison  en  pointe;  »  il  paraît  même  que  les 
Barmans  vont  plus  loin  encore,  puisqu'ils  désignent  quelquefois  par  le  composé  Kâtâgdra 
ces  pointes  ou  flèches  qui  servent  d'ornement  aux  toits  des  maisons  et  aux  tours  des  édifices 
religieux  ou  royaux^. 

Il  faudra  élever  plusieurs  milliers  de  Stûpas.]  On  sait  que  le  mot  de  stupa  désigne  les 
masses  de  pierres  en  forme  de  coupole  qu'on  élève  au-dessus  des  reliques  d'un  Buddha; 
j'ai  résumé  ailleurs  ce  qu'on  connaît  de  plus  positif  sur  ces  monuments  qui  sont  devenus 
la  source  de  tant  de  belles  découvertes  numismatiques*^.  Je  me  contente  d'ajouter  ici  que, 
suivant  la  tradition  des  Buddhistes  du  Sud,  ce  ne  sont  pas  les  seules  reliques  des  Buddhas 
qui  ont  le  privilège  d'être  conservées  sous  ces  grandes  constructions.  Je  trouve  à  ce  sujet 


'  Ci-dessus,  ctap.  i,  f.  lo  6^  p.  82/1. 
^  Bgjci  tch'er  roi  pa,  t.  II ,  p.  1 5  et  pass. 
^  Nêmi  djâtaka,  f.  4o  a,  man.  BiM.  nat.  et  p.  278 
de  ma  copie. 


''  Indische  Alterthumsk.  t.  II,  p.  /121,  note  à. 
'  Nêmi  djâtaha,  f.  43  a,  et  p.  297  de  ma  copie. 
"  Inlrod.  à  l'hist.  da  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  348 
et  suiv. 


t 


CHAPITRE  XXII. 


423 


un  passage  formel  dans  le  Thûpa  vafiisa  pâli  :  «  Un  Tathâgata  vénérable ,  parfaitement  et 
«  complètement  Buddha  a  droit  à  un  Stûpa;  un  Patchtchékabuddha  a  droit  à  un  Stûpa; 
«  l'auditeur  d'un  Tathâgata  a  droit  à  un  Stûpa;  un  roi  Tchakkavatti  a  droit  à  un  Stûpa ^  •> 

Le  grand  Océan  est  le  premier  de  tous  les  fleuves.  \  Rien  n'est  plus  commun  chez  les  au-  f.  218  a. 
teurs  Buddhistes  que  ces  énumérations  d'êtres  et  d'objets  de  tout  genre  qu'on  réunit  sous 
un  chef  commun  qui  les  rassemble  et  les  résume  tous.  Je  citerai  à  ce  sujet  un  morceau 
emprunté  à  YAgguttara,  un  des  livres  canoniques  des  Buddhistes  du  Sud,  où  à  l'aide 
d'une  comparaison  très-populaire,  l'attention,  ou  comme  dit  le  texte  la  non-inattention ,  est 
placée  à  la  tête  de  tous  les  préceptes  qui  enjoignent  la  pratique  des  actions  vertueuses. 
«  Autant  il  y  a  d'êtres  sans  pieds,  ô  Religieux,  d'êtres  à  deux  pieds,  d'êtres  à  quatre  pieds, 
«  à  beaucoup  de  pieds ,  d'êtres  n'ayant  pas  de  forme ,  d'êtres  percevants ,  d'êtres  ne  perce- 
«  vant  pas,  ne  concevant  pas  de  notions,  le  Tathâgata  vénérable,  parfaitement  et  complé- 
«  tement  Buddha,  est  appelé  le  premier  de  ces  êtres;  de  même,  ô  Religieux,  autant  il  y  a 
«  de  préceptes  qui  imposent  la  pratique  des  actions  vertueuses,  tous  ces  préceptes  ont  pour 
«  origine  l'attention ,  ils  se  résument  dans  l'attention  ;  de  tous  ces  préceptes  l'attention  est 
"  appelée  l"e  principal.  De  même,  ô  Religieux,  que  les  pieds  des  êtres  doués  de  mouve- 
"  ment  se  confondent  tous  dans  l'empreinte  du  pied  de  l'éléphant,  et  que  le  pied  de  l'élé- 
«  phant  est  nommé  le  premier  de  tous ,  ainsi ,  ô  Religieux ,  tous  les  préceptes  quels  qu'ils 
«  soient  qui  imposent  la  pratique  des  actions  vertueuses,  tous  ces  préceptes  ont  pour  ori- 
«  gine  l'attention ,  ils  se  résument  clans  l'attention  ;  de  tous  ces  préceptes  l'attention  est 
<i  appelée  le  principal  ^.  » 

Les  Kâlaparvatas ,  les  Tchakravâlas.]  Voyez  sur  les  noms  de  ces  montagnes,  l'Appen- 
dice, n°  XVIII,  à  l'occasion  d'un  passage  du  chap.  xi,  f.  i32  a,  p.  Agi. 

Qu'ils  soient  Maîtres  ou  qu'ils  ne  le  soient  pas.]  Lisez ,  «  qu'ils  soient  disciples  ou  qu'ils  ne  f.  218  h. 
«  le  soient  pas.  » 

Du  Sahrïdâgâmin,  etc.]  Sur  ces  noms  qui  marquent  divers  degrés  de  perfection  dans  la 
science  qui  mène  au  Nirvâna,  voyez  YIntroduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  t.  I, 
p.  293  et  suiv. 

Qui  sollicite  l'hahileté  nécessaire  pour  devenir  Roi  de  la  loi.]  Je  ne  sais  comment  j'ai  pu     ['.  219  a. 
traduire  ainsi  un  texte  dont  le  sens  véritable  est  le  suivant  :  «  c'est  le  Tathâgata  qui  ceint 
«  sa  tête  du  bandeau  de  Roi  de  la  loi.  » 

Comme  une  vache,  etc.]  Il  faut  lire,  «comme  un  bateau;»  les  deux  manuscrits  de 
M.  Hodgson  ne  laissent  aucun  doute  sur  ce  point  en  donnant  nâur  iva;  mais  le  manuscrit 
de  la  Société  asiatique  lisait  ce  mot  avec  un  n  cérébral  népalais,  lettre  qui  a  quelque  res- 

'  Thûpa  vamsa,  f.  1,  fin.  — ^  Agguttara,  man.  pâii-barman  de  la  Bibl.  nat.  f.  kho  a. 
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semblance  avec  un  g,  et  cette  ressemblance  m'avait  induit  en  erreur.  La  correction  que  je 
propose  est  ici  d'autant  plus  nécessaire  qu'il  existe  dans  le  recueil  de  la  Discipline ,  tel  que 
nous  l'a  fait  connaître  Csoma  de  Gôrôs  d'après  les  Tibétains,  une  prescription  religieuse 
qui  défend  à  un  Buddhiste  de  s'attacher  à  la  queue  d'une  vache  pour  passer  un  fleuve, 
comme  le  font  les  Brâhmanes^ 

f.  219  b.  Dont  la  science  même  d'an  Buddha  ne  pourrait  atteindre  le  terme.]  Lisez  ,  «  dont  la  science 
«  seule  d'un  Buddha  pourrait  atteindre  le  terme.  » 

De  Navamâlikâ.]  Ce  nom  désigne,  selon  Wilson,  le  double  jasmin  de  l'espèce  dite 
Zambac;  un  des  manuscrits  de  M.  Hodgson  lit  Vanamâlikâ,  qui  semble  désigner  un  jasmin 
des  bois.  En  effet,  ce  mot  a  beaucoup  de  rapport  avec  celui  que  donne  Wilson,  Vanamalli, 
dans  le  sens  de  jasmin  sauvage. 

f.  221  a.  ^  l'intime  essence  de  l'état  de  Bôdhi.]  Lisez,  «  au  trône  de  la  Bôdhi,  arrivé  au  trône  de  la 
"  Bôdhi.  »  La  comparaison  des  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  avec  celui  de  la  Société 
asiatique  permet  de  traduire  plus  exactement  la  suite  de  ce  passage  :  «  Il  prendra  de 
«l'herbe,  il  étendra  cette  herbe  sur  le  trône  de  la  Bôdhi.  »  Ce  passage  est  la  répétition 
des  pratiques  auxquelles  se  livra  Çâkyamuni  au  moment  d'atteindre  à  l'état  sublime  de 
Buddha  parfaitement  accompli,  et  dont  on  trouve  la  description  dans  le  Lalita  vistara^, 
ainsi  que  clans  les  commentaires  ou  Atthakathâs  des  Buddhistes  du  Sud^. 


'  Csoma,  Analjsis  of  the  Dulva,  dans  Asiat.  Res. 
t.  XX,  p.  60. 

-  Rgja  tch'er  roi  pa,  t.  JI,  p.  278  et  suiv. 


Turnour,  Examin.  of  Pâli  Buddh.  Annals,  dans 
Jauni,  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  2'  part.  p.  81 1,  d'a- 
près le  récit  de  Buddhaghôsa. 
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Anilafhhha.]  Le  nom  de  cette  méditation  ne  peut  signifier  «  qui  ressemble  au  vent;  »  il  £  222  a. 
faudrait  Anilâhha  pour  avoir  ce  sens;  Anilamhha  (qu'il  vaut  mieux  écrire  avec  un  m  qu'avec 
un  anusvâra] ,  doit  signifier  «  ce  dont  il  n'y  a  pas  de  prise,  imprenable.  >•  De  même  encore 
Sarvapnnyasamutchtchaya  doit  signifier  «  l'accumulation  de  toutes  les  vertus.  »  Au  lieu  de 
Apkrïisna,  «  eau  en  totalité,  »  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  Asakrîtsamâdhi , 
«  la  méditation  répétée ,  »  leçon  très-préférable.  Les  mêmes  manuscrits  lisent  encore  Sûrya- 
garbha,  «  celui  dont  le  soleil  est  la  matrice,  »  au  lieu  de  Sûryâvarta.  Je  cite  ces  variantes  non  à 
cause  de  leur  valeur  intrinsèque ,  mais  pour  montrer  quel  arbitraire  il  y  a  dans  les  noms 
de  ces  exercices  fantastiques  de  la  pensée  que  les  Buddhistes  décorent  du  nom  de  «  médi- 
«  tations,  »  ou  selon  une  autre  explication  du  mot,  «  d'empire  exercé  sur  soi-même,  »  et  dont 
ils  se  plaisent  à  imaginer  qu'il  existe  des  séries  sans  fin. 

Kimçuka.]  Le  Kifhçuka  estie  batedfrondosa,  arbre  de  la  famille  des  papilionacées ,  qui  f  228  b. 
porte  de  belles  fleurs  rouges.  11  y  a  ici  dans  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique  une  la- 
cune assez  considérable,  depuis  les  mots  «  de  la  science  émanée  duTathàgata,  «jusqu'aux 
mots  «  opéra  en  ce  moment  un  prodige,  »  p.  266.  J'avais  déjà  comblé  cette  lacune  à  l'aide 
du  manuscrit  de  Londres;  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  la  remplissent  exactement 
de  la  même  manière ,  sauf  quelques  mots  sans  importance. 

Que  le  Tathâgata  consente  à  nous  expliquer  par  quel  prodige,  etc.]  La  comparaison  des 
deux  manuscrits  nouveaux  de  M.  Hodgson  permet  de  traduire  plus  exactement  :  «  Que  le 
"  Tathâgata  veuille  bien  accomplir  un  prodige  tel  que  le  Bôdhisattva  Mahâsattva  excité  par 
«  ce  prodige  vienne  dans  cet  univers  Sahâ.  «  La  phrase  suivante  par  laquelle  Çâkyamuni 
invite  Prabhûtaratna  à  faire  le  miracle  qui  lui  a  été  demandé ,  prouve  que  le  passage  retra- 
duit ici  ne  peut  avoir  un  autre  sens. 

A  la  hauteur  de  sept  empans.]  Lisez,  «  de  sept  Tâlas.  " 

Souhaite  à  Bhagavat  peu  de  douleurs,  etc.]  Cette  phrase  exprime  en  termes  spéciaux  la     f.  224  «. 
manière  dont  il  était  d'usage  de  saluer  Çâkyamuni  ;  du  moins  les  mots  dont  elle  se  com- 
pose sont  en  quelque  sorte  stéréotypés  dans  une  formule  qui  se  répète  toujours  la  même 
dans  de  nombreux  textes ,  et  qui  est  aussi  fcunilière  aux  Buddhistes  du  Sud  qu'à  ceux  du 
Nord;j'aieu  occasion  de  la  signaler  déjà  au  chap.  xiv,  f.  162  a, p.  di2. En  voici  les  termes 
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tels  que  nous  les  donne  le  Lotas,  et  tels  qu'on  les  retrouve  dans  les  Sûù'as  simples  du  Divya 
avaddna  :  Alpâvâdhaidm  pariprîichtchhaiy  alpâtagkaiântcha  laghuslhànatâiitcha  (al.  laghûtthâ- 
natântcha)  yâtrâbalafh.  (al.  yâtrâhtcha  balantcha]  suhhasparçavihâratântcha  (al.  sukhantchâ- 
navadjatâfdcha  sparçavihâratântcha).  Les  termes  placés  entre  parenthèses  sont  empruntés  au 
Prâtihârya  sâtra^\  c'est  vers  la  fin  seulement  qu'ils  introduisent  quelque  changement  dans 
la  formule.  Je  puis  proposer  maintenant,  pour  le  texte  de  notre  Lotus,  une  version  plus 
littérale  que  celle  que  j'avais  adoptée  d'après  le  seul  manuscrit  de  la  Société  asiatique  :  «  Il 
«  souhaite  à  Bhagavat  peu  de  peines  et  peu  de  douleurs,  et  une  position  facile;  il  lui  sou- 
><  haite  la  force  de  la  marche  et  l'habitude  des  contacts  agréables.  »  Si  l'on  suit  la  version 
du  Prâtihârya  sâtra,  il  faudra  traduire  :  «  Il  souhaite  à  Bhagavat  peu  de  peines  et  peu  de 
«  douleurs,  et  une  exertion  facile,  et  la  marche,  et  la  force,  et  le  bonheur,  et  la  considé- 
«  ration ,  et  l'habitude  des  contacts.  »  On  voit  sans  peine  qu'il  s'agit  ici  presque  exclusive- 
ment d'avantages  physiques  dont  on  souhaite  que  le  Buddha  soit  en  possession  pour  qu'il 
puisse  se  livrer  plus  librement  à  l'accomplissement  de  sa  mission.  C'est  ce  qu'on  reconnaît 
de  suite  dans  les  deux  premiers  termes  âvâdha  et  âtagka,  qui  pour  les  Buddhistes,  comme 
pour  les  Brahmanes ,  signifient  »  peine  et  maladie.  » 

Le  terme  suivant  n'est  pas  aussi  clair,  à  cause  de  la  double  leçon  que  présentent  les 
manuscrits.  Suivant  celle  du  Lotus,  laghusthânatâ  signifiera  «l'avantage  d'une  situation 
«facile,»  soit  qu'on  désigne  ainsi  l'avantage  de  se  tenir  aisément  debout,  soit  qu'on 
fasse  allusion  à  ces  longues  et  merveilleuses  séances  où,  selon  les  Sâtras  développés, 
Çâkyamuni  restait  un  temps  infini  assis  sans  bouger  dans  la  même  position.  La  leçon  du 
Prâtihârya siitra  donne  ce  sens,  «  l'avantage  d'un  effort  facile,  »  ce  qui  est,  je  crois,  la  meil- 
leure interprétation.  Mais  faut-il  attacher  une  si  grande  valeur  à  cette  différence  d'ortho- 
graphe, sthâna  et  utthâna?  ne  doivent-elles  pas  rentrer  l'une  dans  l'autre  quant  au  sens? 
Et  alors  s'il  n'y  a  qu'une  différence  de  forme,  faudra-t-il  attribuer  cette  différence  à 
une  variété  de  dialecte,  comme  quand  on  voit,  dans  le  langage  des  édits  de  Piyadasi 
à  Girnar,  le  mot  usthâna,  »  effort,  >>  conserver,  selon  la  remarque  de  Lassen  ^,  la  forme 
radicale  plus  fidèlement  que  le  sanscrit  utthâna  ?  Ces  questions ,  toutes  minutieuses 
qu'elles  paraissent  être ,  reçoivent  cependant  une  certaine  importance  de  leur  rapport  à 
une  question  plus  générale ,  celle  de  la  rédaction  des  livres  primitifs  et  des  livres  rema- 
niés, puisqu'il  s'agit  dans  le  Lotus  de  la  bonne  loi  d'un  Sûtra  développé,  et  dans  le  Sutra 
des  miracles  d'un  Sâtra  simple.  Quant  aux  termes  suivants ,  «  la  force  de  la  marche  »  ou 
»  la  marche  et  la  force ,  »  la  première  version  me  paraît  préférable  ;  ici  la  formule  des 
Buddhistes  du  Sud  semble  donner  l'avantage  à  la  seconde  version ,  puisqu'on  n'y  voit  que 
balam,  «  la  force;  »  mais  il  n'y  est  pas  question  de  yâtrâ,  omission  qui  diminue  la  valeur  de 
son  témoignage.  Je  crois  du  reste  que  «  la  marche  u  ou  «  la  force  de  la  marche  »  fait  allu- 
sion à  la  double  nécessité  où  est  Çâkyamuni,  ainsi  que  tous  les  Religieux,  de  recueillir 
sa  nourriture  en  mendiant,  et  de  marcher  de  long  en  large  sur  la  promenade  des  mona- 
stères. Je  donne  encore  l'avantage  à  la  leçon  du  Lotus  sur  celle  du  Prâtihârya,  en  ce  qui 
touche  les  mots  suivants ,  «  et  l'habitude  des  contacts  agréables.  »  Outre  que  la  leçon  que  je 

'  Di'îya  ODaciâna,  f.  75  a  et  76  6. —  '  Indiscke  Âlterthumsk.  t.  II,  p.  266,  note  1. 
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préfère  est  exactement  celle  de  la  formule  des  Buddhistes  méridionaux ,  la  version  du  Prd- 
tihârya  sûtra  sépare  vraisemblablement  à  tort  l'idée  exprimée  par  anavadyatâm ,  «  la  considé- 
n  ration ,  le  mérite  de  ne  pas  donner  prise  aux  reproches ,  »  de  cet  autre  ava<ntage  de  ne 
rencontrer  que  des  contacts  agréables;  et  de  plus,  le  terme  «  les  contacts  »  se  trouve  isolé 
sans  qualificatif  qui  le  détermine.  Voici  maintenant  la  formule  en  pâli,  telle  qu'on  la  trouve 
fréquemment  dans  les  Suttas  des  Buddhistes  de  Ceylan  :  Suhhô  mânavô  nôdéyyaputtô  Ihaga- 
vantam  ânandam  appâbâdham  appâtamkam  lahutthânafii  halani  phdsuvihâram  patchtchhati. 
«  Le  jeune  Subha,  fils  du  Nôdêyya,  souhaite  au  bienheureux  Ananda  peu  de  peines,  peu 
"  de  maux,  une  situation  facile,  la  force  et  une  existence  aisée  ^.  »  Le  mot  lahatihâna  que 
je  traduis  ici  par  «  une  situation  facile  »  en  le  ramenant  au  sanscrit  Jaghusthâna ,  peut  éga- 
lement signifier  «un  effort  facile,  »  si  l'on  en  fait  l'altération  de  laghûtthâna.  Au  reste, 
les  deux  formules  sont  bien  certainement  conçues  dans  le  même  esprit,  et  presque  dans 
les  mêmes  termes;  et  je  crois,  sauf  erreur,  que  la  plus  ancienne  des  deux  n'est  pas  la 
plus  développée.  Ce  qui  me  confirme  dans  cette  opinion,  c'est  que  je  trouve  une  troisième 
rédaction  de  cette  manière  de  compliment,  très-rapprochée  de  celle  des  textes  pâlis  et 
plus  brève  encore,  au  début  même  de  l'édit  en  forme  de  missive,  que  le  roi  Piyadasi 
adresse  aux  Religieux  rassemblés  dans  le  Magadha.  On  en  trouvera  l'explication  kï Ap- 
pendice sous  le  n°  X. 

De  la  haine  contre  les  Brahmanes.]  J'ai  peut-être  traduit  trop  littéralement  le  terme  f.  224  a 
abrâhmanya,  qui  doit  plutôt  signifier  ici  «  l'impiété.  " 

A  celles  qui  ont,  les  unes  la  forme  de  Icakchas,  etc.]  Ces  formes  de  Yakchas,  d'Asuras  f.  226  a 
et  d'autres  êtres  surhumains  ne  sont  pas  seulement  celles  des  créatures  auxquelles  Gad- 
gadasvara  est  supposé  enseigner  la  loi;  ce  sont  encore  ici  celles  que  Gadgadasvara  lui- 
même  revêt  pour  instruire  ces  diverses  classes  de  créatures  réelles  ou  imaginaires.  Il  faut 
donc  traduire  de  la  manière  suivante  la  fin  de  cette  phrase ,  après  les  mots  aux  créatures  : 
«  tellement  qu'il  prend  pour  les  unes  la  forme  d'un  Yakcha ,  pour  les  autres  celle  d'un 
«  Asura,  pour  d'autres  celle  de  Garuda,  pour  d'autres  enfin  celle  d'un  Mahôraga.  « 

^  Subha  siitta,  dans  Dîgha  nikdja,  f.  ^9  a;  Lôhitchtcha  sutta,  ibid.  f.  58  b;  MahâDarinibbàna  sutta,  ibid. 
f.  81  b. 
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£  228  a.  Avalôkitéçvara.]  Ce  chapitre  qui  est  consacré  à  l'énumération  des  avantages  qu'assure  le 
culte  du  Bôdhisattva  Avalôkitéçvara,  ne  tient  en  aucune  manière  au  sujet  principal  de 
notre  Lotus,  dont  l'objet  est  de  prouver  qu'il  n'y  a  au  fond  qu'un  seul  moyen  de  transport 
pour  faire  passer  les  créatures  à  l'autre  rive ,  comme  disent  les  Buddhistes.  On  sait  que  le 
Bôdhisattva  Avalôkitéçvara  est  le  saint  le  plus  vénéré  des  Buddhistes  du  Nord ,  le  véri- 
table dieu  tutélaire  du  Tibet  ;  c'est  un  point  que  les  savants  les  plus  versés  dans  la  lecture 
des  livres  buddhistes  tibétains,  mongols  et  chinois,  avaient  établi  avant  moi.  Je  ne  vois 
rien  à  changer  aux  considérations  que  l'existence  de  ce  personnage  chez  les  Buddhistes 
du  Nord ,  et  le  fait  qu'il  est  entièrement  inconnu  à  ceux  du  Sud  m'ont  fournies  ailleurs 
pour  la  détermination  approximative  de  l'âge  des  Sûtras  développés ,  comparés  aux  Sûtras 
simples;  j'y  renvoie  donc  le  lecteur,  ainsi  qu'aux  ouvrages  cités  à  l'appui  de  ces  considé- 
rations ^.  Quant  au  titre  du  présent  chapitre,  il  donne  lieu  à  une  observation  particulière. 
Lorsque  je  n'avais  à  ma  disposition  que  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  le  premier 
qui  soit  venu  entre  mes  mains,  je  lisais  ce  titre  samantasukha ;  mais  les  trois  autres  ma- 
nuscrits que  j'ai  pu  consulter  plus  tard  écrivent  uniformément  samantamukha ,  «  Celui  dont 
«  la  face  regarde  de  tous  les  côtés.  »  En  consultant  de  nouveau  le  manuscrit  de  la  Société 
asiatique,  je  vois  que  ce  que  je  prenais  pour  un  s  est  réellement  un  m;  mais  l'erreur  était 
facile  à  commettre  à  cause  de  la  ressemblance  de  forme  que  présentent  ces  deux  lettres, 
surtout  dans  ce  manuscrit.  Le  titre  du  chapitre  xxiv  doit  donc  être  rétabli  ainsi  :  «  Celui 
«  dont  la  face  regarde  de  tous  les  côtés.  »  Le  personnage  qu'on  désigne  ainsi  est  certaine- 
ment Avalôkitéçvara. 

f.  228  b.  L'île  des  Râkchasîs.]  Si  les  Buddhistes  du  Nord  ont  cru  parler  d'une  île  véritable,  en  la 
désignant  sous  ce  nom  fabuleux ,  «  île  des  Râkchasîs ,  »  c'est  selon  toute  apparence  Geylan 
qu'ils  ont  entendu  désigner  ainsi  ;  du  moins  la  fable  des  Râkchasîs  qui  dévorent  les  navi- 
gateurs abordants  à  leur  île,  rappelle  les  légendes  qui  servent  de  préambule  aux  temps 
héroïques  de  l'histoire  singhalaise.  Cette  analogie  paraît  plus  frappante,  quand  on  lit  le 
Kâranda  vyûha,  l'un  des  livres  du  Nord  où  Avalôkitéçvara  occupe  le  plus  de  place,  et  où 
la  fable  des  Râkchasîs ,  avec  la  ville  de  fer  qui  sert  de  prison  à  leurs  victimes ,  est  longue- 
ment racontée.  Mais  il  faut  convenir  que  les  Buddhistes  du  Nord  étaient  bien  éloignés  de 
Ceylan  quand  ils  compilaient  ces  légendes ,  car  ils  ne  consultaient  ni  la  réalité ,  ni  l'his- 
toire. C'est  d'ailleurs  un  point  non  encore  suffisamment  éclairci  que  celui  de  savoir  jus- 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Biiddh.  indien,  t.  I,  p.  1  1  5. 
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qu'à  quel  point  les  livres  des  Buddhistes  du  Sud  ont  été  généralement  connus  des  Bud- 
dhistes  du  Tibet;  je  dis  généralement,  car  il  y  a  des  preuves  que  les  métaphysiciens  du 
Nord  ont  cité  les  recueils  philosophiques  de  Ceylan.  A  tout  prendre,  il  est  plus  prudent  de 
laisser  l'île  des  Râkchasîs  dans  le  domaine  de  ces  légendes  de  navigateurs ,  qui  pour  n'a- 
voir ni  date  rigoureuse ,  ni  localité  précise ,  n'en  reposent  pas  moins  sur  des  accidents 
réels  conservés  depuis  des  siècles  dans  la  mémoire  des  hommes.  Les  mers  de  l'Inde  et 
celles  des  archipels  qui  s'y  rattachent  ont  été  de  tout  temps  célèbres  sous  ce  rapport,  et  la 
renommée  des  désastres  dont  elles  ont  été  le  théâtre  s'est  étendue  à  des  nations  plus  éloi- 
gnées que  celles  qui  habitent  les  vallées  de  l'Himâlaya. 

Aussitôt  s'emparant  du  glaive  des  meurtriers.  ]  La  comparaison  des  manuscrits  de 
M.  Hodgson  me  permet  de  traduire  plus  exactement  ainsi  :  «  aussitôt  les  armes  de  ces 
«  meurtriers  se  briseraient  dans  leurs  mains.  » 

Avalôkitêçvara  enseigne  la  loi  aux  créatures  sous  la  figure  d'un  Buddha.]  Cet  exposé  fabu-  f.  25o  h. 
leux  des  transformations  d' Avalôkitêçvara  se  retrouve  presque  mot  pour  mot  dans  la  lé- 
gende relative  à  ce  Bôdhisattva  que  A.  Rémusat  a  extraite  des  auteurs  chinois  ^  L'analo- 
gie est  si  grande,  que  je  ne  puis  me  défendre  de  croire  que  les  deux  morceaux  ont  été 
puisés  à  la  même  source  ;  il  est  très-probable ,  à  mes  yeux  du  moins ,  qu'en  ce  qui  regarde 
le  Saddharma  pundarika,  ce  morceau  n'y  est  pas  original. 

St.  28.  Après  avoir  rempli  les  devoirs  de  la  conduite  religieuse.]  Ajoutez  après  ces  mots,  f.  233  h. 
«  pendant  plusieurs  centaines  de  Kalpas,» 

St.  33.  La  traduction  que  le  Saddharma  pundarika  tibétain  donne  de  ce  distique  se  rap-     f.  aS/i  a. 
porte  certainement  à  un  autre  texte  que  celui  de  nos  manuscrits  de  Paris  et  de  Londres; 
voici,  si  je  ne  me  trompe,  le  sens  de  cette  version  :  »  Ce  guide  du  monde  n'a  pas  son 
«  semblable  dans  les  trois  régions  de  l'existence  ;  celui  qui  entend  le  nom  d' Avalôkitêçvara 
«  ne  voit  pas  diminuer  ses  mérites.  » 

Qui  est  et  n'est  pas  uniforme.]  L'expression  du  texte  asamasama  doit  se  traduire  plus 
exactement  ainsi  :  "  qui  est  égal  à  ce  qui  n'a  pas  d'égal;  »  je  crois  me  rappeler  que  l'in- 
terprète tibétain  du  Lalita  vistara  l'entend  ainsi.  C'est  une  des  épithètes  propres  à  un 
Buddha ,  et  elle  est  aussi  familière  aux  Buddhistes  de  Ceylan  qu'à  ceux  du  Nord ,  comme 
on  peut  s'en  convaincre  par  l'emploi  qu'en  fait  le  Djina  alafhkâra'^. 

'  Foe  koue  hi,  p.  122.  - —  -  Djina  alaihkâra,  fol.  8  a  et  6. 
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f.  235  a.  Trente-sept  conditions  qui  constituent  l'état  de  Bôdhi.]  Le  texte  ne  nous  apprend  pas 

quelles  sont  ces  trente-sept  conditions  que  l'on  nomme  hôdhipakchika,  c'est-à-dire,  «  qui 
«  sont  du  côté  de  la  Bôdhi;  »  je  ne  pourrais  dire  non  plus  si  ce  sont  les  trente-sept  perfec- 
tions, sattatifhsa  pâramiyô,  dont  parle  un  texte  du  Rasavâhinî  publié  par  SpiegeP  ;  les 
trente-sept  conditions  jouent  cependant  un  certain  rôle  dans  l'histoire  de  la  vie  ascétique 
du  Buddha  Çâkyamuni,  puisqu'elles  sont  rappelées  par  une  légende  de  la  vie  de  Çâkya 
dont  Klaproth  a  inséré  des  fragments  étendus  dans  les  notes  du  Foe  houe  ki;  malheureu- 
sement Klaproth  a  rendu  ce  passage  d'une  manière  peu  intelligible ,  et  il  ne  l'a  fait  suivre 
d'aucun  éclaircissement  ^.  Le  nom  qu'il  donne  à  ces  conditions  de  l'état  de  Bôdhi  est  ex- 
primé ainsi  :  «  les  trente-sept  classes  de  doctrine  ;  »  ce  sont  certainement  les  Bôdhipakchika 
dharma  de  notre  Lotus.  Ces  trente-sept  conditions  ne  paraissent  pas  former  une  série  con- 
tinue ;  elles  se  composent  au  contraire  de  sept  catégories  dont  plusieurs  reparaissent  ailleurs , 
et  notamment  dans  le  Lolita  vistara  et  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte.  Les  voici  d'après  la 
traduction  de  Klaproth  qui  aurait  certainement  besoin  d'être  revue  :  i  °  les  quatre  stases 
d'idées  du  mens;  2°  les  quatre  interruptions  du  mens;  3°  les  quatre  suffisances  spirituelles; 
4°  les  cinq  racines;  5°  les  cinq  forces;  6°  les  sept  mens  intelligents;  7°  les  huit  actions 
droites.  On  n'a  pas  de  peine  à  reconnaître  les  quatre  confiances  dans  les  quatre  suffisances 
spirituelles;  les  cinq  indriyâni  du  Vocabulaire  pentaglotte  dans  les  cinq  racines,  savoir  : 
çraddhêndriya ,  «  l'organe  de  la  foi  ;  »  vîryêndriya,  «  l'organe  de  la  vigueur;  «  smrïtindriya,  «  l'or- 
"  gane  de  la  mémoire;  »  samâdhîndriya ,  «  l'organe  de  la  méditation;  »  pradjnêndriya ,  «  l'or- 
«  gane  de  la  sagesse^.  »  Les  cinq  forces  sont  également  celles  du  Vocabulaire  pentaglotte, 
c'est-à-dire,  çraddhâbala,  «  la  force  de  la  foi,  »  et  ainsi  de  suite  comme  pour  les  organes*. 
Les  sept  mens  intelligents ,  comme  dit  Klaproth ,  sont  les  sept  bôdhyaggas  sur  lesquels  je 
me  suis  expliqué  ailleurs  ^.  Enfin  les  huit  actions  droites  sont  les  huit  voies  de  rectitude 
du  Vocabulaire  pentaglotte  qui  commencent  par  samyagdrîchii,  et  qui  sont  «  la  vue  droite, 
«  la  volonté  droite,  la  parole  droite,  l'action  droite,  la  vie  droite,  l'application  droite,  la 
«  mémoire  droite  et  la  méditation  droite  ^.  «  Quant  aux  deux  premières  catégories  qui 
ouvrent  cette  série  des  trente-sept  conditions  de  l'état  de  Bôdhi ,  il  se  peut  qu'elles  répon- 
dent aux  sections  xxv  et  xxvi  du  Vocabulaire.  La  première  de  ces  sections  a  pour  titre, 
selon  la  version  d'A.  Rémusat,  «  les  quatre  réflexions  sur  les  trente  sept  secours  de  la 

"  Anecdota  pâlica,  p.  26.  *  Ibid.  sect.  xxix. 

^  Foe  kone  ki,  p.  28&.  ^  Vocal,  pentagl.  sect  xxx,  el  Appendice ,  n"  Xll. 

'  Vocah.  pentagl.  sect.  xxviii.  °  Vocah.  pentagl.  sect.  xxxi. 
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n  loi.  "Mais  les  quatre  termes  dont  elle  est  formée  sont  caractérisés  par  le  mot  upasthâna, 
«  l'action  de  se  tenir  dans,  »  comme  il  suit:  kâyasmrïtyapasthâna,  «  l'action  de  se  tenir  dans 
«  le  souvenir  du  corps;  «  védanâsmrîtyupasthâna ,  «  l'action  de  se  tenir  dans  le  souvenir  de 
"  la  sensation  ;  »  tchittasmrîtyupasthâna,  «  l'action  de  se  tenir  dans  le  souvenir  de  la  pensée  ;  " 
dharmasmrïtyupasthâna,  «  l'action  de  se  tenir  dans  le  souvenir  de  la  loi.  »  Le  terme  expo- 
sant di  upasthâna  est  assez  bien  représenté  par  la  stase  de  Klaproth.  Je  ne  puis  être  aussi 
afFirmatif  en  ce  qui  touche  la  section  xxvi  à  laquelle  A.  Rémusat  donne  ce  titre  :  «  Les 
n  quatre  efforts  ou  les  quatre  sortes  d'application.  »  L'éditeur  chinois  y  a  fait  dix  articles 
de  ce  qui  n'en  doit  former  que  quatre,  par  suite  de  la  division  arbitraire  de  quelques 
phrases;  c'est  un  point  sur  lequel  j'aurai  probablement  occasion  de  revenir.  Quant  à  pré- 
sent, je  suis  très-porté  à  admettre  que  les  «quatre  interruptions  du  mens  »  de  Klaproth, 
sont  comprises  dans  la  section  xxvi  du  Vocabulaire  pentaglotte. 

A  la  hauteur  de  sept  empans.]  Lisez  «  de  sept  Tâlas,  »  ou  de  sept  palmiers.  f.  286  a. 

St.  2.  Que  le  fruit  de  l'Udnmbara.]  Voyez  sur  cette  figure  destinée  à  exprimer  la  rareté     t.  2.37  a. 
de  l'apparition  d'un  Buddha,  la  note  du  chap.  11,  f.  24  a,  p.  352  et  353. 

L'introduction  du  col  d'une  tortue,  etc.]  J'avoue  que  je  ne  comprends  pas  encore  ce  que 
cette  figure  veut  dire;  voici  les  paroles  mêmes  du  texte  :  mahârnava  yucja  tchtchhidra 
karma  grivâ  pravéçavat.  C'est  une  de  ces  impossibilités  comme  il  paraît  que  les  Bud- 
dhistes  aiment  à  s'en  représenter,  quand  ils  veulent  parler  de  quelque  chose  d'absolu- 
ment inexécutable.  Ainsi,  dans  le  Lalita  vistara,  on  trouve  cette  autre  impossibilité,  16- 
mndtcha  sâgaradjalafitcha  samuddharèd  yah,  «  celui  qui  à  l'aide  d'un  poil  épuiserait  l'eau 
"  de  l'Océan  » 

Décoré  de  telles  marques  de  perfection.]  J'ai  traduit  ainsi  le  lakchana sampat  du  manuscrit     f.  287  b. 
de  la  Société  asiatique  ;  mais  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ont  kchana  sampat,  de 
sorte  qu'avec  cette  leçon  il  faudrait  traduire  :  «  une  chose  extrêmement  difficile  à  rencon- 
«  trer  que  le  bonheur  d'un  moment  si  favorable.  »  C'est  là  probablement  la  vraie  leçon ,  car 
cette  idée  s'est  déjà  présentée  dans  la  même  circonstance,  à  la  fin  de  la  stance  2. 

L'instruisit  complètement,  léclaira,  etc.]  Le  texte  se  sert  ici  d'une  formule  spéciale  que     f.  288  a. 
voici  :  dharmakathayâ  samdarçayati  samâdâpayati  samuttédjayati  sampraharchayati  ^  ;  à  cette 
,  formule  répond  en  pâli  cette  phrase  que  le  Mahâpadhâna  sutta  met  dans  la  bouche  de 
Çâkyamuni  :  dhammiyâtcha  kathâya  sandassémi  samâdapémi  samuttédjémi  sampahamsêmi^. 

A  la  hauteur  de  sept  empans.]  Lisez,  «  à  la  hauteur  de  sept  Tâlas.  »  f.  208  b. 


'  Lalita  vistara,  f.  175  h,  faan.  A. 
^  Conf.  Sahasôdgata  avadâna ,  dans  Divya  avad. 
f.  i54  b;Svâgata  avad.  ibid.  f.  896. 


^  Kûtadanta  sutta,  dans  Digha  nikâya,  f.  87  6; 
Mahâpadhâna  sutta,  ibid.  f.  756;  Mahàparinibbâna 
sutta,  ibid.  f.  84  f>,  86  b,  89  a  et  92  b. 
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CHAPITRE  XXVI. 


f.  2^2  6.  Ces  Bôdhisattvas ,  ô  fils  de  famille,  sont  intelligents.]  J'ai  traduit  d'après  mes  quatre  ma- 
nuscrits ce  passage  dont  voici  le  texte  original  :  udghâtitadjnd  hi  kulaputtra  été  hôdhisattvâ 
api  tvayam  saddharmapundarikô  dharmaparyâyô  yad  utâsambhinnatathatâ  ;  le  manuscrit  de 
Londres  lit  à  tort  yad  utâsamhhinnataihâgatê .  Mais  il  faut  croire  que  la  version  tibétaine 
se  rapporte  à  un  texte  plus  étendu,  ou  peut-être  qu'elle  résulte  de  la  combinaison  d'un 
commentaire  avec  le  texte ,  car  elle  est  certainement  plus  développée  que  l'original  sans- 
crit. Le  mot  udghâlitadjna  existe  aussi  cbez  les  Buddhistes  de  Ceylan,  sous  la  forme  de 
uggatitannu,  et  il  y  signifie  «  intelligent.  »  Voici  un  passage  du  Nidâna  vagga,  qui  en  in- 
dique suffisamment  la  signification  :  Yassa  puggalassa  saha  udâhaiavélâya  dhammâbhisamayô 
hôti  ayam  vutchtchati  puggalô  agghaiitannu.  «La  personne  pour  laquelle  a  lieu  la  compré- 
"  hension  de  la  loi,  au  moment  même  où  elle  est  exposée,  cette  personne  se  nomme  in- 
«  telligente  ^  »  A  voir  le  choix  qu'a  fait  le  commentateur  du  mot  adâhata,  qui  revient  au 
sanscrit  udâhrïta,  «  exposé,  »  il  semblerait  qu'il  veut  y  rattacher  étymologiquement  uggha- 
tita,  qui  cependant  vient  du  sanscrit  udghâtita.  Je  rends  le  mot  ahhisamaya,  comme  s'il 
était  synonyme  de  samaya,  qui  en  pâli  a  le  sens  de  pativêdha,  «pénétration,  compré- 
«  hension  profonde  «  D'après  Turnour,  ce  mot  aurait  un  sens  plus  religieux ,  car  il  le  rend 
par  l'expression  un  peu  vague  de  «  l'état  de  sanctification  ^.  »  C'est  dans  un  sens  analogue , 
mais  avec  une  netteté  préférable  que  Spiegel  rend  dhammâhhisamaya  par  «  conversion  à 
«  la  loi*.  »  Ce  sens  irait  très-bien  à  des  passages  comme  ceux-ci  :  désanâpariyôsâné  anéké- 
sam  pânakôtisatasahassânam  dhammâbhisamayô  ahôsi,  «  quand  l'enseignement  fut  terminé , 
«  plusieurs  centaines  de  mille  de  Kotis  d'êtres  vivants  furent  converties  à  la  loi  ^.  » 

f.  2ii3  a.  Vers  l'endroit  où  se  promènera.]  Il  faut  dire  plus  littéralement,  «  vers  le  tournant  de  sa 
«  promenade ,  »  c'est-à-dire  vers  le  lieu  où ,  touchant  au  point  extrême  de  l'endroit  qu'il 
parcourt  de  long  en  large,  il  va  revenir  sur  ses  pas.  C'est  là  du  moins  le  sens  que  me 
paraît  avoir  le  composé  tchagkrama  katim.  Je  le  trouve  avec  cette  signification  dans  les 
textes  de  Ceylan,  sous  la  forme  du  pàli  tchagkama  kôii,  «  au  bout  de  la  promenade *>.  »  Seu- 
lement il  doit  exister  entre  ces  deux  mots  la  nuance  suivante  :  kaii  en  sanscrit  signifie 
«  courbure,  coude,  «  et  kôti,  «  pointe,  extrémité;  »  il  y  a  lieu  de  croire  que  ces  significa- 

'  Nidâna  vagga,  f.  2  b.  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  2'  part.  p.  799. 
-  Abliidhâna  ppadipikâ,\.  III,  chap.  m,  st.  2;  ''  Spiegel,  Kammavâhja,  p.  28. 

Ciough,  p.  106.  ^  Maliâvamsa  tîhà,  f.  3o  b. 

Turnour,  Examin.  of  Pâli  Buddii.  Annals,  dans  ^  Bhûridatta  djâtaka,  f.  34  b,  man.  de  Londres. 
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tions  sont  passées  également  en  pâli;  mais  il  est  déjà  certain,  d'après  VAbhidhânappadipikâ, 
qu'elles  sont  réunies  dans  le  mot  hôti^. 

Les  paroles  de  ces  formules.]  Voici  les  variantes  que  présentent  les  manuscrits  comparés  f.  24/1  a 
à  celui  de  la  Société  asiatique  dont  j'ai  suivi  la  leçon,  sauf  pour  les  points  que  je  vais  indi- 
quer. J'ai  admis  c^n-s^ui^ ,  que  donnent  également  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson ,  au 
lieu  de  d.Ui^U^^ilM  ;  de  même  ^((yfd  au  lieu  de  ^li^oifri ,  les  deux  manuscrits  de  M.  Hod- 
gson lisent  sans  doute  mieux  ^Jl^^fn  ;  de  même  ^^^i^yn  au  lieu  du  même  mot  avec  sya  ; 
c'est  également  avec  cette  sifflante  que  les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent,  en 
unissant  ce  mot  en  composition  avec  ie  suivant,  ^S'THFTyT^fàî .  Le  manuscrit  de  Londres 
lit  yil^uFt  au  lieu  de  yT^ïïTT;  ceux  de  M.  Hodgson  terminent  ce  mot  par  un  i  bref,  qui  doit 
être  plus  correct.  J'ai  eu  tort  de  lire  avec  le  manuscrit  de  la  Société  asiatique,  ^âçrî°;  le  ma- 
nuscrit de  Londres  et  ceux  de  M.  Hodgson  lisent  unanimement  çrawçrr».  La  traduction  tibé- 
taine lit  {^uiicjfrt  au  lieu  de  la  première  formule  qui  donne  un  bon  sens  :  les  deux 
manuscrits  de  M.  Hodgson  lisent  5;'J3q#r.  L'éditeur  tibétain  répète  deux  fois  tuynfn ,  et 
lit  fautivement  y^-R^iiMH  au  lieu  de  wfeiirî^  que  donnent  tous  les  manuscrits.  Il  lit 
encore  *H<Jy^^H  chiui^*isi^MiiH.  Enfin  un  des  manuscrits  de  M.  Hodgson  écrit  avec  un  i 
bref,  Tf^fw;  tous  les  deux  ont  cjfrîn'i ,  au  lieu  de  ohiIh- 

Après  avoir  honoré  cette  exposition  de  la  loi.]  Les  deux  manuscrits  de  M.  Hodgson  ajou-     f.  245  a 
tent  «  l'écrire.  »  La  suite  du  texte ,  ainsi  que  la  teneur  de  la  formule  qui  se  répète  dans 
d'autres  passages  du  présent  chapitre ,  prouve  que  cette  addition  est  nécessaire. 

Doués  de  la  nature  propre  de  la  loi.]  Il  faut  traduire  plus  exactement,  «  naturellement  f.  246  a 
n  maîtres  de  la  loi.  » 

1  Abhidhâna  ppadipikâ,  i.  III,  chap.  m,  st.  94 ;  Ciough,  p.  116. 
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CHAPITRE  XXYII. 


f.  2li8  b.  Voilà  ce  que  dit  Bhagavat.]  Le  texte  se  sert  ici  d'une  formule  consacrée  à  la  conclusion 
des  Sûtras  simples  ou  développés  :  cette  formule  est  la  même  dans  les  livres  du  Sud  que 
dans  ceux  du  Nord.  Mais  comme  le  Lofas  de  la  bonne  loi  est  un  Sûtra  développé,  la  for- 
mule est  ici  surchargée  de  l'énumération  des  personnages  qui  ont  assisté  à  l'enseigne- 
ment du  Buddha,  tels  que  les  Tathâgatas,  les  Bôdhisattvas ,  les  Çrâvakas  et  autres.  Pour 
en  faire  apprécier  la  rédaction  primitive,  je  l'emprunterai  à  un  Sdtra  simple  du  Divya 
avadâna,  le  Çrôna  kôiikarna;  elle  y  est  conçue  en  ces  termes:  Idam  avôtchad  Bhagavân 
âttamanasas  té  hhikchavô  Bhagavatô  Ihâchitam  àbhyanandan.  «  Bhagavat  dit  cela,  et  les 
»  Religieux  approuvèrent  le  discours  de  Bhagavat  ^  "  La  voici  maintenant  en  pâli,  telle 
que  je  la  trouve  à  la  suite  d'un  certain  nombre  de  Suttas  du  Digha  nikâya  :  Idam  avôtcha 
Bhagavâ  attamand  té  bhikkhâ  Bhagavalô  ihâsitam  abhinandunti'^.  Les  deux  formules  sont 
identiques,  sauf  la  différence  du  dialecte;  le  lecteur  exercé  remarquera  de  plus  qu'elles 
forment  une  sorte  de  gâthâ  ou  de  stance  libre,  du  même  genre  que  celle  que  j'ai  signalée 
plus  haut,  en  examinant  la  formule  par  laquelle  les  textes  expriment  que  Bhagavat  ayant 
terminé  un  sujet,  passe  à  l'exposition  d'une  autre  idée^.  Mais  la  stance  qui  nous  occupe 
en  ce  moment  est  encore  moins  régulière,  sous  le  rapport  de  la  mesure.  La  seconde  ligne 
de  la  rédaction  sanscrite  est  mieux  composée  que  la  ligne  correspondante  de  la  rédaction 
pâlie,  l'une  produisant  — ,  tandis  que  l'autre  donne  — ce  qui 

résulte  de  la  leçon  ahhinandunii  au  lieu  de  àbhyanandan  ;  il  faudra  cependant  remarquer 
que  la  syllabe  ti,  pour  iti,  ne  comptant  pas  dans  la  formule,  le  dernier  pied  revient  à  » — . 
Dans  la  première  ligne ,  le  sanscrit  a  l'avantage  en  ce  qui  touche  les  trois  premiers  mots 
qui  donnent  cette  mesure  tandis  que  le  pâli  a  w.^«-|v^u«-,  circonstance  que  j'ai 

déjà  remarquée  sur  l'autre  formule,  laquelle  commence  par  les  mêmes  mots.  A  la  fin  de 
la  première  ligne,  la  rédaction  sanscrite  le  cède  à  la  rédaction  pâlie,  puisqu'elle  donne 
-v/v.v.-[ — K,-  au  lieu  de  —  ;  mais  la  différence  n'est  pas  en  réalité  aussi  grande  qu'elle 
paraît  l'être ,  les  cinq  premières  syllabes  étant  accumulées  en  un  seul  pied ,  par  suite  de 
cette  licence  ancienne  qui  paraît  fréquemment  dans  YAnachtubh  épique,  et  dont  Gilde- 
meister  a  rassemblé  de  nombreux  exemples 

'  Çrôna  hôtikarna,  dans  Divya  avad.  f.  i  2  a.  Mahâpadkânasutta,  f.  78  a;  Mahânidâna sutta,  f.8i  é. 

^  Mahâli  sutta,  dans  Dtgh.  nik.  f.  89  h;  Djâllya  ^  Ci-dessus,  chap.  viii,  fol.  112  a,  p.  SgS  et  Sqô. 

sutta,  ibid.  f.  4o  a;  Kêvaddha  sutta,  ibid.  f.  58  b:  Zeitschriftfûr  die  Kundedes  Morgen.l.t.\,p.  26^. 
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SCR    LE   TERME   DE  BHIKCHU  SAMGHA. 
(Ci-dessus,  chap.  i,  f.  i,  p.  287.) 

Les  Tibétains  rendent.  les  mots  Bhikcha  samgha  par  dge-slong-gi  hdun,  expression  qu'il 
faudrait  traduire,  selon  Csoma  de  Côrôs,  par  le  clergé  des  moines,  et  selon  Schrôter,  par 
la  réunion  tout  entière  des  moines  ou  du  clergé.  Il  est  évident  que  cette  version  est  l'interpré- 
tation du  sens  extensif  qu'a  le  terme  samgha,  car  il  n'y  a  que  le  monosyllabe  hdun  qui  y 
représente,  à  proprement  parler,  le  mot  sanscrit;  l'addition  de  dge  donne  à  hdun  le  sens 
d'assemblée  vertueuse.  C'est  par  une  extension  de  ce  genre  que  les  Chinois,  selon  A.  Ré- 
musat,  nomment  Seng  les  Religieux  buddhistes^.  Le  sens  que  j'assigne  ici  à  Samgha  est 
celui  que  les  Buddhistes  de  Ceylan  attribuent  également  à  ce  mot,  comme  le  prouve 
l'article  suivant  du  Dictionnaire  singhalais  de  Gough -.'<  Samgha ,  le  clergé  buddhiste; 
"  convocation  de  prêtres  dont  il  suffit  de  réunir  cinq  pour  former  un  Samgha^.  » 

Les  Barmans  dont  l'autorité  est  à  peu  près  égale  à  celle  des  Singhalais,  puisque  leurs 
textes  religieux  sont  les  textes  pâlis  eux-mêmes  anciennement  transportés  et  traduits  à 
Ava,  entendent  aussi  Saihgha  de  cette  manière.  Judson,  dans  son  Dictionnaire  bai'man, 
le  traduit  ainsi  :  «  nom  général  de  toute  espèce  de  mendiants  Religieux ,  ou  de  dévots  ^  ;  » 
pour  être  plus  exact,  il  faudrait  dire,  «  assemblée  de  mendiants  religieux,  etc.  » 

N'oublions  pas  de  remarquer  que  le  nom  de  Samgha,  en  tant  que  désignant  l'Assem- 
blée des  Religieux  Buddhistes,  paraît  déjà  dans  un  monument  ancien  et  d'une  grande 
importance,  dans  un  des  édits  religieux  du  roi  Piyadasi.  Je  veux  parler  de  l'inscription 
découverte  par  le  capitaine  J.  S.  Burt  à  Bhabra,  entre  Delhi  et  Djaypour.  Au  commence- 
ment de  cet  édit,  le  monarque  s'adresse  à  l'Assemblée,  samghaih  abhivâdémânam ,  «  l'As- 
«  semblée  qu'il  salue  ;  »  et  dans  le  cours  de  son  édit ,  il  en  désigne  les  membres  par  le  titre 
de  bhamtê,  qui  est  celui  même  dont  se  servait  Çâkyamuni  et  que  répète  si  souvent  le  Kam- 
mavâkya,  dans  cette  expression  de  bhamtê  samghô.  Le  voici  dans  un  passage  dont  les  Pan- 
dits de  Calcutta  ont  manqué  la  traduction  :  Etâni  bhamtê  dhammapaliyâyàni.  «Voici,  sei- 

'  Nouv.  Journ.  asial.  t.  VII,  p.  267  ;  Foe  koue  ki,  Buddh.  Priesthood,  p.  7  et  8 ,  dans  Miscell.  translat. 
p.  8  et  9.  from  orient,  lang.  t.  II,  n°  à- 

-  Singh.  Diction,  t.  II,  p.  688;  The  ritual  of  the  ^  Barman  Diction,  p.  362. 
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«  gneurs,  les  sujets  qu'embrasse  la  loi'.  »  Le  nom  de  l'Assemblée,  Safhgha,  paraît  encore 
dans  deux  passages  des  édits  de  Piyadasi ,  une  fois  sur  les  colonnes  de  Delhi  et  d' Allaha- 
bad,  une  seconde  fois  vers  la  fin  des  deux  édits  séparés  de  Dhaulî.  Comme  ces  passages, 
malgré  l'attention  avec  laquelle  ils  ont  été  examinés ,  offrent  encore  matière  à  la  critique 
interprétative,  je  les  ai  reproduits  et  analysés  en  détail,  pour  faire  voir  dans  quelle  si- 
tuation le  terme  de  Safhgha  s'y  présente  ;  le  lecteur  trouvera  le  résultat  de  ces  recherches 
à  V Appendice  n°  X,  sur  le  mot  anyatra. 

C'est  ce  mot  de  Samgha  qui  figure  dans  le  nom  par  lequel  les  Buddhistes  chinois  dési- 
gnent le  jardin  d'une  communauté  religieuse,  Seng  kia  lan.  J'avais  essayé,  il  y  a  déjà 
longtemps,  de  retrouver  sous  cette  transcription  chinoise  le  terme  Samghâgâram,  «la. 
«  maison  de  l'assemblée  2.  »  Mais  outre  que  ce  terme  ne  s'est  rencontré  depuis  dans  aucun 
des  textes  que  j'ai  pu  lire,  j'ai  découvert  en  pâli  une  expression  qui  paraît  rendre  plus 
directement  compte  du  nom  employé  par  les  Buddhistes  chinois  :  c'est  le  composé  Sam- 
ghârâma,  «  le  jardin  de  l'Assemblée.  »  Voici  le  passage  où  paraît  ce  mot  tel  que  le  donne 
le  Thûpa  varhsa  pâli  :  Piyadassibuddhakâlê  Bôdhisattô  kassapô  nâma  mânavô  tinnarh  védâ- 
nam  pâraihgatô  hutvâ,  satthudkammadêsanam  sutvâ,  hôtisatasahassadhanaparitchtchâgêna 
samghârâmafh  kdrétvâ,  saranêsutcha  sîlésutcha  patilthâsi.  «  Au  temps  du  Buddha  Piyadassi, 
«  le  Bôdhisattva  nommé  Kassapa,  jeune  homme  qui  avait  lu  entièrement  les  trois  Vêdas, 
«  ayant  entendu  l'enseignement  de  la  loi  fait  par  le  Maître  (le  Buddha),  après  avoir  fait 
construire  un  Samghârâma  (un  jardin  enclos  pour  l'Assemblée),  au  prix  d'une  somme 
"  de  cent  mille  Kôtis,  se  tint  ferme  dans  les  formules  de  refuge  et  dans  les  commande- 
"  ments  ^.  »  Ajoutons  qu'il  n'est  pas  douteux  que  le  mot  ârâma,  «jardin  enclos,  ermitage 
"  boisé ,  »  ne  s'applique  par  extension  au  Vihâra  ou  lieu  d'habitation  des  Religieux ,  parce 
que  les  Vihâras  étaient  souvent  entourés  d'un  tel  jardin.  En  voici  une  preuve  emprun- 
tée au  livre  pâli  que  je  citais  tout  à  l'heure  :  Pana  râdjâçôkdrâmam  nâma  mahâvihâram 
kârâpêivâ  satthisahassânam  bhikkhûnam  bhattani  paUhapési.  <i  Ensuite  le  roi  ayant  fait  cons- 
«  truire  un  grand  Vihâra  nommé  Asôkârâma,  y  fit  donner  le  repas  à  soixante  mille  Reli- 
«  gieux  »  Je  ne  dois  pas  oublier  de  dire  que  M.  Neumann  a  vu  dans  le  chinois  Seng  kia  lan 
le  mot  sanscrit  sangâranna,  qu'il  traduit  ainsi  :«  la  perle  de  la  réunion  des  prêtres^.» 
Spiegel  a  depuis  critiqué  justement  cette  interprétation  qu'il  remplace  par  celle  de  silva 
maltoram\  Le  lecteur  peut  choisir  entre  ces  diverses  explications;  je  dirai  seulement 
que  je  n'ai  jamais  rencontré  sangâranna,  tandis  que  l'existence  de  Samghârâma  est  posi- 
tivement établie  par  un  texte  pâli  d'une  certaine  autorité. 

D'après  la  définition  d'un  Samgha,  telle  que  la  donne  Clough  et  que  nous  l'avons  re- 
produite au  commencement  de  cette  note,  on  voit  que  le  Samgha  est  une  réunion  de 
Religieux,  dont  il  suffit  de  rassembler  cinq  pour  former  une  assemblée  régulière.  Clough 
répète  lui-même  ailleurs  cette  définition,  et  y  ajoute  ceci,  que  dans  les  cas  ordinaires 

'  J.  S.  Burt,  Inscription  fourni  near  Bhahra,  dans  ''  Ihid.î.  16  h  fin. 

Journ.  asiat.  Soc.  ofBcnyal,  t.  JX,  p.  618.  '  Zeitschriftfàr  die  Kunde  des  Morgerdand.  t.  Ifl, 

^  Foe  kone  ki,  p.  1 9.  p.  1 2  1 . 
"  Thûpa  varhsa,  f.  6  6.  '  Kammavâkja,  p.  34  • 
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vingt  Religieux  sont  nécessaires  pour  constituer  un  Samgha  légal,  mais  que  cinq  suffisent 
dans  les  cas  extraordinaires^. 

Il  ne  paraît  cependant  pas  que  ce  soit  là  le  minimum,  au  moins  d'après  Turnour;  car 
dans  une  de  ses  traductions  du  commentaire  de  Buddhaghôsa ,  il  parle  de  deux  sortes 
d'Assemblées  nommées  l'une  Samgha  kamma,  l'autre  Gana  kamma,  et  il  définit  la  première 
«  une  réunion  de  Religieux  rassemblés  pour  accomplir  un  acte  ou  une  cérémonie  quel- 
<<  conque,  et  qui  dépasse  le  nombre  de  cinq,  »  tandis  que  le  Gana  kamma  est  une  réunion 
de  Religieux  au-dessous  de  cinq  ^.  Si  pour  «  les  actes  d'une  troupe,  »  Gana  kamma,  les  Reli- 
gieux peuvent  encore  se  réunir  moins  de  cinq,  ce  dernier  chiffre  n'est  pas  le  minimum. 
Une  connaissance  plus  approfondie  des  textes  relatifs  à  la  discipline  peut  seule  résoudre 
la  difficulté.  C'est  dans  ces  ouvrages  qu'on  apprendra  tout  ce  qui  concerne  la  forme,  la 
composition  et  la  tenue  des  Assemblées  dites  Samgha.  On  comprend  que  suivant  la  nature 
des  objets  que  se  proposaient  ces  réunions ,  il  a  pu  exister  des  différences  dans  le  nombre 
et  la  qualité  des  Religieux  réunis.  Ainsi ,  pour  en  donner  ici  un  exemple ,  je  trouve  dans 
la  glose  barmane  du  Pâiimôkkha  pâli,  glose  qui,  si  elle  n'est  pas  la  traduction  d'un 
commentaire  primitivement  écrit  en  pâli  (ce  qui  cependant  me  paraît  plus  que  pro- 
bable), se  réfère  néanmoins  constamment  aux  meilleures  autorités  et  notamment  au  Visud- 
dhi  magga  et  aux  Atthakathâs ,  je  trouve,  dis-je,  qu'une  «  Assemblée  parfaite,  »  paramattha 
samgha,  est  composée  de  huit  Religieux,  savoir,  de  quatre  Religieux  marchants  dans  la 
voie  des  Arhats ,  et  de  quatre  autres  déjà  parvenus  aux  fruits  de  cet  état  supérieur^. 

Il  se  peut  aussi  que  le  terme  de  gana  soit  pris  dans  deux  ou  plusieurs  acceptions  diffé- 
rentes. Nous  venons  de  voir,  d'après  Turnour,  que  gana  paraît  désigner  une  réunion  de 
Religieux  au-dessous  de  cinq.  Ce  n'est  cependant  pas  à  un  nombre  aussi  restreint  que  fait 
penser  le  mot  gana  qui,  dans  VAmarakocha,  est  synonyme  de  termes  signifiant  «  troupe, 
«  multitude  *.  »  L'idée  d'un  petit  nombre  de  Religieux  n'est  pas  davantage  dans  le  terme 
de  ganâtchârya,  «précepteur  d'une  troupe,  »  épithète  de  ces  Bôdhisattvas  fabuleux  que 
notre  Lotus  de  la  bonne  loi  représente  venant  assister  à  l'Assemblée  de  Çâkya^.  Il  est  bien 
évident  que  quand  on  nomme  ces  Bôdhisattvas  «précepteurs  d'une  troupe,  "  on  n'a  pas 
voulu  dire  que  cette  troupe  se  composait  de  moins  de  cinq  Religieux  :  l'exagération  même 
de  la  description  du  Lotus  prouve  bien  plutôt  qu'on  a  voulu  laisser  à  gana  sa  significa- 
tion ordinaire.  Au  reste,  il  n'est  pas  sans  intérêt  de  retrouver  ce  titre  de  ganâtchârya  sur 
un  des  monuments  qui  attestent  de  la  manière  la  plus  évidente  la  prédominance  du 
Buddhisme  dans  les  provinces  occidentales  de  l'Inde,  pendant  les  derniers  siècles  avant 
et  les  premiers  siècles  après  notre  ère.  Je  veux  parler  d'une  de  ces  inscriptions  en  pâli 
qu'on  a  découvertes  à  l'entrée  ou  dans  l'intérieur  des  grottes  et  des  cavernes  creusées  de 
main  d'homme  dans  diverses  localités  de  ces  provinces,  et  notamment  à  Djunîr.  Celle 


'  The  ritual  of  the  Buddhist  Priesthood,  p.  7  et  8 , 
dans  Miscell.  translat.  t.  II ,  n°  à- 

^  Turnour,  Examin.  of  Pâli  Buddhistical  Armais, 
n°  2  ,  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI ,  2'  part, 
p.  782 ,  aux  notes. 


'  Pâtimôlthka ,  f.  2  a,  man.  pâli-barman  de  la  Bibl. 
nat.  et  p.  3  de  ma  copie. 

Amarakocha ,  1.  II,  cbap.  v,  st.  Sg  et  /io;  Loise- 
leur,  p.  1  2/4.. 

'  Cbap.  XIV,  f.  iSgfcj  ci-dessus, p.  181. 
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dont  je  vais  invoquer  le  témoignage  a  été  publiée  en  18/17  P^r  docteur  Bird,  d'après 
un  dessin  de  M.  Orlebar.  Elle  se  trouve  sous  le  n"  VIII  de  la  planche  L  de  la  collection 
du  docteur  Bird ,  et  est  indiquée  par  ce  titre  :  «  Très-belle  inscription ,  en  partie  enlevée , 
«en  partie  enfouie,  auprès  du  porche  dune  cellule  actuellement  enterrée.  »  Je  pourrais 
me  contenter  d'emprunter  à  cette  inscription  le  mot  unique  de  ganâtchârja  qui  s'y  trouve 
sous  une  forme  pâlie;  mais  comme  le  recueil  de  M.  Bird  est  assez  rare,  et  que  l'inscription 
d'ailleurs  très-courte,  où  je  trouve  le  mot  en  question  n'est  pas  absolument  claire  dans 
toutes  ses  parties,  je  crois  indispensable  d'en  reproduire  ici  ce  que  M.  Bird  nous  en  a 
fait  connaître,  pour  qu'on  puisse  vérifier  l'existence  du  terme  qui  doit  nous  occuper,  et 
que  de  plus  habiles  soient  mis  en  mesure  de  compléter  mon  interprétation. 

Voici  l'inscription  elle-même,  reproduite  d'après  le  fac-similé  de  la  planche  L  de 
M.  Bird,  et  accompagnée  de  la  lecture  et  de  l'interprétation  qu'il  en  a  donnée.  Sa  lecture 


est  la  suivante  :  Ganatchariyanam ,  vira  nathayam,  talasanam-tivasunani ,  ativasunam,  vira- 
najn-tayam ,  titchâityasanam-tivasanam  danam.  Cette  lecture  fournit  à  M.  Bird  la  traduction 
suivante  :  «  Aux  guides  spirituels  de  la  congrégation ,  les  puissants  esprits  de  l'air,  les 
«  Vasus  des  trois  mondes ,  les  Ati-Vasus ,  les  trois  puissants ,  les  trois  Tchâityas  des  trois 
«  sages  Vasus,  [ceci  est]  un  don.  »  M.  Bird  fait  suivre  sa  traduction  de  quelques  obser- 
vations que  je  vais  reproduire  intégralement.  «  La  dernière  partie  de  l'inscription  est 
«  imparfaite  dans  l'endroit  où  la  surface  du  rocher  est  détruite  ;  mais  sur  la  seule  partie 
«  qui  en  reste,  nous  pouvons  lire  à  la  septième  ligne  gaha  pati,  le  maître  de  la  maison, 
«et  de  plus  à  la  huitième  ligne,  tananam  dananam,  don  de  lieux  pour  y  demeurer,  ce 
«  qui  est  une  allusion ,  à  ce  qu'il  semble  par  d'autres  inscriptions ,  à  la  marche  du  soleil 
«  à  travers  les  signes  du  zodiaque  et  les  lieux  des  planètes ,  dans  son  rapport  avec  les 
"  systèmes  buddhiques  des  diagrammes  astrologiques  et  de  l'astrologie  sidérale.  Dans 
«  cette  inscription ,  les  Vasus  ou  les  manifestations  de  l'Etre  suprême ,  résidant  en  toutes 
«choses  et  identifié  par  les  Hindus  orthodoxes  avec  Vichnu,  autrement  nommé  Vasu- 
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«dêva,  sont  les  objets  d'un  culte  pour  les  Buddhistes,  et  sont  des  preuves  de  l'intime 
«  connexion  et  de  la  ressemblance  qui  existait  entre  les  idées  théologiques  des  Bâuddhas  et 
"  celles  des  Vâichnavas.  Cette  connexion  expliquera  probablement  comment  il  se  fait  que , 
«selon  les  Purânas  et  le  système  de  l'Hinduisme  orthodoxe,  Buddha,  c'est-à-dire  l'Etre 
«  suprême ,  suivant  les  idées  théistes  ou  athées  de  ses  sectateurs ,  passe  pour  être  la  neu- 
r  vième  incarnation  de  Vichnu,  lequel,  dans  le  Vichnu  purâna,  est  nonmié  Vasudêva  et 
«considéré  par  les  sages  sous  quatre  différents  rapports,  savoir:  Pradhâna,  la  matière 
'  primitive  ou  nue;  Parucha,  l'esprit;  Vyakta,  la  substance  visible,  et  Kâla,  le  temps ^  » 

J'ai  dû  répéter  ici  l'explication  du  docteur  Bird  pour  montrer  jusqu'où  peut  entraî- 
ner le  goût  des  interprétations  mythologiques  appliquées  sans  distinction  à  toute  espèce 
de  monuments,  à  ceux  qui  sont  manifestement  religieux,  comme  à  ceux  dont  la  destina- 
tion est  la  plus  simple.  Quand  on  aura  pu  vérifier  combien  est  différent  l'objet  de  cette 
courte  inscription ,  on  ne  sera  que  plus  vivement  porté  à  regretter  que  les  Anglais ,  qui 
s'occupent  dans  l'Inde  de  recueillir  et  de  déchiffrer  ce  genre  de  monuments,  s'éloignent 
quelquefois  de  la  méthode  de  J.  Prinsep ,  qui  sans  être  à  proprement  parler  un  philo- 
logue, ne  s'épargnait  cependant  aucun  effort  pour  faire  concorder  ses  interprétations 
non  pas  seulement  avec  le  sens  commun ,  mais  aussi  avec  les  lois  de  la  langue  qu'il 
supposait  être  celle  de  ses  inscriptions. 

Voici  d'abord  comment  je  lis  le  texte;  je  dirai  ensuite  les  points  qui  restent  encore 
obscurs  ou  douteux  pour  le  sens.  Après  le  premier  signe,  qui  représente  un  diagramme 
dont  je  ne  connais  ni  le  nom,  ni  la  valeur,  je  lis  :  ganâtchariyânam  thérânahha  |  yamta- 
sulisânam  têvidjâ  \-  nain  afhtévâsinam  thêrânam  hha  |  yarhta  tchêiiyâsanam  têvi  |  djânani 
namdina .  .  .  kam  \  ■  ■  ■  sunikathaliki  \  ■  ■  .  gahapati  \  ■  ■  ■  tanânam  dimnana .  .  .  Les  deux 
premiers  mots  de  la  première  ligne  signifient  certainement,  «  pour  les  Thêras  précepteurs 
"  d'une  troupe.  »  Le  premier  de  ces  termes  dans  le  système  inversif  de  l'inscription,  est 
celui-là  même  que  nous  fournit  le  Lotus,  ganâtchâryânâm ,  sauf  la  légère  différence  in- 
troduite par  le  dialecte  pâli  ;  et  il  est  certainement  de  quelque  intérêt  de  retrouver  sur 
une  inscription  un  titre  qu'on  ne  donnait  sans  doute  qu'aux  Religieux  qui  étaient  suivis 
par  un  nombre  plus  qu'ordinaire  de  disciples,  à  nous  en  rapporter  du  moins  au  témoignage 
du  texte  du  Lotus,  où  ce  titre  s'applique  à  des  Bôdhisattvas  accompagnés  d'un  inmiense 
nombre  d'auditeurs.  Ces  maîtres ,  que  suit  une  foule  nombreuse ,  sont  nommés  thérâna  pour 
thêrânam,  l'omission  de  Vanusvâra  étant  très-fréquente  dans  les  inscriptions  pâlies;  , cela 
veut  dire  qu'ils  sont  vénérés  pour  leur  âge ,  qu'ils  sont  des  anciens ,  c'est-à-dire  de  ceux  que 
l'on  nomme  en  sanscrit  sthaviras,  et  en  pâli  thêras.  Cette  qualité  de  thêras  revient  encore 
une  fois  dans  notre  inscription ,  à  la  fin  de  la  troisième  ligne ,  où  elle  est  écrite  thêrânam, 
mais  où  elle  suit  un  mot  que  je  lis  afhtévâsinam ,  «  des  disciples.  «  Cette  classe  de  personnes 
est  certainement  opposée  à  la  première,  celle  des  maîtres  ou  précepteurs  d'une  troupe; 
et  l'inscription,  du  moins  dans  ce  qu'elle  offre  de  lisible  et  d'intelligil)le  pour  moi,  se 
divise  ainsi  en  deux  parties  :  «Pour  les  Thêras,  précepteurs  d'une  troupe.  .  .  pour  les 

'  J.  Bird,  Historical  Rcsearches  on  the  orig.  and principles  of  the  Bauddhaand  Jaina  Reliij.  Bombay,  1847,  p.  52, 
et  pl.  L,  n' VIII. 
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"Thêras,  disciples.»  Les  maîtres  et  les  disciples  ont,  comme  on  le  voit,  une  qualité 
commune ,  celle  d'être  également  anciens  ;  nous  verrons  tout  à  l'heure  qu'on  leur  attribue 
encore  un  auti^e  mérite,  celui  de  posséder  le  même  degré  dans  une  des  connaissances 
les  plus  relevées  du  Buddhisme. 

Ce  qui  vient  ensuite  est  beaucoup  moins  clair.  C'est  d'abord  une  question  de  savoir  si 
la  première  ligne  est  complète,  ou  bien  s'il  manque  quelque  chose  après  le  signe  qui 
suit  thêrâna.  Les  deux  traits  de  forme  irrégulière  qu'a  tracés  M.  Bird  à  droite  de  l'ins- 
cription donneraient  à  croire  qu'elle  est  incomplète  de  ce  côté.  11  y  a  cependant  des  in- 
dices propres  à  nous  faire  admettre  qu'il  n'y  a  pas  ici  de  lacune.  On  remarquera  en  pre- 
mier lieu  que  la  fin  de  la  troisième  ligne  qui  est  identique  à  la  fin  de  la  première,  est 
suivie  à  la  quatrième  ligne  d'un  commencement  identique  avec  le  commencement  de  la 
seconde  ligne  ;  c'est  déjà  pour  nous  un  engagement  à  chercher  entre  la  première  «t  la 
seconde  ligne  le  même  mot  qu'entre  la  troisième  et  la  quatrième.  En  second  lieu, 
l'examen  de  la  seconde  et  de  la  quatrième  ligne  fournit  les  éléments  d'une  comparaison 
analogue.  Ainsi  les  trois  derniers  caractères  de  la  seconde  ligne  et  le  premier  de  la  troi- 
sième sont  exactement  identiques  avec  les  deux  dernières  lettres  de  la  quatrième  ligne 
et  les  deux  premières  de  la  cinquième;  seconde  vraisemblance  en  faveur  de  l'idée  que 
l'inscription  est  complète  par  sa  droite  comme  elle  l'est  par  sa  gauche.  J'ajoute  que  les 
quatre  caractères  que  je  viens  de  signaler  confirment  cette  idée,  et  lui  donnent  toute  la 
vraisemblance  désirable,  car  ils  fournissent,  selon  ma  lecture,  le  mot  tévidjânafh,  forme 
pâlie  du  sanscrit  trâividjânâm,  «  pour  ceux  qui  ont  la  triple  science.  »  C'est  là  cette  seconde 
épithète  que  je  disais  tout  à  l'heure  être  commune  aux  âtchariyas  et  aux  antêvâsins,  c'est- 
à-dire  aux  maîtres  et  aux  disciples  qui  font  l'objet  de  notre  inscription. 

La  lecture  et  l'interprétation  que  je  propose  pour  le  mot  têvidjânam  nous  rend  déjà 
le  service  d'isoler  dans  la  seconde  ligne  comme  dans  la  quatrième,  d'un  côté  sept  carac- 
tères, de  l'autre  huit  qui  ne  sont  malheureusement  pas  aussi  faciles.  Je  lis  à  la  seconde 
ligne,  en  prenant  le  dernier  signe  de  la  première,  bhayarhtasulisânarh ;  et  à  la  quatrième 
ligne,  en  prenant  la  dernière  lettre  de  la  troisième,  hliayamtatchêtiyasanam ;  mais  je  ne 
puis  ici  m'exprimer  aussi  affirmativement  que  pour  ce  qui  précède.  Je  trouve  d'abord  de 
part  et  d'autre  lhayamia,  ce  qui  serait  un  mot  pâli  régulier  signifiant  «  la  fin  du  danger,  » 
ou  «  ce  qui  met  un  terme  au  danger.  »  Est-ce  là  une  dénomination  mystique  faite  pour 
désigner  la  montagne  percée  de  cellules  et  de  Vihâras,  où  les  Religieux  buddhistes  vi- 
vaient dans  la  méditation,  loin  du  monde  et  de  ses  dangers.*^  Est-ce  plutôt  un  nom  mi- 
litaire appliqué  à  la  montagne  sur  le  sommet  de  laquelle  s'élevait  un  fort  réputé  im- 
prenable aux  yeux  des  Indiens.''  Ce  sont  là  deux  hypothèses  entre  lesquelles  je  n'ai  pas 
de  raison  suffisante  pour  me  décider;  mais  hhayamta,  suivi  à  la  quatrième  ligne  de 
tchêiiya,  se  prête  assez  bien  à  la  désignation  d'un  lieu,  par  exemple  «le  Tchâitya  de 
<(  Bhayânta,  »  comme  on  écrirait  d'après  un  texte  sanscrit. 

En  admettant  cette  interprétation  jusqu'à  nouvel  ordre  et  comme  une  simple  hypo- 
thèse, nous  trouvons,  après  le  hhayamta  de  la  seconde  ligne,  quatre  lettres  qui  donnent 
sulisânaih,  dont  la  transcription  la  plus  directe  en  sanscrit  serait  surCçânâm,  «  des  chefs  des 
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"  savants.  »  Il  est  difficile  de  ne  pas  lire  sa  le  troisième  caractère  de  la  seconde  ligne  en 
commençant  par  la  gauche  ;  mais  si  un  nouvel  examen  de  l'inscription  originale  permet- 
tait de  lire  pu  au  lieu  de  sa,  on  aurait  pulisânam,  «  des  honmies,  »  ce  qui  donnerait  un 
sens  plus  naturel  peut-être  que  celui  de  sulisânam.  Il  faudrait  voir  encore  si  le  groupe 
que  tout  nous  porte  à  lire  su,  ne  devrait  pas  être  pris  pour  sê,  d'où  l'on  aurait  sêlisânam, 
avec  cette  traduction ,  «  les  chefs  de  la  montagne  de  Bhayânta.  »  Quoi  qu'il  en  puisse  être ,  et 
avec  les  secours  que  nous  avons  actuellement  à  notre  disposition,  on  peut  traduire  la 
première  partie  de  l'inscription  de  la  manière  suivante  :  «  Pour  les  précepteurs  d'une 
"  troupe,  les  Thêras,  les  chefs  des  sages  de  Bhayânta,  qui  possèdent  la  triple  science.  » 

La  seconde  partie  de  l'inscription  offre  avec  la  première  une  analogie  incontestable 
dans  la  disposition  des  termes.  Tous  les  mots  y  sont  semblables,  sauf  le  terme  principal 
amtêvâsinarh,  »  pour  les  disciples,  »  et  le  mot  tchêtiyasanam,  qui  termine  bhayamta.  Je  crains 
que  dans  ce  mot  de  cinq  syllabes,  où  j'ai  déjà  reconnu  tchêtiya,  les  voyelles  ne  soient 
pas  distribuées  correctement,  soit  par  la  faute  du  graveur  indigène,  soit  par  celle  du  co- 
piste européen.  Car  en  premier  lieu,  si  ce  mot  est  une  épithète  des  disciples  désignés 
par  le  terme  de  amtêvâsinafh  (et  on  a  tout  lieu  de  le  croire,  puisqu'il  finit  par  le  nam  des 
génitifs  pluriels,  forme  de  tous  les  titres  de  notre  inscription),  l'avant-dernier  des  cinq 
signes  qui  le  composent  doit  se  lire  sânam.  Et  en  second  lieu,  si  l'on  admet  l'existence 
du  parallélisme  que  j'ai  remarqué  dans  le  commencement  de  l'inscription ,  le  second  mot 
doit  être  à  la  quatrième  ligne  isânafh,  comme  j'ai  conjecturé  qu'il  l'était  à  la  seconde.  Je 
propose  donc  de  lire  à  la  quatrième  ligne  hhayamta  tcMtiyêsânaifi ,  «  des  propriétaires  du 
"  Tchâitya  de  Bhayânta.  »  Je  ne  donne  cependant  ceci  que  comme  une  interprétation  con- 
jecturcde  contre  laquelle  on  peut  faire  cette  objection,  qu'on  ne  voit  pas  pourquoi  les 
disciples  seraient,  plutôt  que  leurs  maîtres,  propriétaires  du  Tchâitya  :  toutefois  cette 
disposition  a  pu  résulter  de  la  volonté  de  celui  qui  avait  fait  creuser  la  grotte  où  nous 
apprenons  que  devait  se  trouver  un  Tchâitya,  et  la  fin  de  l'inscription  est  trop  incom- 
plète et  trop  obscure  pour  nous  éclairer  suffisamment  sur  ce  point.  Quant  à  présent  donc, 
et  avec  toutes  les  réserves  nécessaires,  je  traduis  la  seconde  partie  de  l'inscription  comme 
il  suit  :  «  Pour  les  disciples,  les  Thêras,  les  propriétaires  du  Tchâitya  de  Bhayânta,  qui 
«  possèdent  la  triple  science.  » 

Après  le  mot  tévidjânam  de  la  cinquième  ligne  on  trouve  trois  caractères  qui  se  lisent 
namdana,  ou  encore  namdina,  si  l'on  veut  que  le  grand  développement  qu'a  ici  la  lettre 
da  en  fasse  la  syllabe  di.  Le  sens  de  ce  mot  est  clair,  et  on  doit  le  rapporter  aux  termes 
qui  précèdent  et  que  je  viens  d'expliquer;  namdana,  employé  substantivement,  signifie 
«  plaisir,  ce  qui  rend  heureux.  »  La  lacune  qui  suit  ce  mot  nous  empêche  de  compléter 
la  phrase,  mais  il  est  évident  que  l'idée  exprimée  par  l'auteur  de  l'inscription  a  dù  être 
celle-ci  :  «lieu  ou  objet  de  plaisir  pour  les  maîtres  d'une  troupe,  etc.  »  C'était  la  défini- 
tion que  le  libéral  auteur  de  l'inscription  donnait  du  Vihâra  ou  des  cellules  qu'il  avait 
fait  creuser  dans  la  montagne  pour  servir  de  demeure  aux  maîtres  et  aux  disciples  dont 
il  venait  de  faire  l'éloge. 

Le  mot  namdana  est  suivi  d'une  lacune  sur  la  copie  lithographiée  de  M.  Bird;  la 
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lacune  est-elle  antérieure  ou  postérieure  à  la  gravure  de  l'inscription?  c'est  ce  que  je  ne 
saurais  dire.  La  cinquième  ligne  étant  terminée  par  la  syllabe  kaiîi  qui  est  parfaitement 
reconnaissable ,  on  serait  tenté  de  faire  rapporter  cette  syllabe  à  namdana,  de  cette  ma- 
nière, namdanakam,  pour  en  faire  un  diminutif  de  modestie  ou  d'affection  avec  le  sens 
de  II  petit  lieu  de  plaisir,  »  ou  «  petit  présent  destiné  à  faire  plaisir.  » 

La  ligne  sixième  ne  nous  offre  que  cinq  caractères  qui  sont  précédés  et  suivis  d'un 
blanc  sur  la  planche  lithographiée ,  ils  paraissent  devoir  se  lire  sumkathaliki ;  mais  outre 
que  je  ne  suis  pas  certain  de  la  lecture  du  signe  final,  je  ne  sais  comment  partager  ces 
caractères  isolés  pour  en  tirer  un  sens.  Je  ne  pourrais  y  reconnaître  que  ihalikî,  toujours 
sous  la  réserve  du  groupe  final  qui  est  peut-être  altéré,  et  ihalikî  donnerait  en  sanscrit 
sthalikt,  signifiant  quelque  chose  comme  «  relative  au  lieu  ou  à  la  montagne.  » 

A  la  ligne  septième  on  lit  distinctement  gahapati,  «  maître  de  maison;  »  ce  titre  suivait 
selon  toute  vraisemblance  le  nom  du  donateur.  Le  mot  n'est  certainement  pas  terminé, 
et  il  y  a  ici  une  lacune  qui  s'étend  jusqu'au  commencement  de  la  ligne  huitième.  Cette 
ligne  a  encore  six  caractères  sur  la  planche  de  M.  Bird;  tous  sont  lisibles,  sauf  le  pre- 
mier à  gauche  qui  est  douteux,  en  ce  qu'on  y  peut  voir,  soit  tu,  soit  hhu.  En  adoptant  la 
première  supposition,  on  aurait  tunâ  nanidarhiiana;  les  deux  premières  syllabes  semblent 
annoncer  un  mot  à  l'instrumental ,  ce  qui  conduit  à  supposer  que  namdamnana  est  peut- 
être  écrit  sur  le  monument  même  namdanéna ,  au  même  cas.  Il  se  peut  même  que  tanâ 
soit  la  fin  de  pitanâ,  «  par  le  père,  «  et  que  namdanéna  soit  le  nom  propre  Nandana  qui 
serait  celui  de  ce  père.  Mais  le  nombre  et  l'étendue  des  lacunes  qui  existent  à  la  fin  de 
l'inscription  ne  permettent  pas  d'attacher  beaucoup  d'importance  à  l'interprétation  con- 
jecturale de  quelques  termes  isolés. 
'  Il  me  suffira  maintenant  de  quelques  mots  pour  terminer  l'explication  du  terme  de 
hhikchu  samgha,  dont  je  viens  d'examiner  la  seconde  partie,  sarhgha.  J'ai  traduit  par 
«  Religieux  »  et  non  par  «  prêtre  »  le  mot  Bhikcha,  qui  littéralement  désigne  un  mendiant, 
pour  conserver  la  plus  grande  généralité  possible  à  ce  terme,  qui  suivant  les  autorités 
népâlaises,  conformes  en  ce  point  à  la  plus  ancienne  doctrine  des  Buddhistes,  désigne 
tout  individu  qui  après  avoir  renoncé  au  monde  et  à  l'état  de  maître  de  maison,  vit 
dans  un  célibat  rigoureux,  et  ne  se  soutient  que  par  les  aumônes  qu'il  reçoit  sans  les 
demander  ^  Les  autorités  singhalaises  sont  entièrement  d'accord  avec  cette  définition  ;  et 
Clough  qui  les  suit,  explique  ainsi  le  mot  Bhikcha  :  «prêtre  buddhiste  qui  se  soutient 
"  par  la  mendicité,  ce  qui  est  la  seule  voie  par  laquelle  il  puisse  se  procurer  les  moyens 
«  de  vivre  suivant  les  règles  établies  pour  le  clergé  2.  »  Judson,  dans  son  Dictionnaire  bar- 
man, se  contente  de  traduire  le  pâli  Bhikkhu  par  «  prêtre  de  Buddha^;  »  l'expression  de 
n  prêtre  »  n'est  pas  suffisamment  exacte,  en  ce  qu'elle  est  trop  restreinte.  J'ai  préféré  le 
mot  de  Religieux  par  les  raisons  que  j'ai  données  tout  à  l'heure.  J'aurais  même  conservé 
le  terme  original  sanscrit  de  Bhikchu,  si  je  n'avais  déjà  été  forcé  de  garder  dans  ma 
traduction  un  grand  nombre  d'autres  termes  sanscrits  dont  il  ne  m'eût  pas  été  facile  de 

'  Hodgson,  Shelch  of  Buddh.  dans  Transact.  of  the  ^  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  ligtt. 

roj.  as.  Soc.  t.  II,  p.  245.  ^  Barman  Diction,  p.  264. 
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trouver  l'équivalent  en  français.  L'emploi  de  la  lettre  capitale  dans  le  mot  Religieux  aver- 
tira le  lecteur  qu'il  s'agit  d'un  titre  spécial  et  consacré  à  un  usage  particulier.  On  peut 
voir  sur  les  devoirs  extérieurs  des  Bhikchus  une  note  étendue  d'Abel  Rémusat,  extraite 
des  auteurs  chinois^;  les  préceptes  qui  y  sont  exposés  se  retrouvent  à  peu  près  tous  dans 
les  autorités  singb alaises ,  telles  qu'on  les  connaît  par  le  Mahâvamsa  de  Turnour,  par  la 
collection  des  livres  sacrés  et  historiques  singhalais  d'Upham,  et  surtout  par  les  frag- 
ments du  Pâtimôkkha  pâli  qu'a  reproduits  Spiegel  dans  son  Kammavâkya  ^. 

N°II. 

SUR   LA  VALEUR   DU   MOT  KLEÇA. 
(Ci-dessus,  chap.  I,  f.  1,  p.  228.) 

J'ai  traduit  dans  mon  texte  nichkléçâh  par  «  sauvés  delà  corruption  du  mal;  »  mais  c'est 
là  plutôt  un  commentaire  qu'une  traduction  du  terme  nichklêça,  terme  composé  de  nich, 
«  sans,  »  et  klêça,  qui  a  une  très-grande  étendue  de  signification  dans  le  style  buddhique, 
et  qui  exprime  d'une  manière  générale  toutes  les  imperfections  qui  naissent  du  vice  ou 
du  mal  moral.  C'est  ce  qu'on  doit  conclure  de  la  manière  dont  Clough,  dans  son  Diction- 
naire singhalais,  traduit  ce  mot  de  kUça,  en  pâli  kilêsa  :  «  La  corruption  de  tous  les  sens 
"  et  des  facultés  intellectuelles  de  l'homme  par  le  péché.  Suivant  les  doctrines  bud- 
«  dhiques ,  klêça  est  la  source  de  toutes  les  misères  auxquelles  est  exposée  l'existence  à 
"  quelque  degré  que  ce  soit.  Tant  qu'existe  le  klêça  en  quelque  mesure,  soit  dans  l'homme, 
«  soit  dans  tout  autre  être  sensible,  il  attache  cet  être  à  l'existence,  laquelle  est  considérée 
"  comme  une  calamité.  La  destruction  du  klêça  est  donc  le  seul  but  de  la  vie  religieuse 
pour  les  Buddhistes.  De  là  vient  que  les  lois,  les  préceptes,  les  rites  et  les  cérémonies 
«du  Buddhisme,  sans  tenir  aucun  compte  d'un  Etre  suprême,  ont  pour  unique  objet 
«l'entier  anéantissement  du  klêça.  Ce  but  une  fois  atteint,  l'âme  ou  la  faculté  sentante 
«  dans  l'homme  ou  dans  tout  autre  ordre  d'êtres  plus  élevé,  se  débarrasse  de  l'existence, 
«  et  obtient  le  Nirvana  ou  l'annihilation  ^.  » 

Il  est  à  tout  instant  question  des  klêças  dans  les  livres  buddhiques  du  Nord,  mais  je 
n'en  ai  encore  rencontré  nulle  part  une  énumération  vraiment  dogmatique.  Seulement 
quand  Çâkyamuni  attaqué  par  Mâra,  s'apprête  à  lui  résister,  il  nomme  les  troupes  que 
le  pécheur  a  réunies  sous  ses  étendards  ;  et  ces  troupes  sont  autant  de  mauvais  penchants 
qui  sont  rappelés  de  la  manière  suivante  dans  des  vers  peu  poétiques  sans  doute,  mais 
qui  sont  cependant  des  vers ,  circonstance  qui  peut  avoir  introduit  quelque  trouble  dans 
la  liste.  La  première  troupe  est  celle  des  Kâmas,  ou  des  désirs;  la  seconde  celle  de  YArati, 
ou  du  mécontentement;  la  troisième  celle  de  Kchatpipâsâ ,  ou  de  la  faim  et  de  la  soif;  la 
quatrième  celle  de  Trïchnâ,  ou  de  la  cupidité;  la  cinquième  celle  de  Styâna,  ou  de  la 
paresse;  la  sixième  celle  de  Bhaya,  ou  de  la  crainte;  la  septième  celle  de  Vitchikitsâ,  ou 

'  Foe  kouehi,  p.  60  suiv.  et  p.  180;  voyez  encore  -  Kammavâkya,  p.  29,  34  et  suiv. 

Introd.  à  l'hisl.  du  Buddk.  indien,  t.  I ,  p.  276  suiv.  ^  Sinyhal.  Diction,  t.  II ,  p.  1 54  et  1 55. 
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du  doute;  la  huitième  celle  de  Krôdha,  ou  de  la  colère.  Puis  vient,  pour  terminer  cette 
énumération,  une  stance  où  sont  réunis  en  bloc  d'autres  mauvais  penchants,  comme 
l'ambition,  la  vanité,  l'orgueil  et  la  médisance  ^  Je  ne  prétends  pas  que  ce  soit  là  une 
liste  méthodique  des  dix  formes  du  Méça  ;  cette  description  cependant  présente  assez 
d'analogie  avec  celle  des  Buddhistes  du  Sud  pour  mériter  d'en  être  rapprochée.  Je  trouve 
cette  dernière  dans  le  Dictionnaire  barman  de  Judson,  avec  les  noms  pâlis  qui  désignent 
chacune  des  divisions  du  kilêsa,  comme  le  nomment  les  Buddhistes  de  Ceylan.  Ce  sont 
Lôbha,  la  passion,  le  désir,  la  cupidité,  autrement  nommé  Tanhâ,  pour  le  sanscrit  trïchnâ, 
la  soif  du  désir;  2°  Dosa,  la  haine,  la  méchanceté,  la  colère;  3°  Môha,  l'erreur,  l'igno- 
rance, la  folie;  4°  Mâna,  l'orgueil;  5°  Ditthi,  pour  drïchti,  l'hérésie,  l'erreur  en  religion, 
autrement  nommée  mitchtchhâditthi ,  la  fausse  vue,  la  fausse  doctrine  ;  6°  Vitchikitchtchhâ, 
le  doute,  l'incertitude;  7°  Thina,  le  manque  de  respect,  l'impudence;  8°  Uddhatchtcha , 
l'arrogance,  la  rudesse;  9°  Ahirikâ,  l'impudeujr,  l'absence  de  modestie;  10°  Anôttappa,  la 
dureté  de  cœur,  l'absence  de  repentir  2.  Tous  ces  termes  peuvent  facilement  se  rétablir 
en  sanscrit ,  et  sous  leur  forme  primitive  il  est  aisé  de  reconnaître  le  sens  que  leur  assigne 
Judson.  Le  mot  thina  est  le  seul  que  je  croie  altéré;  je  suppose  qu'il  faut  le  lire  thina 
pour  le  sanscrit  styâna,  la  paresse,  du  Lolita  vistara  cité  tout  à  l'heure. 

Les  Buddhistes  du  Sud  reviennent  très-souvent  sur  dix  espèces  d'actions  coupables 
qu'ils  nomment  dasâkusala,  «  les  dix  fautes  ou  actions  mauvaises;  »  ces  dix  fautes  présen- 
tent tant  d'analogie  avec  la  liste  des  Kilêsas,  qu'on  peut  les  regarder  pour  la  plupart 
comme  les  effets  pratiques  des  dix  mauvais  penchants  dont  le  terme  collectif  de  Kilêsa 
exprime  la  réunion.  On  les  connaît  par  un  grand  nombre  d'auteurs ,  comme  Fr.  Bucha- 
nan,  Clough,  Upham,  Klaproth,  Burney;  mais  avant  d'alléguer  ces  témoignages,  je  crois 
utile  d'en  donner  une  liste  authentique  empruntée  à  un  texte  qui  fait  autorité,  c'est  celle 
que  je  trouve  à  la  suite  du  Pâiimôkkha,  tel  que  le  reproduit  l'exemplaire  pâli-barman  de 
la  Bibliothèque  nationale.  Il  y  a,  dit  le  texte  du  Pdtimôkkha,  dix  règles,  sikkhâpadâni,  que 
doit  étudier  tout  novice;  elles  sont  ainsi  nommées  sikkhâ,  parce  qu'il  a  l'obligation  de 
les  étudier  pour  savoir  les  observer.  Ces  règles  sont  1°  Pânâtipâtâ  vêramanî,  «  l'action  de 
"  s'abstenir  d'ôter  la  vie  à  un  être  vivant;  »  2°  Adinnddânâ  vêramanî,  «  s'abstenir  de  prendre 
«ce  qui  ne  nous  est  pas  donné,  c'est-à-dire  du  vol;»  3°  Abrahmatchariyâ  vêramanî, 
«  s'abstenir  de  la  violation  du  vœu  de  chasteté  ;  »  4°  Musâvâdâ  vêramanî,  «  s'abstenir  du 
«  mensonge  ;  »  5°  Surâmêrêyyamadjdjapamâdatthânâ  vêramanî,  «  s'abstenir  de  la  source  de 
"  l'inattention  et  de  l'ivresse  qui  est  l'usage  des  liqueurs  enivrantes;  »  6°  Vikâlahhôdjanâ 
vêramanî,  «  s'abstenir  d'un  repas  pris  hors  de  saison;  »  7"  Natchtchagîtavâditavîsûkadassanâ 
vêramanî,  «  s'abstenir  de  la  vue  des  danses,  des  chants,  des  instruments  de  musique,  et  des 
«  représentations  théâtrales;  »  8°  Mâlâgandhavilêpanadhâranamandanavibhûsanatthânâ  vêra- 
manî, «  s'abstenir  de  porter  comme  ornement  et  comme  parure  des  guirlandes ,  des  par- 
«  fums  et  des  substances  onctueuses;  »  9°  UtcMchasayanâ  mahâsayanâ  vêramanî,  «  s'abstenir 
«  d'un  lit  élevé,  d'un  grand  lit;  »  io°  Djâtarâparadjatapatiggahanâ  vêramanî,"  s'abstenir  de 

'■  Lolita  vistara,  f.  i38  h  de  mon  man.  A  ;  Rgya  life  of  Shaltja,  dans  Âsiat.  Resear ch.es ,  t.  XX,  p.  3oj. 
tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  aSa;  Csoma,  Notices  on  the  '  Barman  Diction,  p.  60. 
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«  recevoir  de  l'or  ou  de  l'argent  i.  »  Il  est  aisé  de  reconnaître  parmi  ces  commandements 
un  certain  nombre  de  règles  qui  s'adressent  spécialement  aux  novices ,  c'est-à-dire  à  ceux 
qui  veulent  devenir  Religieux  ;  ce  sont  par  exemple  la  défense  de  prendre  son  repas  hors 
de  l'heure  marquée,  l'usage  des  parfums  et  d'un  lit  élevé,  injonctions  qui  ne  peuvent 
s'appliquer  à  des  laïques,  et  être  strictement  obligatoires  pour  eux.  Mais,  il  ne  faut  pas 
oublier  que  dans  les  premiers  temps  du  Buddhisme  ,  le  principal  objet  de  l'enseignement 
était  de  faire  des  Religieux,  et  qu'alors  les  règles  de  la  morale  applicable  à  tous  les 
hommes  se  confondaient  avec  les  prescriptions  spéciales  de  la  discipline  religieuse. 

C'est  encore  aux  novices  que  se  rapportent  dix  autres  fautes  dont  l'effet  serait  de  leur 
faire  perdre  leur  rang  [nâsêtam,  dit  le  texte) ,  et  dont  l'énumération ,  d'après  le  passage  du 
Pâtimôkkha  qui  nous  les  donne,  remonterait  jusqu'à  l'enseignement  même  de  Çàkya- 
muni.  Plusieurs  de  ces  fautes ,  notamment  les  premières ,  sont  les  mêmes  que  celles  que 
je  viens  de  rapporter  sous  le  titre  de  véramanî,  titre  qui,  selon  YAihidhâna  ppadipikâ, 
exprime  le  sentiment  d'aversion  qu'on  doit  éprouver  pour  de  tels  péchés  2.  Je  crois 
inutile  de  reproduire  les  énoncés  pâlis  de  celles  de  ces  fautes  que  nous  connaissons  déjà. 
Ce  sont  1°  le  meurtre;  2°  le  vol;  3°  la  violation  du  vœu  de  chasteté;  d°  le  mensonge; 
5°  l'usage  des  boissons  enivrantes;  6°  Baddhassa  avannam  bhâsaii,  «  celui  qui  dit  du  mal 
"  du  Buddha  ;  »  7°  Dhammassa  avannam  hhâsati,  «  celui  qui  dit  du  mal  de  la  Loi;  »  8°  Sam- 
ghassa  avannam  hhâsati,  «  celui  qui  dit  du  mal  de  l'Assemblée;  »  9°  l'hérétique;  10°  Bhik- 
khunîdusaka,  «  celui  qui  viole  une  religieuse^.  »  Quoique  placés  après  les  dix  vêramanù, 
dans  le  texte  du  Pâtimôkkha,  ces  péchés  n'en  sont  pas  moins  beaucoup  plus  graves  que 
les  précédents,  puisqu'on  les  nomme  Dasa  nâsanaggâni ,  «les  dix  éléments  de  destruc- 
«  tion,  »  ce  qui  en  fait  à  peu  près  pour  les  Buddhistes  ce  que  sont  pour  nous  les  péchés 
mortels. 

Cette  distinction  des  dix  grands  péchés  et  des  péchés  inférieurs  se  trouve  parfaitement 
observée  dans  une  note  du  colonel  H.  Burney,  relative  à  une  pièce  émanée  des  rapports 
de  l'empire  barman  avec  celui  de  la  Chine,  à  la  fin  du  dernier  siècle*.  Sauf  quelques  dif- 
férences dans  les  termes ,  et  la  substitution  de  l'adultère  à  la  violation  du  vœu  de  chasteté, 
les  dix  grands  péchés  de  la  note  de  Burney  sont  exactement  les  dix  nâsanaggâni  du  Pâti- 
môkkha. Quant  aux  péchés  inférieurs  de  cette  même  note ,  ils  répètent  une  partie  des 
vêramanis,  mais  on  y  voit  vers  la  fin  des  différences  qui  en  rendent  la  reproduction  né- 
<;essaire  ici.  Ces  fautes  inférieures  sont  :  1°  manger  après  que  le  soleil  a  passé  midi; 
2°  écouter  ou  voir  de  la  musique,  des  chants,  des  danses;  3°  se  parer  ou  faire  usage  de 
parfums;  A°  s'asseoir  à  une  place  plus  élevée  ou  plus  honorable  que  celle  qu'occupe  son 
précepteur  spirituel;  5°  avoir  du  plaisir  à  toucher  de  l'or  ou  de  l'argent  ;  6°  empêcher  par 
cupidité  d'autres  Religieux  de  recevoir  des  dons  charitables;  7"  chercher  à  rendre  d'autres 
Religieux  mécontents  de  façon  à  les  empêcher  de  rester  dans  le  monastère  ;  8°  empêcher 

'  Pâtimôkkha,  f.  6 1  6  et  suiv.  du  man.  de  la  Bibl.  '  Pâlimôkkha,  f.  62  b  suiv.  et  p.  SgS  de  ma  copie, 

nat.  et  p.  585  de  ma  copie.  *  H.  Burney,  Some  Account  of  the  war  between  Bur- 

^  Abliidhâna  ppadipikâ,  i.  I,  chap.  11,  sect.  5,  st.  i6;  mah  and  China,  dans  Joarn,  asiat.  Soc.  of  Deiigal,  t.  NI , 

Clough,  p.  19.  i"  partie,  p.  439. 
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d'autres  Religieux  d'acquérir  de  la  science  et  de  la  vertu  ;  9°  outrager  et  censurer  d'autres 
Religieux;  10°  exciter  des  dissensions  et  des  schismes  parmi  les  Religieux. 

Nous  pouvons  maintenant  être  plus  brefs  en  ce  qui  touche  les  autres  listes  des  dix 
commandements  que  rapportent  Upham  et  Klaproth  :  elles  ont  cependant  pour  nous  cet 
intérêt ,  qu'elles  nous  font  connaître  des  commandements  d'une  portée  plus  générale  que 
celle  des  listes  du  Pâtimôkkha.  Il  est  évident  que  dans  ces  nouvelles  listes  dont  je  n'ai  pas 
du  reste  les  originaux  à  ma  disposition ,  il  ne  s'agit  plus  exclusivement  des  Religieux , 
mais  bien  de  tous  les  hommes  en  général,  en  tant  que  soumis  à  la  loi  morale  promulguée 
par  le  Ruddha  Çàkyamuni.  Voici  la  liste  des  Singhalais,  telle  que  la  donne  Upham  :  1  °  ne 
pas  tuer,  2°  ne  pas  voler,  3°  ne  pas  commettre  d'adultère,  4"  ne  pas  mentir,  5"  ne  pas  ca- 
lomnier, 6°  ne  pas  employer  de  termes  grossiers,  7°  ne  pas  dire  de  ces  paroles  qui  ne  sont 
faites  que  pour  nuire,  8°  ne  pas  désirer  le  bien  d'autrui,  9°  ne  pas  être  envieux,  10°  ne 
pas  errer  sur  la  vraie  foi,  ni  croire  qu'elle  est  fausse  ^  Cette  liste  est,  à  bien  peu  de  chose 
près,  celle  que  Fr.  Ruchanan  a  reproduite  d'après  le  P.  Sangermano,  qui  la  tenait  des 
Rarmans.  Suivant  cet  auteur,  la  morale  consiste  à  observer  les  cinq  commandements  et 
à  s'abstenir  des  dix  péchés.  Ces  péchés  sont  nommés  par  les  Rarmans  Duzzaraik ,  ce  qui 
est  une  transcription  populaire  du  terme  pâli  dutchtcharita ,  en  sanscrit  dnçtcharita,  «  mau- 
«  vaise  action.  »  Les  trois  premiers  péchés  sont  les  contraires  des  trois  premiers  comman- 
dements, 1°  ne  pas  tuer,  2°  ne  pas  voler,  3°  ne  pas  commettre  d'adultère.  Viennent  en- 
suite :  li°  le  mensonge,  5°  la  discorde,  6"  l'injure,  7°  les  vains  discours.  Une  troisième  et 
dernière  classe  de  péchés  est  formée  de  trois  autres  fautes  :  8°  le  désir  de  s'approprier  le 
bien  d'autrui,  9°  l'envie,  10°  l'hérésie^.  Klaproth,  dans  une  Vie  de  Baddha,  dont  le  prin- 
cipal défaut  est  d'être  trop  courte ,  a  donné  d'après  les  Chinois  une  énumération  des  com- 
mandements moraux  qui  est  tout  à  fait  semblable  à  celle  des  Singhalais  et  des  Rarmans; 
l'accord  de  ces  trois  listes ,  malgré  quelques  différences  purement  verbales ,  prouve  suffi- 
samment leur  authenticité  commune.  Voici  l'énumération  de  Klaproth:  1°  ne  pas  tuer, 
2°  ne  pas  voler,  3°  être  chaste,  4"  ne  pas  porter  de  faux  témoignages,  5"  ne  pas  mentir, 
6^  ne  pas  jurer,  7°  éviter  toute  parole  impure,  8°  être  désintéressé,  9°  ne  pas  se  venger, 
10°  ne  pas  être  superstitieux'. 

Il  est  facile  de  reconnaître  que  la  liste  de  Klaproth  rentre  presque  complètement  dans 
celle  d'Upham  ;  il  faut  seulement  tenir  compte  de  quelques  différences  légères  dans  les 
interprétations,  lesquelles  viennent  sans  aucun  doute  de  la  différence  des  sources  aux- 
quelles ont  puisé  les  divers  auteurs  dont  j'allègue  ici  le  témoignage.  Au  reste,  quelque 
importante  que  soit  la  place  occupée  dans  la  morale  buddhique  par  les  considérations 
relatives  au  Mêça  ou  au  mal  moral,  ce  n'est  pas  la  liste  de  ces  divers  kléças  qui  tient  le 
premier  rang  dans  leur  théorie,  dont  les  débuts  sont  à  la  fois  si  humains  et  si  purs.  Ce 
sont  les  papas  ou  dôchas,  au  nombre  de  cinq,  véritables  péchés  qui  s'attachent  à  la  personne 
morale  de  leur  auteur,  décident  de  sa  destinée  future ,  et  le  suivent  à  travers  les  voies  de 

'  Upham,  The  Makavansi,  etc.  t.  III,  p.  12.  '  Vie  de  Buddha,  dans  Journ.  asiat.  t.  IV,  p.  77; 

*  F.  Buchanan ,  On  Ihe  relig.  and  Uter.  of  the  Bur-  Voyez  encore  Neumann ,  Catechism  of  the  Shanians, 
mas,  dans  Asiat.  Res.  t.  VI,  p.  271,  éd.  in-8°.  p.  48  suiv.  dans  Translat.  from  theCliinese,  i83i. 
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la  transmigration,  jusqu'à  ce  que  le  châtiment  qu'ils  avaient  attiré  sur  lui  ait  épuisé  leur 
influence.  J'en  trouve  une  énumération  propre  aux  Buddhistes  du  Sud,  dans  les  prières 
prononcées  aux  funérailles  chez  les  Barmans ,  prières  qu'a  reproduites  le  lieutenant  Foley 
sur  une  planche  du  Journal  de  Prinsep  ^  Là  le  nom  de  chacun  des  cinq  péchés  les  plus 
graves  aux  yeux  des  Buddhistes  est  suivi  du  tei'me  véramani,  comme  pour  les  dix  com- 
mandements du  Pâtimôkkha.  Voici  cette  énumération  :  i°  pânâtipdiâ  vêramanî ,  «  l'aversion 
"  pour  le  meurtre  de  tout  être  vivant  (le  meurtre);  »  2°  adinnâdânâ  véramani,  «  l'aversion 
«pour  l'acte  de  prendre  ce  qui  ne  nous  est  pas  donné  (le  vol);  ■>  3°  kâmêsu  mitchtchhâ- 
tchârd  vêramanî ,  «  l'aversion  pour  la  recherche  illicite  du  plaisir  (l'adultère);  »  4°  mmâvâdâ 
vêramanî,  «l'aversion  pour  un  langage  faux  (le  mensonge);»  5°  sarâmêrayamadjdjhapa- 
mâdatthânâ  (lisez  mêrêyyamadjdja) ,  «  l'aversion  pour  la  source  de  l'inattention  et  de  l'ivresse 
«  qui  est  l'usage  des  liqueurs  enivi'antes  (l'ivresse).  " 

Cette  énumération,  qui  dans  le  fragment  auquel  je  l'emprunte,  est  résumée  sous  le 
titre  de  dosa  vêramanî,  et  que  je  trouve  également  dans  la  note  précitée  du  colonel 
H.  Burney,  jette  un  jour  très-satisfaisant  sur  un  passage  d'une  note  d'Abel  Rémusat  tou- 
chant les  actions  ou  règles  de  conduite  qui  procurent  à  l'homme  l'avantage  de  renaître 
parmi  les  Dêvas  2.  Ces  règles  sont  exactement  celles  que  je  viens  de  reproduire,  et  quand 
je  pense  au  soin  que  les  Buddhistes  prennent  de  les  répéter  en  toute  occasion ,  je  ne 
doute  pas  que  ce  ne  soient  ces  règles  mêmes  qui  sont  désignées  sous  le  nom  collectif  de 
çikchâpada,  ou  commandements;  telles  sont  en  effet  les  règles  fondamentales  par  lesquelles 
débute  l'enseignement  de  la  morale  buddhique.  L'interprétation  que  je  propose  ici  du 
mot  çikchâpada,  me  fournit  le  moyen  de  combler  une  lacune  que  j'ai  laissée  dans  plu- 
sieurs passages  de  mon  Introduction  à  l'histoire  da  Buddhisme  indien,  où  je  n'avais  pu  dé- 
finir ce  terme,  et  où  je  le  rendais  par  «  axiomes  de  l'enseignement  ^.  »  Aujourd'hui  je  puis 
m' appuyer  sur  l'autorité  du  Pâtimôkkha,  qui  nomme  sikkhâpadâni ,  en  pâli,  les  dix  titres 
de  la  liste  développée  où  se  retrouvent  les  cinq  titres  composant  la  liste  des  cinq  pré- 
ceptes. On  voit  encore  une  confirmation  indirecte  de  la  valeur  et  de  l'application  de  ce  mot 
de  «  préceptes  ou  commandements  »  que  je  retrouve  maintenant  sous  le  terme  de  çikchâ- 
pada, dans  une  note  développée  d'Abel  Rémusat  sur  sa  traduction  du  Foe  koue  ki,  où  sont 
énumérés  successivement,  d'abord  les  cinq  préceptes  ou  les  vêramanîs  fondamentaux, 
puis  cinq  autres  préceptes  que  j'ai  signalés  comme  plus  spécialement  applicables  aux  no- 
vices et  aux  Religieux,  et  qui  répondent  aux  Sikkhâpadas  de  la  première  liste  du  Pâti- 
môkkha En  rapprochant  ces  listes  les  unes  des  autres ,  il  convient  de  tenir  compte  de 
quelques  variantes  d'expression  et  de  quelques  déplacements  dans  les  termes ,  qui  n'in- 
fluent pas  essentiellement  sur  le  fonds  du  sujet. 

Je  terminerai  cet  exposé  un  peu  minutieux  par  la  traduction  d'un  Sutta  pâli  où  sont 
énumérés  les  principaux  actes  pour  lesquels  un  Religieux  doit  avoir  de  la  répugnance,  et 
dont  quelques-uns  ont  déjà  été  relevés  dans  cette  note.  C'est  de  cette  idée  de  répugnance 

'  Journ.  of  a  Tour  through  the  Island  of  Ranibree ,  ^  Foe  houe  ki,  p.  147. 

with  a  geological  Sketch,  etc.  dans  Journ.  of  the  asiat,  ^  Voy.  entre  autres,  t.  I,  p.  80. 

5oc.  o/Beii^ai,  t.  IV,  p.  92  ,  pl.  V.  '  Foe  koue  ki,  p.  lo/i. 
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déjà  indiquée  plus  haut,  qu'a  été  formé  le  terme  de  vêramanî  par  lequel  on  dénomme 
collectivement  les  fautes  dont  doit  s'abstenir  le  Religieux.  On  en  trouve  l'origine  dans 
les  paroles  mêmes  attribuées  au  Buddha,  quand  il  dit  que  le  véritable  Buddhiste  «  a  de 
«l'aversion  [virata]  »  pour  telle  ou  telle  faute.  Ce  sujet  capital  pour  la  morale  comme 
pour  la  discipline  des  Religieux  occupe ,  on  le  comprend  sans  peine ,  une  place  considé- 
rable dans  ceux  des  Suttas  de  Ceylan  qui  paraissent  le  plus  rapprochés  de  la  prédication  de 
Çâkyamuni.  Il  est  répété  plusieurs  fois,  et  presqu'en  des  termes  identiques,  parmi  les 
Suttas  qui  forment  la  collection  assez  considérable  du  Dîgha  nihâya  des  Singhalais.  Il 
paraît  d'abord  sous  une  forme  assez  abrégée  dans  le  Brahma  djâla  sutta,  et  le  Pôiihapdda 
sutta,  puis  avec  de  plus  grands  développements  dans  le  Sâmanna  phala  sutta  et  dans  le 
Subha  sutta. 

J'ai  choisi  le  Sâmanna  phala,  à  cause  du  cadre  au  milieu  duquel  est  exposée  la  doc- 
trine des  devoirs  religieux  :  ce  Sutta  passe  pour  émaner  de  la  prédication  même  de  Çâkya- 
muni, et  il  a  pour  nous  cet  intérêt  qu'il  met  en  scène  le  roi  Adjâtasattu,  l'Adjâtaçatru  des 
textes  buddhiques  du  Nord,  qui  fut  contemporain  de  Çâkya.  Le  Subha  sutta  ne  diffère  du 
Sâmanna  phala  que  par  le  cadre;  le  maître  n'y  est  plus  Çâkya  lui-même,  c'est  Ananda  son 
cousin  germain  et  son  serviteur  favori ,  qui  parle  au  nom  et  après  la  mort  du  Buddha. 
J'avoue  que  sans  la  reproduction  presque  littérale  de  ce  texte  dans  plusieurs  endroits 
différents  du  même  manuscrit,  il  ne  m'eût  pas  été  facile  d'en  donner  une  traduction  sui- 
vie, tant  les  copistes  ont  transcrit  négligemment  l'original.  Il  y  a  notamment  deux  pas- 
sages, l'un  sur  les  jeux,  l'autre  sur  les  meubles,  que  je  n'ai  pu  entendre  dans  tous  leurs 
détails  :  j'en  ai  averti  par  de  courtes  notes.  J'ai  cru  aussi  que  je  ferais  bien  de  disposer  ma 
traduction  du  Sâmanna  phala  de  façon  qu'elle  pût  servir  à  la  lecture  du  Suhha  sutta.  A 
cet  effet,  j'ai  intercalé  dans  mon  texte  de  courtes  phrases  du  Suhha,  quand  elles  com- 
plètent ou  confirment  le  sens  du  Sâmanna,  et  je  les  ai  marquées  de  deux  étoiles;  quant 
aux  parties  plus  développées  et  qui  appartiennent  en  propre  au  Subha,  telles  que  le  début 
et  quelques  détails  du  dialogue,  je  les  ai  rejetées  en  note.  Le  lecteur  aura  donc  ainsi 
une  double  exposition  des  devoirs  imposés  aux  Religieux  Buddhistes,  l'une  attribuée  à 
Çâkya ,  l'autre  à  son  disciple  Ananda  ^ . 

'  Voici  le  début  du  Snbha  satta.  a  11  a  été  ainsi  en-  fils  de  Nôdéyya ,  souhaite  au  bienheureux  Ananda  peu 

tendu  par  moi  un  certain  jour.  Le  respectable  Ananda  d'obstacles,  peu  de  maladies,  une  position  facile, 

se  trouvait  à  Sâvatthi  (Çrâvasti),  à  Djêtavana,  dans  le  de  la  force,  des  contacts  agréables ,  et  parle-lui  ainsi: 

jardin  d'Anâthapindika ,  peu  de  temps  après  que  le  Consens,  ô  seigneur  Ananda,  dans  ta  miséricorde,  à 

Bienheureux  était  entré  dans  le Nibbâna complet.  Or,  te  rendre  dans  la  demeure  du  jeune  Brahmane  Su- 

en  ce  temps-là,  le  jeune  Brahmane  Subha,  fils  de  Nô-  bha,  fils  de  Nôdêyya.  Il  en  sera  ainsi,  répondit  le 

dêyya,  séjournait  à  Sâvatthi  pour  une  certaine  affaire.  jeune  homme  à  Subha,  fils  de  Nôdêyya;  et  s'étant 

Alors  le  jeune  Brâhmane  Subha,  fils  de  Nôdêyya ,  ap-  rendu  à  l'endroit  où  se  trouvait  le  respectable  Ananda, 

pela  un  certain  jeune  homme  et  lui  dit  :  Va,  jeune  il  échangea  avec  lui  les  paroles  de  l'affection  et  de  la 

homme,  à  l'endroit  où  se  trouve  le  Samana  (Çramana)  civilité,  et  s'assit  de  côté;  et  une  fois  assis,  il  s'a- 

Ananda,  et  y  étant  arrivé,  souhaite  en  mon  nom  au  dressa  en  ces  termes  au  respectable  Ananda  :  Le 

Samana  Ananda  peu  d'obstacles,  peu  de  maladies,  une  jeune  Brâhmane  Subha,  fils  de  Nôdêyya,  souhaite 

position  facile,  de  la  force  et  des  contacts  agréables,  au  bienheureux  Ananda  peu  d'obstacles,  peu  de  ma- 

de  la  manière  suivante  :  Le  jeune  Brâhmane  Subha,  ladies,  une  position  facile,  de  la  force,  des  contacts 
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SAMANNA  PHALA  SUTTA. 

«  Voici  ce  qui  a  été  ententlu  par  moi  un  jour.  Bhagavat  se  trouvait  à  Râdjagaha  (Râ- 
djagrïha),  dans  le  bois  des  manguiers  de  Djîvaka  Kômârabhaiida,  avec  une  grande  as- 
semblée de  Religieux,  avec  treize  cent  cinquante  Religieux.  En  ce  temps-là  le  roi  du 
Magadha,  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  à  l'époque  de  l'Upôsatha,  qui  a  lieu  le  quinzième 
jour  (de  la  lune) ,  pendant  la  nuit  de  la  pleine  lune  du  mois  de  Kômudî  ^  qui  est  le  qua- 


agréables,  et  il  parle  ainsi  :  Consens,  ô  seigneur 
Ananda,  dans  ta  miséricorde,  à  te  rendre  dans  la 
demeure  du  jeune  Brahmane  Subha,  fils  de  Nô- 
dêyya.  Cela  dit ,  le  respectable  Ananda  parla  ainsi 
au  jeune  homme  :  Jeune  homme,  ce  n'est  pas  le 
moment  convenable  ,  j'ai  pris  aujourd'hui  quelques 
médicaments;  mais  demain  je  me  rendrai  à  ton  in- 
vitation, au  temps  et  au  moment  convenables.  Alors 
le  jeune  homme  s' étant  levé  de  son  siège,  retourna 
au  lieu  où  se  trouvait  Subha,  fils  de  Nôdêyya,  et  y 
étant  arrivé,  il  dit  au  jeune  Bràhrnane  :  Nous  avons 
parlé  en  ton  nom  au  respectable  Ananda,  [et  il  ré- 
,péta  sa  commission  dans  les  termes  mêmes  où  elle 
lui  avait  été  donnée ,  ainsi  que  la  réponse  qu'y  avait 
faite  Ananda  ;  ]  voilà  ce  qui  s'est  passé ,  dit-il ,  et  pour 
quelle  raison  le  seigneur  Ananda  a  pris  son  temps 
pour  ne  venir  près  de  toi  que  demain. 

«Ensuite  le  respectable  Ananda,  quand  fut  termi- 
née la  nuit  qui  suivit  cette  journée,  s' étant  habillé 
dès  le  matin ,  ayant  pris  son  vase  et  son  manteau , 
accompagné  du  Religieux  Tchêtaka  qui  lui  servait 
de  Samana  suivant ,  se  rendit  à  l'endroit  où  demeu- 
rait le  jeune  Brahmane  Subha,  fils  de  Nôdêyya;  et 
quand  il  y  fut  arrivé,  il  s'assit  sur  le  siège  qui  lui 
avait  été  préparé.  De  son  côté,  Subha,  fils  de  Nô- 
dêyya, se  dirigea  vers  l'endroit  où  s'était  assis  le  res- 
pectable Ananda,  et  y  étant  arrivé,  il  échangea  avec 
Ananda  les  paroles  de  la  bienveillance  et  de  la  civilité 
et  s'assit  de  côté;  une  fois  assis,  il  lui  parla  en  ces 
termes  :  Le  seigneur  Ananda  a  été  pendant  bien 
longtemps  le  serviteur,  l'assistant ,  le  compagnon 
du  bienheureux  Gôtama;  Ananda  doit  donc  savoir 
quelles  sont  les  lois  dont  le  bienheureux  Gôtama  a 
fait  l'éloge ,  qu'il  a  fait  accepter  à  la  foule  du  peuple , 
dans  lesquelles  il  fa  introduite ,  il  l'a  établie.  Quelles 
sont  donc ,  ô  Ananda ,  les  lois  dont  le  bienheureux 
Gôtama  a  fait  l'éloge,  qu'il  a  fait  accepter  à  la  foule 
du  peuple,  dans  lesquelles  il  l'a  introduite,  il  l'a  éta- 
blie ?  Il  y  a ,  jeune  Brâhmane ,  répondit  Ananda ,  trois 


masses  (ou  collections)  dont  le  Bienheureux  a  fait 
l'éloge  et  qu'il  a  fait  accepter  à  la  foule  du  peuple , 
dans  lesquelles  il  l'a  introduite,  il  l'a  établie.  Quelles 
sont  ces  trois  masses  ?  Ce  sont  la  masse  sublime  des 
actions  vertueuses,  la  masse  sublime  des  médita- 
tions, la  masse  sublime  de  la  sagesse;  ce  sont  là, 
jeune  Brahmane,  les  trois  masses  dont  le  Bienheu- 
reux a  fait  l'éloge  ;  ce  sont  elles  qu'il  a  fait  accepter 
à  la  foule  du  peuple,  dans  lesquelles  il  l'a  intro- 
duite, il  l'a  établie.  Mais  quelle  est  donc,  ô  Ananda, 
la  masse  sublime  des  actions  vertueuses  dont  le  Bien- 
heureux a  fait  l'éloge,  qu'il  a  fait  accepter  à  la  foule 
du  peuple  ,  dans  lesquelles  il  l'a  introduite,  il  l'a  éta- 
blie? Ici,  jeune  Brâhmane, le Tathâgata,  etc.  comme 
au  texte,  en  suppléant  «jeune  Brâhmane»  à  «grand 
«  roi.  »  Je  remarquerai ,  en  terminant,  que  le  Nôdêyya 
dont  on  dit  au  commencement  de  ce  Sutla  que  Subhf, 
est  le  fils,  rappelle  l'ancien  Nôclhasle  Gotamide,  l'un 
des  chantres  du  Rigvêda.  [Weber,  Iml.  Studien ,  t.  I, 
p.  180.)  L'absence  du  dh  dans  le  patronymique  ^Vô- 
(/ejja  peut  paraître  une  objection  contre  ce  rappro- 
chement ;  cependant  la  substitution  du  d  au  dh  est  un 
fait  assez  commun  dans  les  manuscrits  pâlis  ;  d'ail- 
leurs les  copistes  généralement  modernes  de  ceux 
de  ces  livres  que  nous  possédons  à  Paris ,  étaient  trop 
éloignés  des  temps  et  des  lieux  où  avaient  eu  cours 
ces  noms  propres  brâhmaniques  pour  être  en  me- 
sure d'en  reproduire  exactement  l'orthographe. 

'  Le  pâli  Kônuidi  répond  au  sanscrit  kâumudî ., 
qui  désigne  à  la  fois  la  pleine  lune  du  mois  de  Kâr- 
fi7;a  (octobre-novembre)  et  celle  du  mois  Açvina  (sep- 
tembre-octobre). SiKômudi  est  ici  le  nom  d'un  mois, 
et  si  j'ai  raison  d'y  rapporter  l'épithè te  de  quatrième, 
l'année  dont  le  Kômiidi  est  le  quatrième  mois  aurait 
commencé  en  juin-juillet,  c'est-à-dire  avec  la  saison 
des  pluies.  Cette  donnée  est  en  désaccord  avec  celle 
que  nous  a  déjà  fournie  V Abkidharmahôça  vyâkhyâ, 
suivant  lequel  la  saison  froide,  Hêmânta,  était,  selon 
les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles,  le  commence- 
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trième  [de  l'année],  le  roi,  dis-je,  étant  monté  sur  sa  belle  terrasse,  était  assis  environné 
de  ses  ministres.  Alors  ce  roi  prononça  avec  enthousiasme  ces  paroles  d'admiration  : 
Certes  elle  est  agréable  cette  nuit  qui  nous  enveloppe  de  ses  ombres;  elle  est  belle;  elle 
est  ravissante;  elle  est  douce;  elle  est  pleine  de  charme!  Pourquoi  donc  ne  témoigne- 
rions-nous pas  notre  respect  à  un  Samana  (Çramana)  ou  à  un  Brâhmane,  pour  qu'en 
retour  de  ce  respect  il  vienne  porter  le  calme  dans  notre  âme?  Cela  dit,  un  certain  mi- 
nistre du  roi  parla  ainsi  au  roi  du  Magadha,  Adjâtasattu,  fds  de  Vêdêhî  :  Il  y  a,  ô  roi, 
Pûrana  Kassapa  qui  a  une  Assemblée,  qui  est  à  la  tête  d'une  troupe,  qui  est  le  maître 
d'une  troupe  de  disciples  \  qui  est  connu,  illustre,  qui  est  un  précepteur  religieux,  es- 
timé des  gens  de  bien,  sachant  commander  à  la  foule  du  peuple,  entré  depuis  long- 
temps dans  la  vie  d'ascète,  parti  pour  son  voyage,  arrivé  à  un  âge  avancé.  Que  le  roi 
témoigne  son  respect  à  Pûrana  Kassapa;  en  efFet,  si  le  roi  agit  ainsi  avec  Pûrana  Kas- 
sapa, le  calme  descendra  dans  son  âme.  Cela  dit,  le  roi  du  Magadha,  Adjâtasattu,  fils 
de  Vêdêhî,  garda  le  silence.  Un  autre  ministre  du  roi  parla  ainsi  au  roi  du  Magadha, 
Adjâtasattu ,  fds  de  Vêdêhî  :  11  y  a ,  ô  roi ,  Makkhali  Gôsâla  qui  a  une  assemblée ,  [  etc. 
en  répétant  les  mêmes  titres.]  Un  autre  dit  :  Il  y  a  Adjita  Kêsakambala  qui  a  une  as- 
semblée, etc.  Un  autre  dit  :  Il  y  a  Pakudha  Katchtchâyana  qui  a  une  assemblée,  etc. 
Un  autre  dit  :  Il  y  a  Sandjaya,  fds  de  Bêlatthi ,  etc.  Un  autre  dit  :  Il  y  a  Nigantha fils 
de  Nâta.  Et  chacun  ajoutait  :  Que  le  roi  témoigne  son  respect  à  ce  sage;  en  effet,  si  le 
roi  agit  ainsi  avec  ce  sage,  le  calme  descendra  clans  son  âme.  Cela  dit,  le  roi  du  Maga- 
dha, Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  garda  le  silence. 

«  Or,  en  ce  moment-là ,  se  trouvait  assis  non  loin  du  roi ,  Djîvaka  Kômârabhanda  qui 
gardait  le  silence.  Alors  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  lui  parla  en  ces  termes  :  Et  toi,  ami 
Djîvaka,  pourquoi  gardes-tu  le  silence?  —  Roi  vénérable,  [reprit  Djîvaka,]  le  respec- 
table Bhagavat  parfaitement  et  complètement  Buddha,  réside  dans  notre  bois  de  man- 
guiers, avec  une  grande  troupe  de  Religieux,  avec  treize  cent  cinquante  Religieux.  Ce 
bienheureux  Gôtama  a  rencontré  au-devant  de  lui  la  voix  fortunée  de  son  renom,  qui 
proclamait  :  Le  voici  ce  bienheureux,  respectable,  parfaitement  et  complètement  Bud- 
dha, doué  de  science  et  de  conduite  [f.  i3  b],  bien  venu,  connaissant  le  monde,  sans 
supérieur,  domptant  l'homme  comme  un  jeune  taureau,  précepteur  des  Dêvas  et  des 


ment  de  l'année.  [Inlrod.  à  I  Jiist.  da  Buddh.  indien, 
t.  I,  p.  569.)  Nous  retrouvons  donc  ici,  parmi  les 
sectateurs  de  Çâkya,  les  mêmes  variations  que  chez 
les  Brahmanes.  Weber  a  remarqué,  en  efl'et,  que 
chez  ces  derniers  l'on  commençait  anciennement 
l'année  par  la  saison  froide,  et  que  c'est  seulement 
plus  tard  qu'on  l'a  commencée  par  l'automne  et  par 
la  saison  des  pluies.  (Weber,  Indische  Studien,  t.  I, 
p.  88.)  Une  observation  que  nous  devons  au' même 
auteur,  c'est  que  la  saison  des  pluies  est  un  des  com- 
mencements de  l'année  admis  par  le  Çatapatha  brâ- 
kmana;  or  ce  recueil  est  aussi  une  des  annexes  du 


cercle  littéraire  des  Vèdas,  que  A.  Weber  regarde 
comme  les  moins  anciennes  ;  on  trouvera  même  pro- 
bablement plus  tard  que  plusieurs  des  parties  qui  la 
composent  sont  contemporaines  des  premiers  temps 
du  Buddhisme.  Quant  à  l' Upôsatka  dont  il  est  ici  ques- 
tion, ce  doit  être  la  cérémonie  que  le  Lolita  vis  tara 
désigne  par  le  nom  altéré  d' Upôchadiia.  [Lalita  vis- 
tara,  f.  10  a  de  mon  man.  A.)  Ce  nom  désigne  la 
confession  générale  des  fautes  qui  avait  lieu  chez  les 
Buddhistes  à  chaque  quinzaine,  les  jours  de  la  nou- 
velle et  de  la  pleine  lune. 

'  Voyez  sur  cette  expression,  ci-dessus,  p.  437. 
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hommes,  Buddha  bienheureux.  Que  le  roi  témoigne  son  respect  à  Bhagavat;  en  effet  si 
le  roi  agit  ainsi  avec  Bhagavat,  le  calme  descendra  dans  son  âme.  —  Eh  bien  donc, 
ami  Djîvaka,  fais  préparer  les  éléphants  et  les  litières  ^.  —  Oui,  répondit  Djîvaka  Kômàra- 
bhanda,  et  ayant  fait  équiper  cinq  cents  litières  portées  pai-  des  éléphants,  et  pour  le 
roi  le  grand  éléphant  qui  lui  servait  de  monture ,  il  revint  en  avertir  le  roi ,  en  disant  :  Les 
éléphants  et  les  litières  sont  prêts,  ô  roi;  le  roi  peut  indiquer  le  moment  de  ce  qu'il 
veut  fairei  Alors  le  roi  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  ayant  fait  monter  les  eunuques  et  les 
femmes  dans  ces  cinq  cents  litières  portées  par  des  éléphants,  et  étant  monté  lui-même 
sur  le  grand  éléphant  qui  lui  servait  de  monture,  sortit  de  Râdjagaha,  à  la  lueur  des 
torches  qu'on  portait  devant  lui ,  et  il  se  dirigea  avec  son  grand  cortège  royal  vers  le  bois 
des  manguiers  de  Djîvaka  Kômârabhanda. 

«  Il  n'était  plus  très-éloigné  du  bois ,  quand  il  se  sentit  atteint  d'une  terreur  divine ,  frappé 
de  stupeur,  et  que  ses  poils  se  hérissèrent  sur  tout  son  corps.  Alors  Adjâtasattu,  troublé, 
frissonnant,  s'adressa  ainsi  à  Djîvaka  Kômârabhanda  :  Est-ce  que  tu  m'aurais  trompé, 
ami  Djîvaka?  Est-ce  que  tu  m'aurais  abusé?  Est-ce  que  tu  me  livrerais  à  mes  ennemis? 
Comment  se  fait-il  qu'une  aussi  grande  assemblée  de  Religieux,  de  treize  cent  cinquante 
Religieux,  ne  fasse  pas  entendre  une  seule  voix,  ne  prononce  pas  une  seule  parole,  pas 
un  seul  mot?  —  Ne  crains  rien,  grand  roi!  Je  ne  te  trompe  pas,  je  ne  t'abuse  pas,  je  ne 
te  livre  pas  à  tes  ennemis;  avance,  grand  roi,  avance.  Où  vont  les  lumières  qui  sont  dans 
l'espace  qu'embrasse  cette  enceinte^  ?  Alors  le  roi  Adjâtasattu ,  fils  de  Vêdêhî ,  s'étant  avancé 
sur  sa  monture  tant  que  le  terrain  fut  praticable  pour  un  char  et  pour  son  éléphant,  en 
descendit  pour  continuer  à  pied  sa  marche ,  et  se  dirigea  vers  la  porte  de  l'enceinte  ;  et 
quand  il  y  fut  arrivé,  il  s'adressa  ainsi  à  Djîvaka  Kômârabanda  :  Ami  Djîvaka,  où  est 
donc  Bhagavat  ?  —  Voilà ,  grand  roi ,  Bhagavat  ;  appuyé  sur  la  colonne  du  milieu ,  il  est 
assis  la  face  tournée  vers  l'Orient,  et  honoré  par  l'Assemblée  des  Religieux.  Alors  le  roi 
Adjâtasattu,  fds  de  Vêdêhî,  se  dirigea  vers  l'endroit  où  se  trouvait  Bhagavat,  et  quand  il 
y  fut  arrivé,  il  se  tint  debout  de  côté;  puis,  de  l'endroit  où  il  s'était  arrêté,  ayant  pro- 
mené ses  regards  sur  l'Assemblée  des  Religieux ,  qui  gardant  un  profond  silence ,  ressem- 
blait à  un  lac  parfaitement  calme ,  il  prononça  avec  enthousiasme  ces  paroles  d'admira- 
tion :  Puisse  mon  fils  Udàyi  bhadda  le  prince  royal  être  doué  du  calme  dont  est  douée 
maintenant  l'Assemblée  des  Religieux!  —  Es-tu  venu,  grand  roi,  [dit  Bhagavat,]  at- 
tiré par  un  sentiment  d'aftection  ?  —  Oui ,  seigneur ,  Udâyi  bhadda  le  prince  royal 
m'est  cher  :  oui,  puisse-t-il  être  doué  du  calme  dont  est  douée  maintenant  l'Assemblée 
des  Religieux!  Ensuite  le  roi  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  ayant  salué  Bhagavat,  ayant 
dirigé  ses  mains  réunies  en  signe  de  respect  du  côté  de  l'Assemblée  des  Religieux,  s'assit 
de  côté,  et  une  fois  assis,  il  s'adressa  en  ces  termes  à  Bhagavat  :  Pourrais-je,  seigneur, 


'  Le  texte  se  sert  ici  des  deux  mots  hatthijâna  et 
hattkinika,  qui  doivent  désigner  l'espèce  de  siège  à  re- 
bords nommé  aujourd'hui ,  d'après  les  Arabes,  Hauda, 
qu'on  fixe  sur  le  dos  de  l'éléphant,  et  dans  lequel  s'as- 
soient les  personnes  de  haut  rang  qui  font  usage  de 


ce  genre  de  monture.  Le  mot  litière  n'en  donne  qu'une 
idée  imparfaite  ;  il  faut  l'entendre  d'ailleurs  de  litières 
portées  par  des  éléphants. 

^  Le  ministre  veut  probablement  dire  que  puis- 
que le  roi  n'aperçoit  aucun  mouvement  dans  les  lu- 
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interroger  Bhagavat  sur  quelques  points,  si  Bhagavat  veut  bien  m'accorder  le  temps 
nécessaire  pour  répondre  à  mes  questions.^  —  Adresse,  grand  roi,  toutes  les  questions 
que  tu  voudras. 

«  Comme  on  voit,  seigneur,  les  divers  états  où  s'exercent  des  industries  distinctes, 
comme  par  exemple  [f.  i/i  a]  l'art  de  monter  les  éléphants,  celui  de  monter  à  cheval, 
celui  de  conduire  un  char,  l'état  d'archer,  celui  de  jardinier  ^  celui  des  gens  qui  re- 
cueillent les  fruits  de  l'Amalaka  [Phyllanthus  emblica'^),  le  métier  de  bûcheron,  celui 
de  chasseur,  l'état  de  Râdjaputta,  celui  de  soldat  d'escalade^,  de  Mahânâga'^  (de  géant), 
de  brave,  de  soldat  couvert  d'une  cuirasse,  celui  de  fds  d'esclave^,  celui  de  portier,  de 
barbier,  de  baigneur,  de  cuisinier,  celui  de  faiseur  de  guirlandes,  de  blanchisseur,  de 
domestique,  de  faiseur  de  paniers,  de  potier,  celui  de  calculateur,  de  devin,  comme  on 
voit,  dis-je,  ces  divers  états  et  tant  d'autres  encore  analogues  à  ceux-là  donner  dès  ce 
monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent  un  résultat  prévu ,  qui  est  de  les  nourrir,  de  les  rendre 
heureux  et  de  les  satisfaire  eux-mêmes,  de  rendre  également  heureux  et  de  satisfaire 
leurs  pères  et  mères ,  leurs  enfants  et  leurs  femmes ,  leurs  amis  et  leurs  conseillers ,  de 
leur  donner  le  moyen  de  présenter  aux  Samanas  et  aux  Brahmanes  une  offrande  dOnt 
l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde  ''J,  qui  a  pour  objet  le  ciel,  dont  le  résultat  doit  être 
le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but,  ainsi,  seigneur,  est-il  donc  possible  qu'on  leur  an- 
nonce, dès  ce  monde -ci,  un  tel  résultat  conmie  prévu  et  comme  le  fruit  général  de 

possible  qu'on  ait  désigné  ainsi  des  hommes  remar- 
quables par  leur  taille  et  leur  courage ,  qu'on  enrô- 
lait parmi  les  populations  barbares  du  nord  de  l'Inde 
et  des  contrées  limitrophes ,  et  qui  combattaient  nus. 
Je  n'irais  cependant  pas  jusqu'à  identifier  ces  Nâcjas 
ou  Nagnas  avec  les  sauvages  Nâgas  de  l'Assam, 
quoique  ce  pays  ait  pu  fournir  des  soldats  aux  Râdjas 
de  l'Inde;  mais  le  mot  parait  être  ici  plutôt  une  épi- 
thète  qu'un  ethnique.  M.  J.  Taylor  a  justement  re- 
marqué que  Ptolémée  connaissait  les  Nâgas,  ainsi 
que  le  véritable  sens  de  leur  nom  :  VayyujXoyat ,  ô  ar\- 
fxmvsi  yvfiviSv  KÔafios.  (Ptolémée,  GéogrA.  VII,  c.  2, 
p.  177,  éd.  Mcrcator.)  Ptolémée  avait  reçu  ce  nom 
avec  l'orthographe  qu'il  a  en  singhalais,  ou  plus  gé- 
néralement dans  quelques  dialectes  populaires  de 
l'Inde.  (J.  Taylor,  Periplus  of  the  Erjthr.  Sea,  dans 
Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  XVI,  p.  33.)  Le  mot  de 
Nagna  n'est  pas  inconnu  chez  les  Brahmanes,  et  leur 
ancienne  littérature  nous  a  conservé  le  nom  d'un 
ancien  roi  du  Gandhâra,  Nagnadjit,  qui  pourrait 
bien  signifier  «  le  vainqueur  des  Nagnas  ou  hommes 
«nus.»  (Roth,  Zur  Lilter.  und  Geschichte  des  Weda, 
p.  4i;  Weber,  Ind.  Studien,t.  I,  p.  2i8.) 
'  Ou  de  fils  de  pêcheur. 
Le  texte  dit  uJJ/iaf/f^i/cam,  littéralement,  «dont 
«  l'extrémité ,  le  but  est  en  haut.  » 


mières,  c'est  que  les  Religieux  de  l'Assemblée  sont 
parfaitement  calmes,  et  qu'il  n'a  en  conséquence 
aucune  trahison  à  craindre. 

'  Le  texte  a  vêlaka  ;  mais ,  en  singhalais ,  on  n'est 
jamais  sûr  de  ces  trois  lettres  v,  m  et  ich. 

'  Voici  encore  un  mot  dont  je  ne  suis  pas  sûr; 
le  manuscrit,  p.  ili,  lit  [a\malakâpindâ ,  et  p.  16, 
[d]malakâpindi :  je  suppose  que  i'â  initial  est  engagé 
dans  la  finale  devêlakd  qui  précède;  mais,  comme 
je  le  disais  tout  à  l'heure,  l'm,  le  v  et  le  tch  se  con- 
fondent ici  de  manière  à  ne  pouvoir  être  distingués. 
Comme  ï'àmalalia  donne  un  fruit  dont  les  Indiens 
se  servent  pour  tanner  le  cuir  et  faire  de  l'encre, 
on  peut  conjecturer  qae  âmalakâpindd,  ou  peut-être 
mieux,  âmalakâpindi ,  qui  se  divise  en  âmalaka  et 
â/)i/içZ! ,  signifie  «ceux  qui  écrasent  les  fruits  de  l'â- 
amalaka;»  âpindi  serait  ou  une  variété  dialectique, 
ou  seulement  une  faute  pour  âpîdi. 

'  Je  traduis  ainsi  conjecturalement  pa/£/i/ian(imô. 

*  Ces  Makâaàgas  ou  «grands  Nâgas»  rappellent 
les  Mahâiiagiias  des  légendes  du  Nord ,  et  en  particu- 
lier de  la  légende  d'Açôka,  où  ils  paraissent  avec  le 
rôle  de  guerriers  qui  accomplissent  des  exploits  sur- 
naturels. [Introd.  à  l'hist.du  Duddk.  indien,  t.  I,p.  363, 
note  1.)  La  véritable  orthographe  de  ce  nom  doit  être 
plutôt  nagna  (nu)  que  ndga  (serpent  boa).  Il  est 
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leur  conduite.''  —  Nous  avoues-tu,  grand  roi,  [demanda  Bhagavat,]  que  tu  as  adressé 
cette  question  à  d'autres  Samanas  ou  à  d'autres  Brâhmanes?  —  J'avoue,  seigneur,  que 
j'ai  adressé  cette  question  à  d'autres  Samanas  et  à  d'autres  Brâhmanes.  —  Parle  donc, 
grand  roi,  conformément  à  la  réponse  qu'ils  t'ont  donnée,  si  cela  n'est  pas  pénible  pour 
toi.  —  Il  n'y  a  là,  seigneur,  rien  de  pénible  pour  moi;  Bhagavat  est  assis,  Bhagavat,  ou 
celui  qui  se  montre  sous  sa, figure.  —  Eh  bien  donc,  grand  roi,  parle. 

«  Il  arriva  un  jour,  seigneur,  que  je  me  rendis  à  l'endroit  où  se  trouvait  Pûrana  Kas- 
sapa,  et  que  quand  j'y  fus  arrivé,  après  avoir  échangé  avec  lui  les  compliments  de  la 
bienveillance  et  de  la  civilité,  je  m'assis  de  côté,  et  une  fois  assis,  je  m'adressai  ainsi  à 
Pûrana  Kassapa  '  :  Comme  on  voit,  seigneur  Kassapa,  les  divers  états  où  s'exercent  des 
industries  distinctes,  comme  par  exemple  l'art  de  monter  les  éléphants,  [etc.  comme  ci- 
dessus,  jusqu'à]  comme  on  voit,  dis-je,  ces  divers  états  et  tant  d'autres  encore  analogues 
à  ceux-là  donner  dès  ce  monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent  un  résultat  prévu ,  qui  est  de 
les  nourrir,  de  les  rendre  heureux  et  de  les  satisfaire  eux-mêmes,  de  rendre  également 
heureux  et  de  satisfaire  leurs  pères  et  mères ,  leurs  enfants  et  leurs  femmes ,  leurs  amis  et 
leurs  conseillers,  de  leur  donner  les  moyens  de  présenter  aux  Samanas  et  aux  Brâh- 
manes une  offrande  dont  l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde],  qui  a  pour  objet  le  ciel, 
dont  le  résultat  doit  être  le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but,  ainsi,  seigneur  Kassapa,  est-il 
donc  possible  qu'on  leur  annonce  dès  ce  monde-ci  un  tel  résultat  comme  prévu  et  comme 
le  fruit  général  de  leur  conduite?  Cela  dit,  seigneur,  Pûrana  Kassapa  me  parla  ainsi  :  Pour 
celui  qui  agit,  grand  roi,  comme  pour  celui  qui  fait  agir,  qui  brise  ou  qui  fait  briser,  qui 
cuit  ou  qui  fait  cuire,  qui  fait  pleurer,  qui  tourmente,  qui  répand  ou  qui  fait  répandre, 
qui  tue  ou  qui  fait  tuer,  qui  commet  un  vol,  qui  coupe  par  la  moitié  ou  qui  enlève  un 
morceau,  qui  s'impose  dans  la  maison  [d'un  autre]  ^,  qui  barre  le  chemin  à  quelqu'un, 
qui  a  commerce  avec  la  femme  d'un  autre,  qui  dit  des  mensonges,  pour  l'agent  de  ces 
diverses  actions  il  n'y  a  pas  de  péché  qui  soit  fait  par  lui.  L'homme  qui  se  servant  du 
Tchakra  dont  le  cercle  est  une  lame  tranchante ,  ne  ferait  qu'un  tas ,  qu'un  rebut  de  chair 
de  tous  les  êtres  vivants  qui  sont  sur  cette  terre ,  n'exécuterait  pas  une  chose  dont  le  péché 
serait  la  conséquence ,  une  chose  de  laquelle  lui  accroîtrait  le  péché.  Quand  même  il  par- 
courrait la  rive  droite  de  la  Gangâ  tuant  ou  faisant  tuer,  coupant  ou  faisant  couper,  cui- 
sant ou  faisant  cuire,  ce  ne  serait  pas  une  chose  dont  le  péché  serait  la  conséquence,  une 
chose  de  laquelle  lui  accroîtrait  le  péché.  Maintenant,  quand  même  il  parcourrait  la  rive 
septentrionale  de  la  Gangâ,  donnant  des  aumônes  ou  en  faisant  donner,  célébrant  des  sa- 
crifices, ce  ne  serait  pas  là  une  chose  dont  la  vertu  serait  la  conséquence,  une  chose  de 
laquelle  lui  accroîtrait  la  vertu.  Dans  l'aumône,  dans  l'empire  qu'on  exerce  sur  soi-même, 
dans  la  retenue,  dans  la  véracité^,  il  n'y  a  pas  de  vertu,  il  n'y  a  pas  accroissement  de 


'  Ce  Religieux  est  certainement  celui  qui  est  cité 
dans  les  livres  du  Népal  sous  le  nom  de  Pûrana  Kâ- 
çyapa.  [Inlrod.  à  l'hist.  du  Buddh.  t.  I,  p.  162.)  Son 
titre  de  Kàçjapa,  «le  Kaçyapide,»  prouve  qu'il  ap- 
partenait à  la  race  de  Kaçyapa. 


^  Le  texte  a  êltâgârikam  harôtô,  expression  qui  est 
encore  obscure  pour  moi. 

^  Le  texte  se  sert  du  substanûi' satchtchavadjdjéna, 
qui  doit  être  un  nom  abstrait  dérivé  de  satchtchavâdi, 
(I  véridique.  » 
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vertu.  Voilà  cle  quelle  manière,  seigneur,  Pûrana  Kassapa  interrogé  par  moi  sur  le  résul- 
tat général  et  prévu  [des  actions  humaines] ,  m'a  donné  une  réponse  vaine.  De  même  que 
celui  auquel  on  demanderait  ce  que  c'est  qu'une  mangue ,  et  qui  répondrait,  C'est  le  fruit 
de  la  citrouille ,  ou  que  celui  auquel  on  demanderait  ce  que  c'est  que  le  fruit  de  la  ci- 
trouille, et  qui  répondrait.  C'est  une  mangue,  ainsi,  seigneur,  Pûrana  Kassapa  interrogé 
par  moi  sur  le  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  donné  une  réponse 
vaine.  Alors,  seigneur,  cette  réflexion  me  vint  à  l'esprit  :  Comment  se  pourrait-il  qu'un 
prince  comme  moi  songeât  à  dégrader  un  Samana  ou  un  Brahmane  [f.  i/i  6]  habitant 
mes  états  ^  ?  Je  n'approuvai,  seigneur,  pas  plus  que  je  ne  censurai  le  discours  de  Pûrana 
Kassapa.  Ne  l'approuvant  ni  ne  le  censurant,  mais  non  satisfait,  ne  prononçant  aucune 
parole  de  mécontentement,  réprimant  même  toute  parole,  ainsi  que  toute  expression 
de  colère,  je  me  levai  de  mon  siège  et  je  partis. 

"  Il  arriva  un  jour,  seigneur,  que  je  me  rendis  à  l'endroit  où  se  trouvait  Makkhali 
Gôsàla^,  et  que  quand  j'y  fus  arrivé,  après  avoir  échangé  avec  lui  les  compliments  de 
la  bienveillance  et  de  la  civilité,  je  m'assis  de  côté,  et  une  fois  assis,  je  m'adressai  ainsi  à 
Makkhali  Gôsâla.  Comme  on  voit,  seigneur  Gôsâla,  les  divers  états  où  s'exercent  des 
industries  distinctes,  comme  par  exemple  l'art  de  monter  les  éléphants,  [etc.  comme 
ci-dessus,  jusqu'à]  comme  on  voit,  dis-je,  ces  divers  états  et  tant  d'autres  analogues  à 
ceux-là  donner  dès  ce  monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent  un  résultat  prévu,  qui  est  de 
les  nourrir,  de  les  rendre  heureux  et  de  les  satisfaire  eux  mêmes,  de  rendre  également 
heureux  et  de  satisfaire  leurs  pères  et  mères,  leurs  enfants  et  leurs  femmes,  leurs  amis  et 
leurs  conseillers,  de  leur  donner  le  moyen  de  présenter  aux  Samanas  et  aux  Brahmanes 
une  offrande  dont  l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde],  qui  a  pour  objet  le  ciel,  dont  le 
résultat  doit  être  le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but,  ainsi,  seigneur  Gôsâla,  est-il  donc  pos- 
sible qu'on  leur  annonce  dès  ce  monde-ci  un  tel  résultat  comme  prévu  et  comme  le  fruit 
générai  de  leur  conduite  .-^  Cela  dit,  seigneur,  Makkhali  Gôsâla  me  parla  ainsi  :  Il  n'y  a 
pas ,  grand  roi ,  de  cause ,  il  n'y  a  pas  de  raison  à  l'imperfection  des  êtres  ;  les  êtres  sont 
imparfaits  sans  cause  ni  raison.  Il  n'y  a  pas  de  cause,  il  n'y  a  pas  de  raison  à  la  pureté  des 
êtres;  les  êtres  sont  purs  sans  cause  ni  raison.  Il  n'y  a  pas  d'action  de  notre  part,  il  n'y  a 
pas  d'action  de  la  part  des  autres;  il  n'y  a  pas  d'action  de  l'homme 2.  Il  n'y  a  ni  force,  ni 


'  Voici  le  texte  où  paraît  une  expression  qui  est 
déjà  connue  par  un  des  édits  de  Piyadasi  :  Kathainlii 
ndma  mâdùô  samanamvâ  brâhmanamvâ  vidjilé  vasantaih 
apasâdêtabbâm  mannêyya.  Le  mot  vidjitê  est  certaine- 
ment le  vidjitamhi  de  l'inscription  de  Girnar.  [Journ. 
ofthe  roj.  asiat.  Soc.  t.  XII,  p.  i65  et  i66.) 

-  Cet  ascète  est  le  même  que  celui  qui  est  cité 
sous  le  nom  de  Masharin  fils  de  Gôfâli  dans  les  livres 
du  Népal.  (Introd.  à  l'hist.  du  Baddh.  indien,  t.  I, 
p.  162.)  La  première  fois  que  ce  nom  parait  au 
commencement  de  notre  Sutta,  il  est  écrit  Gôsâlyé, 
mais  c'est  une  faute  de  copiste,  pour  GôsâU;  cette 


faute  ne  se  représente  d'ailleurs  plus  dans  le  Sutta. 

'  S'il  fallait  avoir  une  confiance  entière  dans  la 
leçon  du  manuscrit  unique  que  j'ai  sous  les  yeux, 
nous  trouverions  ici  une  trace  curieuse  du  dialecte 
Mâgadhî;  voici  le  texte  même  :  Natthi  attakâré  nattlii 
parakârê  nalthi  pvrisakârè  natthi  baUim.  En  coupant 
les  mots  comme  je  viens  de  le  faire,  tous  les  sujets 
de  cette  phrase ,  sauf  le  dernier,  sont  des  nominatifs 
en  ê:  mais,  d'un  autre  côté,  on  remarquera  que  la 
négation  du  verbe  natthi  est  écrite  avec  un  n  céré- 
bral, ce  qui  semble  prouver  que  le  copiste,  ne  com- 
prenant rien  à  ce  qu'il  transcrivait,  a  cru  devoir  lire 
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énergie,  ni  grandeur  humaine,  ni  triomphe  humain  ;  tous  les  êtres,  toutes  les  créatures 
vivantes,  toutes  les  existences,  toutes  les  vies,  malgré  elles,  privées  de  force,  d'énergie, 
destinées  à  une  existence  à  laquelle  elles  vont  inévitablement  s'unir,  éprouvent  de  la  dou- 
leur ou  du  plaisir  dans  les  six  voies  distinctes.  Or  il  y  a  quatorze  cent  mille  cent  soixante- 
six  matrices  principales  ;  cent  cinq  agents  ;  cent  cinq  actes  ;  trois  actions  et  demi-actions  ; 
des  situations  dans  le  sein  d'une  mère  autant  qu'il  y  a  de  Kappas  (Kalpas)  d'accroissement 
et  de  moyens  Kappas;  six  genres  de  noblesse;  huit  degrés  pour  l'homme;  quarante-neuf 
fois  cent  espèces  de  moyens  d'existence;  quarante-neuf  fois  cent  espèces  de  mendiants; 
quarante-neuf  fois  cent  espèces  d'êtres  habitant  parmi  les  Nâgas;  vingt  fois  cent  espèces 
d'êtres  de  la  race  des  Indras;  trente  fois  cent  enfers;  trente-six  êtres  dont  l'élément  est 
la  passion;  sept  embryons  doués  de  conscience;  sept  embryons  privés  de  conscience;  sept 
embryons  d'ascètes  Niganthis  (Nirgranthin)  ;  sept  de  Dêvas,  sept  d'hommes,  sept  de  Pisâ-  ' 
tchas,  sept  d'Asuras;  sept  cents  êtres  cruels;  sept  cent  sept  chutes;  sept  cent  sept  songes; 
il  y  a  enfin  quatre-vingt-quatre  fois  cent  mille  Mahâkappas  que  les  ignorants  et  les  sages 
parcourent,  à  travers  lesquels  ils  transmigrent  pour  mettre  un  jour  un  terme  à  leurs 
douleurs  ^ .  Il  n'y  a  pas  lieu  dans  ce  cas  de  dire  :  Voici  la  moralité ,  voici  les  pratiques 
saintes,  voici  les  austérités,  voici  la  conduite  religieuse,  au  moyen  desquelles  je  con- 
duirai à  la  maturité  l'action  non  encore  mûre ,  et  anéantirai  en  la  consumant  l'action 
parvenue  à  sa  maturité.  En  effet,  il  n'y  a  ici-bas  ni  mesure  ni  chose  mesurée,  ni  plaisir, 
ni  douleur,  ni  terme  fixe,  ni  révolution  du  monde  indéfinie  ;  il  n'y  a  ni  diminution ,  ni 
augmentation;  il  n'y  a  ni  supériorité,  ni  infériorité.  De  même  qu'une  corde  roulée  en 
peloton  qui  est  usée,  se  brise  au  moment  même  où  on  la  déroule,  ainsi  les  ignorants  et 
les  sages,  après  avoir  achevé  leur  course,  après  avoir  transmigré,  trouveront  un  jour  le 
terme  de  leurs  douleurs.  Voilà  de  quelle  manière,  seigneur,  Makkhali  Gôsâla  interrogé 
par  moi  sur  le  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  expliqué  l'accom- 
plissement définitif  de  la  transmigration.  De  même  que  celui  auquel  on  demanderait  ce 
que  c'est  qu'une  mangue,  et  qui  répondrait.  C'est  le  fruit  de  la  citrouille,  ou  que  celui 


en  un  seul  mot  et  comme  un  instrumental ,  hârêna  , 
leçon  qui  ne  donne  aucun  sens.  Il  est  bien  vrai  qu'en 
Màgadhî  la  négation  na  s'écrit  na,  et  qu'on  peut  la 
retrouver  ici  ;  mais  le  copiste  n'observant  pas  régu- 
lièrement cette  ortliographe  et  mettant  partout  ail- 
leurs na,  je  doute  que  na  soit  ici  la  négation. 

'  Tout  ce  morceau,  depuis  les  mots  oil  ya  qua- 
«torzé  cent  mille  cent  soixante-six  matrices  princi- 
«pales,  »  esttrès-difEcile,  et  je  crois  que  le  manuscrit 
est  altéré  en  plus  d'un  endroit.  On  voit  bien  que  cette 
énumération  exprime  le  système  propre  à  Makkbali 
Gôsâla  touchant  la  transmigration;  mais  plusieurs 
termes  sont  obscurs ,  et  rien  ne  donne  la  raison  des 
nombres  choisis.  Je  vais  indiquer  les  passages  du 
texte  que  je  n'ai  pu  traduire  sans  y  apporter  quel- 
ques changements.  Le  lecteur  compétent  voudra 


bien  se  rappeler  que  je  n'ai  qu'un  manuscrit  à  ma 
disposition.  Au  commencement  mon  manuscrit  porte  : 
tckuddasa  hhôpanimâni  nijônipamahlmsatasahassâni  ; 
je  n'ai  pu  rien  faire  du  ni  qui  suit  imâni,  et  je 
n'en  ai  pas  tenu  compte.  Au  lieu  de  âdjîva,  où  je 
vois  «moyen  d'existence,  état,»  par  opposition  à  la 
profession  de  mendiant  qui  suit,  le  texte  lit  adjîva, 
ce  qui  signifierait  «absence  de  vie,  êtres  sans  vie.» 
A  partir  des  mots  «sept  embryons  doués  de  con- 
0  science,»  jusqu'à  «sept  cent  sept  songes,»  il  faut 
peut-être  ajouter  le  mot  cent,  qu  ne  se  trouverait, 
selon  cette  supposition ,  exprimé  qu'après  le  dernier 
terme.  Au  lieu  de  satasarâ,  dont  je  ne  puis  rien  faire, 
je  lis  sattasurâ,  à  cause  du  contexte.  C'est  conjec- 
turalement  que  je  traduis  iafta  paf  uvâsatdni  par  «  sept 
«  cents  êtres  cruels.  » 
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auquel  on  demanderait  ce  que  c'est  que  le  fruit  de  la  citrouille,  et  qui  répondrait,  C'est 
une  mangue ,  ainsi ,  seigneur,  Makkhali  Gôsâla  interrogé  par  moi  sur  le  résultat  général 
et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  expliqué  l'accomplissement  définitif  de  la  transmi- 
gration. Alors,  seigneur,  cette  réflexion  me  vint  à  l'esprit,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à] 
je  me  levai  de  mon  siège  et  je  partis. 

«  Il  arriva  un  jour,  seigneur,  que  je  me  rendis  à  l'endroit  où  se  trouvait  Adjita  Késa- 
kambali ,  et  que  quand  j'y  fus  arrivé ,  après  avoir  échangé  avec  lui  les  compliments  de 
la  bienveillance  et  de  la  civilité,  je  m'assis  de  côté,  et  une  fois  assis,  je  m'adressai  ainsi  à 
Adjita  Kêsakambali  ^  :  Comme  on  voit,  seigneur  Adjita,  les  divers  états  où  s'exercent  des 
industries  distinctes  [f.  i5  a],  comme  par  exemple  l'art  de  monter  les  éléphants,  [etc. 
comme  ci-dessus,  jusqu'à]  comme  on  voit,  dis-je,  ces  divers  états  et  tant  d'autres  ana- 
logues à  ceux-là  donner  dès  ce  monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent  un  résultat  prévu,  qui 
est  de  les  nourrir,  de  les  rendre  heureux  et  de  les  satisfaire  eux-mêmes,  de  rendre  égale- 
ment heureux  et  de  satisfaire  leurs  pères  et  mères ,  leurs  enfants  et  leurs  femmes ,  leurs 
amis  et  leurs  conseillers,  de  leur  donner  le  moyen  de  présenter  aux  Samanas  et  aux 
Brahmanes  une  offrande  dont  l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde],  qui  a  pour  objet  le  ciel, 
dont  le  résultat  doit  être  le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but;  ainsi,  seigneur  Adjita,  est-il 
donc  possible  qu'on  leur  annonce  dès  ce  monde-ci  un  tel  résultat  comme  prévu  et  comme 
le  fruit  général  de  leur  conduite.'^  Cela  dit,  seigneur,  Adjita  Kêsakambali  me  parla  ainsi  : 
Il  n'y  a,  grand  roi,  ni  aumône,  ni  sacrifice,  ni  offrande  jetée  dans  le  feu;  il  n'y  a  pas  de 
résultat,  de  fruit  des  bonnes  ou  des  mauvaises  actions  ;  ce  monde-ci  n'existe  pas,  le  monde 
futur  n'existe  pas  davantage;  il  n'y  a  ni  mère,  ni  père;  il  n'y  a  pas  d'êtres  qui  soient  le 
produit  d'une  naissance  surnaturelle;  il  n'y  a  en  ce  monde  ni  Samanas  ni  Brahmanes  ar- 
rivés parfaitement  à  leur  but  complet,  qui  après  avoir  reconnu  d'eux-mêmes,  après  avoir 
vu  face  à  face  ce  monde-ci  et  l'autre  monde,  les  pénètrent  entièrement.  Quand  l'homme, 
ce  composé  des  quatre  grands  éléments,  a  fait  son  temps,  la  terre  retourne,  se  rend  dans 
la  masse  de  la  terre,  l'eau  retourne,  se  rend  dans  la  masse  de  l'eau,  le  feu  retourne,  se 
rend  dans  la  masse  du  feu,  le  vent  retourne,  se  rend  dans  la  masse  du  vent,  les  organes 
des  sens  remontent  dans  l'éther  ;  quatre  hommes  avec  la  bière ,  ce  qui  fait  cinq ,  s'en  vont , 
emportant  le  mort,  aussi  loin  que  l'ordonnent  les  stances  sur  le  brûlement  des  cadavres; 
les  os  deviennent  d'un  blanc  sale;  les  offrandes  des  vivants  périssent  dans  les  cendres  de 
leur  bûcher;  ce  qu'il  leur  a  été  enjoint  de  donner,  c'est-à-dire  leur  aumône,  est  pour  eux 
une  chose  vaine,  un  mensonge,  une  déception.  Ceux  qui  soutiennent  l'opinion  qu'il 
existe  quelque  chose,  ignorants  et  sages,  se  décomposent,  sont  anéantis  après  la  sépara- 
tion du  corps,  ils  n'existent  plus  après  la  mort.  Voilà  de  quelle  manière,  seigneur,  Adjita 
Kêsakambali  interrogé  par  moi  sur  le  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines], 
m'a  expliqué  l'opinion  de  la  dissolution.  De  même  que  celui  auquel  on  demanderait  ce 
que  c'est  qu'une  mangue ,  et  qui  répondrait ,  C'est  le  fruit  de  la  citrouille ,  ou  que  celui 

'  Cet  ascète  est  celui  qui  est  nommé  dans  les  Sutta  ne  diffère  de  celle  du  sanscri-t  que  par  l'addi- 
iivres  du  Népal  Adjita  Kêçaltambala.  {Introd.  à  l'hist.  tion  du  suffixe  in,  «celui  qui  a  une  couverture  faite 
du  BttJdli.  t.  I,  p.  162.)  L'orthographe  de  notre       «de  [ses?]  cheveux.» 
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auquel  on  demanderait  ce  que  c'est  que  le  fruit  de  la  citrouille,  et  qui  répondrait,  C'est 
une  mangue;  ainsi,  seigneur,  Adjita  Kêsakambali  interrogé  par  moi  sur  le  résultat  gé- 
néral et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  expliqué  l'opinion  de  la  dissolution.  Alors, 
seigneur,  cette  réflexion  me  vint  à  l'esprit  :  [etc.  comme-ci-dessus,  jusqu'à]  je  me  levai 
de  mon  siège  et  je  partis. 

<i  II  arriva  un  jour,  seigneur,  que  je  me  rendis  à  l'endroit  où  se  trouvait  Pakudha  Ka- 
tchtchâyana  1,  et  que  quand  j'y  fus  arrivé,  après  avoir  échangé  avec  lui  les  compliments 
de  la  bienveillance  et  de  la  civilité ,  je  m'assis  de  côté,  et  une  fois  assis ,  je  m'adressai  ainsi 
à  Pakudha  Katchtchâyana.  Comme  on  voit,  seigneur  Katchtchâyana ,  les  divers  états  où 
s'exercent  des  industries  distinctes,  comme  par  exemple  l'art  de  monter  les  éléphants,  [etc. 
comme  ci-dessus,  jusqu'à]  comme  on  voit,  dis-je,  ces  divers  états  et  tant  d'autres  ana- 
logues à  ceux-là  donner  dès  ce  monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent  un  résultat  prévu  qui 
est  de  les  nourrir,  de  les  rendre  heureux  et  de  les  satisfaire  eux-mêmes ,  de  rendre  égale- 
ment heureux  et  de  satisfaire  leurs  pères  et  mères ,  leurs  enfants  et  leurs  femmes ,  leurs 
amis  et  leurs  conseillers,  de  leur  donner  le  moyen  de  présenter  aux  Samanas  et  aux 
Brahmanes  une  offrande  dont  l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde],  qui  a  pour  objet  le 
ciel ,  dont  le  résultat  doit  être  le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but  ;  ainsi ,  seigneur  Katchtchâ- 
yana ,  est-il  donc  possible  qu'on  leur  annonce ,  dès  ce  monde-ci ,  un  tel  résultat  comme 
prévu  et  comme  le  fruit  général  de  leur  conduite?  Cela  dit,  seigneur,  Pakudha  Katchtchâ- 
yana me  parla  ainsi  :  Il  y  a  sept  corps  d'êtres ,  grand  roi ,  qui  sont  incréés ,  de  l'espèce  des 
choses  incréées ,  qui  ne  sont  pas  fabriqués ,  pour  lesquels  il  n'y  a  pas  de  fabrication ,  qui 
sont  stériles ,  uniformes ,  immobiles  comme  des  peintures  -,  stables  ;  ils  ne  désirent  pas ,  ils 
ne  se  transforment  pas ,  ils  ne  se  font  pas  mutuellement  obstacle  ;  ils  ne  peuvent  rien  ni 
pour  leur  plaisir,  ni  pour  leur  douleur  mutuelle.  Quels  sont  ces  sept  corps  .i^  Ce  sont  le  corps 
de  la  terre ,  celui  de  l'eau ,  celui  du  feu ,  celui  du  vent ,  le  plaisir,  la  djouleur,  la  vie  ;  voilà  les 
sept  corps  d'êtres  qui  sont  incréés ,  de  l'espèce  des  choses  incréées ,  qui  ne  sont  pas  fabriqués , 
pour  lesquels  il  n'y  a  pas  de  fabrication ,  qui  sont  stériles ,  uniformes ,  immobiles  comme  des 
peintures,  stables,  qui  ne  désirent  pas,  qui  ne  se  transforment  pas,  qui  ne  se  font  pas  mu- 
tuellement obstacle ,  qui  ne  peuvent  rien  ni  pour  leur  plaisir  ni  pour  leur  douleur  mutuelle. 
Il  n'y  a  ici  ni  meurtrier,  ni  instigateur  de  meurtre,  ni  être  écoutant,  ni  être  parlant,  ni  être 
connaissant,  ni  être  instruisant.  Quand  un  homme ,  avec  un  glaive  tranchant,  abat  une  tête , 
il  n'y  a  pas  là  un  être  qui  en  prive  un  autre  de  la  vie  ;  c'est  seulement  dans  l'intervalle  de 
ces  sept  corps  que  le  glaive  rencontre  un  espace  vide.  Voilà  de  quelle  manière ,  seigneur, 
Pakudha  Katchtchâyana  interrogé  par  moi  sur  le  résultat  général  et  prévu  [des  actions 
humaines],  m'a  expliqué  la  doctrine  de  l'un  par  l'autre.  De  même  que  celui  auquel  on 
demanderait  ce  que  c'est  qu'une  mangue,  et  qui  répondrait,  C'est  le  fruit  de  la  citrouille, 


'  Le  nom  de  ce  Religieux  est  écrit  dans  les  livres 
du  Népal  Kahada  Kâtyâjana  [Iiitrod.  à  l'hisl.  du 
Baddh.  ind.  t.  I,  p.  162),  et  j«  crois  que  ces  der- 
niers nous  donnent  l'orthographe  véritable,  d'abord 
parce  que  Kahuda  a  en  sanscrit  un  sens,  ce  que  je 


ne  vois  pas  pour  Pakudha,  ensuite  parce  que  c'est  l'or- 
thographe de  Kahuda  qu'ont  transcrite  les  Chinois. 

^  C'est  conjecturalement  que  je  traduis  ainsi  le 
composé  ésihaphâji,  où  je  prends  êsika  pour  le  dé- 
rivé de  isikâ,  en  sanscrit  ichikâ,  «brosse  de  peintre.  » 
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ou  que  celui  auquel  on  demanderait  ce  que  c^est  que  le  fruit  de  la  citrouille,  et  qui  répon- 
drait, C'est  une  mangue;  ainsi,  seigneur,  Pakudha  Katchtchâyana  interrogé  par  moi  sur 
le  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  expliqué  la  doctrine  de  l'un  par 
l'autre.  Alors,  seigneur,  cette  réflexion  me  vint  à  l'esprit  :  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à] 
je  me  levai  de  mon  siège  et  je  partis  [f.  i5  61. 

«  Il  arriva  un  jour,  seigneur,  que  je  me  rendis  à  l'endroit  oîi  se  trouvait  Nigantha  Nâ- 
taputta  \  et  que  quand  j'y  fus  arrivé,  après  avoir  échangé  avec  lui  les  compliments  de  la 
bienveillance  et  de  la  civilité,  je  m'assis  de  côté,  et  une  fois  assis,  je  m'adressai  ainsi  à 
Nigantha  Nâtaputta.  Comme  on  voit,  seigneur  Aggivêssâyana ,  les  divers  états  où  s'exer- 
cent des  industries  distinctes,  comme  par  exemple  l'art  de  monter  les  éléphants,  [etc. 
comme  ci-dessus,  jusqu'à]  comme  on  voit,  dis-je,  ces  divers  états  et  tant  d'autres  ana- 
logues à  ceux-là  donner  dès  ce  monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent  un  résultat  prévu  qui  est 
de  les  nourrir,  de  les  rendre  heureux  et  de  les  satisfaire  eux-mêmes,  de  rendre  également 
heureux  et  de  satisfaire  leurs  pères  et  mères,  leurs  enfants  et  leurs  femmes ,  leurs  amis  et  leurs 
conseillers,  de  leur  fournir  de  quoi  présenter  aux  Samanas  et  aux  Brâhmanes  une  offrande 
dont  l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde] ,  qui  a  pour  objet  le  ciel,  dont  le  résultat  doit  être 
le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but;  ainsi,  seigneur  Aggivêssâyana,  est-il  donc  possible  qu'on 
leur  annonce,  dès  ce  monde-ci,  un  tel  résultat  comme  prévu  et  comme  le  fruit  général  de 
leur  conduite .3  Cela  dit,  seigneur,  Nigantha  Nâtaputta  me  parla  ainsi  :  En  ce  monde, 
grand  roi,  le  mendiant  Nigantha  est  retenu  par  le  frein  des  quatre  abstentions  réunies. 
Et  comment,  grand  roi,  le  mendiant  Nigantha  est-il  retenu  par  le  frein  des  quatre  absten- 
tions réunies?  En  ce  monde,  grand  roi,  le  mendiant  Nigantha  est  entièrement  retenu  par 
le  lien  qui  enchaîne;  il  est  enveloppé  par  tous  les  liens,  enlacé  par  tous  les  liens,  resserré 
par  tous  les  liens;  voilà  de  quelle  manière,  grand  roi,  le  mendiant  Nigantha  est  retenu 
par  le  frein  des  quatre  abstentions  réunies.  Et  parce  qu'il  est  ainsi  retenu,  grand  roi,  il 
est  nommé  Nigantha,  c'est-à-dire  libre  de  toute  chaîne,  pour  qui  toute  chaîne  est  détruite, 
qui  a  secoué  toutes  les  chaînes 2.  Voilà  de  quelle  manière,  seigneur,  Nigantha  Nâtaputta 


'  Cet  ascète  est  celui  qui  est  nommé  dans  les 
livres  du  Népal  Nir(jrantha  Jils  de  Djnâd.  [Introd.  à 
l'hist.  du  Buddii.  ind.  t.  I,  p.  162.)  J'ignore  pourquoi 
le  pâli  supprime  i'i  de  Djnâd  ;  serait-ce  que  le  primi- 
tif véritable  serait  Djnâtri ,  et  que  ie  Djnâd  du  Nord 
en  serait  un  pràkridsme  correspondant  à  celui  du  Sud 
nâta,  comme  djéta  correspond  à  djétrt?  Le  surnom 
qu'on  lui  donne,  Aggivêssâyana,  prouve  qu'il  descen- 
dait de  la  famille  Agnivâ.içja,dontles  Buddhistes  du 
Nord  connaissent  aussi  un  membre.  [Introd.  à  l'hist. 
du  Buddh.  ind.  t.  I,  p.  dSy,  note  1.) 

^  La  contradiction  qui  existe  entre  le  nom  du  Ni- 
gantha, en  sanscrit  Nirgraniha,  «qui  est  afifranchi  de 
«  toute  chaîne ,  »  et  la  définition  qu'en  donne  le  phi- 
losophe, s'explique  par  unjeu  de  mots  qui  roule  surle 
sens  de  grantha.  On  nomme  en  effet  le  Religieux  Ni- 


gantha, parce  qu'il  n'a  plus  aucun  attachement  pour 
quoi  que  ce  soit  au  monde  ;  aucun  lien  ne  le  retient 
donc  plus.  Mais  quand  la  définition  dit  qu'il  est  en- 
lacé dans  tous  les  liens,  cela  signifie  qu'il  obéit  si  com- 
plètement aux  règles  d'une  rigoureuse  abstention, 
qu'il  semble  que  tous  ses  mouvements  soient  enchaî- 
nés dans  des  liens  qui  le  retiennent  captif.  Au  reste , 
les  mots  qui  terminent  la  définition  du  Nigantha  sont 
obscurs,  et  il  est  probable  que  le  manuscrit  est  al- 
téré en  cet  endroit.  Voici  le  texte  même  que  j'ai  tra- 
duit par  conjecture  :  Ayam  vutchtchad  mahdra  (1.  ma- 
hârâdja)  niganthô  ganattô  (1.  gatatanlô)  khajatantô 
tchathiiantô  tchâtu.  On  sait  que  dans  l'écriture  singha- 
laise  le  t  et  l'/i  sont  si  peu  distincts ,  qu'on  n'est  ja- 
mais sûr  de  lire  exactement  un  mot  où  figurent  ces 
lettres  :  ici  on  peut  lire  également  natlô  et  nantô. 
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interrogé  par  moi  sur  le  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  répondu 
par  le  frein  des  quatre  abstentions  réunies.  De  même  que  celui  auquel  on  demanderait 
ce  que  c'est  qu'une  mangue ,  et  qui  répondrait ,  C'est  le  fruit  de  la  citrouille ,  ou  que  celui 
auquel  on  demanderait  ce  que  c'est  que  le  fruit  de  la  citrouille,  et  qui  répondrait,  C'est 
une  mangue  ;  ainsi ,  seigneur,  Nigantha  Nâtaputta  interrogé  par  moi  sur  le  résultat  géné- 
ral et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  répondu  par  le  frein  des  quatre  abstentions 
réunies.  Alors,  seigneur,  cette  réflexion  me  vint  à  l'esprit  :  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à] 
je  me  levai  de  mon  siège  et  je  partis. 

«Il  arriva  un  jour,  seigneur,  que  je  me  rendis  à  l'endroit  où  se  trouvait  Sandjaya,  fils 
de  Bélatthi  ^  et  que  quand  j'y  fus  arrivé,  après  avoir  échangé  avec  lui  les  compliments  de 
la  bienveillance  et  de  la  civilité,  je  m'assis  de  côté,  et  une  fois  assis,  je  m'adressai  en  ces 
termes  à  Sandjaya,  fils  de  Bélatthi  :  Comme  on  voit,  seigneur  Sandjaya,  les  divers  états 
où  s'exercent  des  industries  distinctes,  comme  par  exemple  l'art  de  monter  les  éléphants, 
[etc.  comme  èi-dessus,  jusqu'à]  comme  on  voit,  dis-je,  ces  divers  états  et  tant  d'autres 
analogues  à  ceux-là  donner  dès  ce  monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent  un  résultat  prévu 
qui  est  de  les  nourrir,  de  les  rendre  heureux  et  de  les  satisfaire  eux-mêmes,  de  rendre  égale- 
ment heureux  et  de  satisfaire  leurs  pères  et  mères ,  leurs  enfants  et  leurs  femmes ,  leurs  amis 
et  leurs  conseillers ,  de  leur  fournir  le  moyen  de  présenter  aux  Samanas  et  aux  Brahmanes 
une  offrande  dont  l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde],  qui  a  pour  objet  le  ciel,  dont  le  résultat 
doit  être  le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but;  ainsi,  seigneur  Sandjaya,  est-il  donc  possible 
qu'on  leur  annonce,  dès  ce  monde-ci,  un  tel  résultat  comme  prévu  et  comme  le  fruit  gé- 
néral de  leur  conduite?  Cela  dit,  seigneur,  Sandjaya,  fils  de  Bélatthi,  me  parla  ainsi  : 
Si  tu  me  demandais ,  L'autre  monde  existe-t-il ,  et  si  j'étais  d'opinion  que  l'autre  monde 
existe ,  je  te  répondrais  ainsi ,  Oui ,  l'autre  monde  existe  ;  mais  mon  opinion  est  :  non ,  il 
n'est  pas  ainsi  ;  mon  opinion  est  encore  :  non ,  il  n'est  pas  autrement  ;  elle  est  encore  :  il 
n'est  pas  n'étant  pas  ciinsi  ;  elle  est  encore  :  il  n'est  pas  vrai  que  cela  ne  soit  pas  n'étant  pas 
ainsi.  Donc  l'autre  monde  existe;  l'autre  monde  n'existe  pas;  l'autre  monde  existe  et 
n'existe  pas  ;  on  ne  peut  pas  dire  que  l'autre  monde  n'est  pas  existant ,  ni  qu'il  n'est  pas 
non  existant.  Il  y  a  des  êtres  qui  sont  le  produit  d'une  naissance  surnaturelle;  il  n'y  a 
pas  d'êtres  qui  soient  le  produit  d'une  naissance  surnaturelle;  il  y  a  des  êtres  et  il  n'y  a 
pas  d'êtres  produits  d'une  naissance  surnaturelle;  on  ne  peut  pas  dire  que  des  êtres  de 
cette  sorte  ne  sont  pas  existants,  ni  qu'ils  ne  sont  pas  non  existants.  Le  fruit,  le  résultat 
des  bonnes  comme  des  mauvaises  actions  existe;  le  fruit,  le  résultat  des  bonnes  comme 
des  mauvaises  actions  n'existe  pas;  le  fruit,  le  résultat  des  bonnes  comme  des  mauvaise;? 


tattô  et  tantô.  j'ai  adopté  la  dernière  lecture  à  cause 
de  l'ensemble  du  discours.  J'ai  omis  ichâtu ,  dont  je 
n'ai  su  rien  faire  ;  serait-ce  le  commencement  de 
tckâtujâmasaihvarasamvviô  ? 

'  Cet  ascète  est  celui  dont  le  nom  est  écrit  dans 
les  livres  du  Népal  Sandjajin  fils  de  Vâiralti.  [Introd. 
à  l'kist.  du  Buddh.  ind.  t,  I   p.  162.)  La  première 


fois  que  ce  nom  paraît  dans  notre  Sutta,  il  est  écrit 
Bélatthu ,  ce  qui  est  une  faute  que  le  copiste  corrige 
lui-même  plus  tard.  D'après  son  nom,  ce  Sandjaya 
ou  Sandjayin  était  fils  d'une  femme  du  pays  de  Vi- 
râta  :  dans  Bélatthi  pour  Vâiratti  le  _f  est  doublé  , 
probablement  afin  de  compenser  l'abrègement  de  la 
voyelle  du  primitif  Virâta. 
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actions  existe  et  n'existe  pas;  on  ne  peut  pas  dire  que  le  fruit,  le  résultat  des  bonnes 
comme  des  mauvaises  actions  n'est  pas  existant ,  ni  qu'il  n'est  pas  non  existant.  Le  Tathâ- 
gata  existe  après  la  mort;  le  Tathâgata  n'existe  pas  après  la  mort;  le  Tathâgata  existe  et 
n'existe  pas  après  la  mort;  le  Tathâgata  n'est  pas  plus  existant  qu'il  n'est  non  existant  après 
la  mort.  Si  tu  m'adressais  une  question  sur  chacune  de  ces  thèses,  et  si  j'étais  d'opinion 
que  le  Tathâgata  n'est  pas  plus  existant  qu'il  n'est  non  existant  après  la  mort,  c'est  dans 
ce  sens  que  je  te  répondrais.  C'est  ainsi  que  mon  opinion  est  :  non,  il  n'est  pas  ainsi; 
non ,  il  n'est  pas  autrement;  il  n'est  pas  n'étant  pas  ainsi;  il  n'est  pas  vrai  que  cela  ne  soit 
pas  n'étant  pas  ainsi.  Voilà  de  quelle  manière,  seigneur  [f.  16  a],  Sandjaya,  fds  de  Bê- 
latthi,  interrogé  par  moi  sur  le  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a 
répondu  par  une  doctrine  de  perplexité.  De  même  que  celui  auquel  on  demanderait  ce 
que  c'est  qu'une  mangue,  et  qui  répondrait.  C'est  le  fruit  de  la  citrouille,  ou  que  celui  au- 
quel on  demanderait  ce  que  c'est  que  le  fruit  de  la  citrouille ,  et  qui  répondrait ,  C'est  une 
mangue;  ainsi,  seigneur,  Sandjaya,  fds  de  Bêlatthi,  interrogé  par  moi  sur  le  résultat  géné- 
ral et  prévu  [des  actions  humaines],  m'a  répondu  par  une  doctrine  de  perplexité.  Alors, 
seigneur,  cette  réflexion  me  vint  à  l'esprit  :  Celui-là  est  bien  le  plus  ignorant,  le  plus  in- 
sensé de  tous  les  Samanas  et  de  tous  les  Brâhmanes.  Comment  se  fait-il  qu'interrogé  sur 
le  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines],  il  aille  m'exposer  une  doctrine  de 
perplexité?  Alors  cette  réflexion  me  vint  encore  à  l'esprit  :  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à] 
je  me  levai  de  mon  siège  et  je  partis. 

«  Et  maintenant,  seigneur,  j'adresse  la  même  question  à  Bhagavat.  Comme  on  voit,  sei- 
gneur, les  divers  états  où  s'exercent  des  industries  distinctes,  comme  par  exemple  l'art  de 
monter  les  éléphants,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  comme  on  voit,  dis-je,  ces  divers 
états  et  tant  d'autres  analogues  à  ceux-là  donner  dès  ce  monde-ci  à  ceux  qui  les  exercent 
un  résultat  prévu  qui  est  de  les  nourrir,  de  les  rendre  heureux  et  de  les  satisfaire  eux- 
mêmes  ,  de  rendre  également  heureux  et  de  satisfaire  leurs  pères  et  mères ,  leurs  enfants 
et  leurs  femmes,  leurs  amis  et  leurs  conseillers,  de  leur  fournir  le  moyen  de  présenter 
aux  Samanas  et  aux  Brâhmanes  une  offrande  dont  l'objet  est  au-dessus  [de  ce  monde], 
qui  a  pour  objet  le  ciel,  dont  le  résultat  doit  être  le  bonheur,  dont  le  ciel  est  le  but;  ainsi , 
seigneur,  est-il  donc  possible  qu'on  leur  annonce,  dès  ce  monde-ci,  un  tel  résultat  comme 
prévu  et  comme  le  résultat  de  leur  conduite? —  Cela  est  possible,  grand  roi,  [répondit 
Bhagavat  ;  ]  c'est  pourquoi ,  grand  roi ,  je  t'interrogerai  à  mon  tour  ;  tu  répondras  à  ma  ques- 
tion comme  il  te  plaira. 

«  Que  penses-tu  de  ceci,  grand  roi?  Supposons  que  tu  aies  ici  un  homme,  ton  esclave, 
ton  serviteur,  qui  se  tienne  debout  devant  toi ,  qui  se  prosterne  derrière  toi ,  qui  réponde 
toujours.  Que  faut-il  faire,  qui  agisse  pour  t'être  agréable,  qui  ait  un  doux  parler,  dont 
les  regards  soient  toujours  fixés  sur  ton  visage,  et  que  cette  réflexion  lui  vienne  à  l'es- 
prit :  C'est  certainement  une  chose  surprenante ,  c'est  une  chose  merveilleuse  que  la  voie 
des  vertus,  que  la  récompense  des  vertus.  Voilà  le  roi  du  Magadha,  Adjâtasattu,  fils  de 
Vêdêhî,  qui  est  un  homme,  et  moi  qui  suis  un  homme  aussi.  Ce  roi  du  Magadha,  Adjâ- 
tasattu, fils  de  Vêdêhî,  est  entouré,  est  en  possession  des  cinq  objets  des  désirs;  le  Dêva 
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(Indra) ,  je  crois,  veille  à  sa  défense;  et  moi  je  suis  son  esclave,  son  serviteur,  qui  me 
tiens  debout  devant  lui,  qui  me  prosterne  derrière  lui,  qui  réponds  toujours.  Que  faut-il 
faire ,  qui  agis  pour  lui  être  agréable ,  qui  ai  un  doux  parler,  dont  les  regards  sont  tou- 
jours fixés  sur  son  visage.  Ah!  puissé-je  accomplir  les  actes  de  vertu  qu'il  a  faits!  Pour- 
quoi ayant  rasé  ma  chevelure  et  ma  barbe,  ayant  revêtu  des  habits  de  couleur  jaune, 
ne  sortirais-je  pas  de  la  maison  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse?  Que  cet  homme, 
dans  un  autre  temps,  après  avoir  rasé  sa  chevelure  et  sa  barbe,  et  revêtu  des  habits  de 
couleur  jaune,  sorte  de  la  maison  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse.  Qu'une  fois  devenu 
mendiant ,  il  vive  retenu  en  son  corps ,  retenu  en  son  langage ,  retenu  en  ses  pensées ,  se 
conformant  pour  sa  nourriture  et  ses  vêtements  à  la  volonté  des  autres,  se  plaisant  dans 
la  solitude.  Que  tes  gens  alors  t'annoncent  ceci  :  Apprends,  ô  Dêva  (ô  roi) ,  que  cet  homme 
qui  était  ton  esclave ,  ton  serviteur,  qui  se  tenait  debout  devant  toi ,  qui  se  prosternait 
derrière  toi ,  qui  répondait  toujours ,  Que  faut-il  faire ,  qui  agissait  pour  t'être  agréable ,  qui 
avait  un  doux  parler,  dont  les  regards  étaient  toujours  fixés  sur  ton  visage,  que  cet  homme 
après  avoir  rasé  sa  chevelure  et  sa  barbe,  après  avoir  revêtu  des  habits  de  couleur  jaune, 
est  sorti  de  la  maison  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse,  et  qu'une  fois  devenu  mendiant, 
il  vit  retenu  en  son  corps ,  retenu  en  son  langage ,  retenu  en  ses  pensées ,  se  conformant 
pour  sa  nourriture  et  ses  vêtements  à  la  volonté  des  autres,  se  plaisant  dans  la  solitude. 
Est-ce  que  tu  dirais  alors  :  Qu'il  vienne  cet  homme  qui  est  à  moi;  qu'il  redevienne  de 
nouveau  mon  esclave,  mon  serviteur,  se  tenant  debout  devant  moi,  se  prosternant  der- 
rière moi,  répondant  toujours.  Que  faut-il  faire,  agissant  pour  m'être  agréable,  ayant  un 
doux  parler,  tenant  ses  regards  toujours  fixés  sur  mon  visage? —  Non  certainement,  sei- 
gneur [f.  166];  bien  au  contraire,  je  le  saluerais  moi-même,  je  me  lèverais  à  son  ap- 
proche, je  l'inviterais  à  prendre  un  siège,  je  l'engagerais  à  recevoir  des  vêtements,  une 
portion  de  nourriture,  un  lit  et  un  siège,  des  médicaments  pour  les  maladies  et  d'autres 
ustensiles  nécessaires;  j'établirais  pour  lui  une  garde,  une  défense  et  une  protection  con- 
forme à  la  loi.  - — -  Comment  comprends-tu  cela,  grand  roi?  Si  les  choses  sont  ainsi, 
existe-t-il  un  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines],  ou  bien  n'en  existe-t-il  pas? 
- —  Certainement,  seigneur,  puisque  les  choses  sont  ainsi,  il  existe  un  résultat  général  et 
prévu  [des  actions  humaines].  —  Voilà  donc,  grand  roi,  la  première  chose  que  je  t'ai 
apprise,  savoir  qu'il  existe  dès  ce  monde  même  un  résultat  général  et  prévu  [des  actions 
humaines]. — Mais  est-il  donc  possible,  seigneur,  de  montrer  qu'il  existe  dès  ce  monde 
même  encore  un  autre  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines]?  —  Cela  est  pos- 
sible, grand  roi.  C'est  pourquoi,  grand  roi,  je  vais  t' adresser  là-dessus  une  question;  tu  y 
feras  la  réponse  qu'il  te  plaira. 

«Comment  comprends-tu  ceci,  grand  roi?  Supposons  que  tu  aies  ici  un  homme,  la- 
boureur et  maître  de  maison ,  chargé  de  faire  rentrer  tes  revenus ,  d'augmenter  la  masse 
de  tes  biens.  Que  cette  réflexion  lui  vienne  à  l'esprit  :  C'est  certainement  une  chose  sur- 
prenante, c'est  une  chose  merveilleuse  que  la  voie  des  vertus,  que  la  récompense  des 
vertus.  Voilà  le  roi  du  Magadha ,  Adjâtasattu ,  fils  de  Vêdêhî ,  qui  est  un  homme ,  et  moi 
qui  suis  un  homme  aussi.  Ce  roi  du  Magadha,  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  est  entouré,  est 
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en  possession  des  cinq  objets  des  désirs;  le  Dêva  (Indra) ,  je  crois,  veille  à  sa  défense  ;  et 
moi  je  suis  son  laboureur  et  son  maître  de  maison ,  chargé  de  faire  rentrer  ses  revenus , 
d'augmenter  la  masse  de  ses  biens.  Ah!  puissé-je  accomplir  les  actes  de  vertu  qu'il  a  faits! 
[etc.  comme  ci -dessus,  jusqu'à ]  Que  cet  homme,  dans  un  autre  temps,  après  avoir 
abandonné  une  masse,  soit  petite,  soit  grande,  de  jouissances,  un  entourage,  soit  petit, 
soit  grand,  de  parents,  après  avoir  rasé  sa  chevelure  et  sa  barbe,  et  revêtu  des  habits  de 
couleur  jaune,  sorte  de  la  maison  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse.  Qu'une  fois  devenu 
mendiant,  il  vive  retenu  en  son  corps,  retenu  en  son  langage,  retenu  en  ses  pensées,  se 
conformant  pour  sa  nourriture  et  ses  vêtements  à  la  volonté  des  autres,  se  plaisant  dans 
la  solitude.  Que  tes  gens  alors  t'annoncent  ceci  :  Apprends,  ô  Dêva  (ô  roi) ,  que  cet  homme 
qui  était  ton  laboureur  et  ton  maître  de  maison ,  chargé  de  faire  rentrer  tes  revenus , 
d'augmenter  la  masse  de  tes  biens ,  que  cet  homme  après  avoir  rasé  sa  chevelure  et  sa 
barbe,  après  avoir  revêtu  des  habits  de  couleur  jaune,  est  sorti  de  la  maison  pour  entrer 
dans  la  vie  religieuse,  et  qu'une  fois  devenu  mendiant,  il  vit  retenu  en  son  corps,  retenu 
en  son  langage,  retenu  en  ses  pensées,  se  conformant  pour  sa  nourriture  et  ses  vêtements 
à  la  volonté  des  autres,  se  plaisant  dans  la  solitude.  Est-ce  que  tu  dirais  alors  :  Qu'il 
vienne  cet  homme  qui  est  à  moi;  qu'il  redevienne  mon  laboureur,  mon  maître  de  mai- 
son ,  chargé  de  faire  rentrer  mes  revenus ,  d'augmenter  la  masse  de  mes  biens  ?  —  Non 
certainement,  seigneur;  bien  au  contraire,  je  le  saluerais  moi-même,  je  me  lèverais  à 
son  approche,  je  l'inviterais  à  prendre  un  siège,  je  l'engagerais  à  recevoir  des  vêtements, 
une  portion  de  nourriture,  un  lit  et  un  siège,  des  médicaments  pour  les  maladies  et 
d'autres  ustensiles  nécessaires;  j'établirais  pour  lui  une  garde,  une  défense,  une  protec- 
tion conforme  à  la  loi.  —  Comment  comprends -tu  cela,  grand  roi?  Si  les  choses  sont 
ainsi,  existe -t- il  un  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines]?  —  Certainement, 
seigneur,  puisque  les  choses  sont  ainsi,  il  existe  un  résultat  général  et  prévu  [des  ac- 
tions humaines].  —  Voilà  donc,  grand  roi,  la  chose  que  je  t'ai  apprise,  savoir  qu'il 
existe  dès  ce  monde  même  un  second  résultat  général  et  prévu  [des  actions  humaines]. 
—  Mais  est-il  donc  possible,  seigneur,  de  montrer  qu'il  existe  dès  ce  monde  même  en- 
core un  autre  résultat  général  et  prévu  des  actions  humaines ,  un  résultat  plus  éminent, 
plus  précieux  que  ces  résultats  généraux  et  prévus  dont  il  a  été  parlé  tout  à  l'heure  ? 
Cela  est  possible ,  grand  roi.  C'est  pourquoi  écoute ,  grand  roi ,  et  fixe  bien  dans  ton  es- 
prit [ce  que  je  dirai];  je  vais  parler.  —  Oui,  seigneur,  répondit  à  Bhagavat  le  roi  du 
Magadha,  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî  [f.  17  a].  Bhagavat  parla  ainsi. 

«  Ici,  grand  roi,  le  Tathâgata  naît  dans  le  monde,  le  Tathàgata  vénérable,  parfaitement 
et  complètement  Buddha,  doué  de  science  et  de  conduite,  bien  venu,  connaissant  le 
monde,  sans  supérieur,  domptant  l'homme  comme  un  jeune  taureau,  précepteur  des 
Dêvas  et  des  hommes,  Buddha  bienheureux.  Ayant  reconnu  par  lui-même,  ayant  vu 
■  face  à  face  ^  ce  monde  avec  les  Dêvas ,  les  Mâras ,  les  Brahmâs ,  ainsi  que  les  créatures ,  y 

'  L'expression  dont  se  sert  le  texte  est  sajam  svayam  abhidjMja  sâkchâilmtvà.  Dam  dix  passages  où 
abIdnM  satchlchhikatvâ,  laquelle  répond  à  l'exprès-  elle  se  rencontre,  afc/tinnâ  y  est  écrit  de  cette  manière, 
sion  également  consacrée  dans  les  livres  du  Népal,        au  lieu  d'abhinnâja,  qui  serait  seul  régulier.  La 
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compris  les  Samanas  et  les  Brahmanes ,  les  Dêvas  et  les  hommes ,  il  le  pénètre  complète- 
ment; il  enseigne  la  loi  qui  est  fortunée  au  commencement,  au  milieu  et  à  la  fin;  il  l'en- 
seigne entière,  complète,  achevée,  avec  son  sens  et  ses  caractères;  il  expose  les  règles  de 
la  conduite  religieuse.  Cette  loi  est  entendue  par  le  maître  de  maison,  ou  par  le  fils  du 
maître  de  maison,  ou  par  un  honmie  inférieur  né  dans  une  famille  quelconque  ^  L'un 
de  ces  honmies  ayant  entendu  cette  loi,  éprouve  des  sentiments  de  foi  pour  le  Tathâgata. 
Doué  de  ces  sentiments  de  foi,  il  se  répète  plusieurs  fois  à  lui-même  :  C'est  un  chemin 
plein  d'obstacles 2  que  le  séjour  de  la  maison  ;  au  contraire,  c'est  la  route  royale,  c'est 
l'espace  même  que  l'état  de  Religieux.  Ce  n'est  pas  chose  facile  pour  celui  qui  habite  dans 
une  maison  que  de  pratiquer  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  d'une  manière  absolument 
parfaite,  absolument  accomplie,  entièrement  pure^.  Pourquoi  donc,  après  avoir  rasé  mes 
cheveux  et  ma  barbe,  et  revêtu  des  habits  de  couleur  jaune,  ne  sortirais -je  pas  de  la 
maison  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse  ?  Puis ,  dans  un  autre  temps ,  cet  homme  ayant 
abandonné  soit  une  petite,  soit  une  grande  masse  de  jouissances,  ayant  abandonné  soit  un 
petit,  soit  un  grand  entourage  de  parents,  ayant  rasé  ses  cheveux  et  sa  barbe,  et  revêtu 
des  habits  de  couleur  jaune,  sort  de  la  maison  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse.  Une 
fois  devenu  Religieux,  il  passe  sa  vie  retenu  par  les  défenses  que  renferme  le  Pâiimôk- 
kha.  En  possession  du  domaine  des  bonnes  pratiques,  voyant  du  danger  dans  la  moindre 
des  choses  qu'on  doit  éviter,  il  s'instruit,  après  les  avoir  reçus,  dans  les  préceptes  de  la 
morale,  soutenant  sa  vie  par  des  moyens  parfaitement  purs,  plein  de  moralité,  tenant 
fermée  la  porte  de  ses  sens ,  doué  de  souvenir  et  de  conscience ,  satisfait  de  tout  ce  qui  se 
présente,  'tel  est  le  Religieux  doué  de  moralité.* 

«Et  comment,  grand  roi,  le  Religieux  est-il  doué  de  moralité?  Ici-bas,  grand  roi,  le 
Religieux  ayant  renoncé  à  ôter  la  vie  à  rien  de  ce  qui  a  vie,  a  de  l'aversion  pour  toute 
idée  de  meurtre.  Il  dépose  le  bâton,  il  dépose  le  glaive,  il  est  plein  de  modestie  et  de 
pitié;  il  est  compatissant  et  bon  pour  toute  vie  et  toute  créature*.  '  Quand  le  Religieux 


constance  de  cette  suppression  de  la  syllabe  finale 
ja  prouve  que  cette  licence  est  autorisée ,  au  moins 
pour  les  participes  adverbiaux  enja;  et,  dans  le  fait , 
Clougb  la  signale  au  commencement  de  sa  Gram- 
maire pâlie,  en  l'attribuant  au  besoin  de  faciliter  la 
prononciation  :  l'exemple  qu'il  cite  est  patisamkhâ 
pour  patiiam/i/iâjaj  «ayant  réflécbi.  »  (Clough,  Pali 
Gramm.  p.  16.) 

'  Le  texte  dit,  amnatarasmimvd  kulé  patchtchkâ- 
djàtô;  je  traduis  le  dernier  mot  dans  le  sens  du  sin- 
gbalais  patchhajâ,  «bomme  de  basse  caste.  » 

-  Je  lis  samhûdhô,  au  lieu  de  sabbâdhô  que  donne 
le  texte. 

^  Le  texte  du  Subha  siitta  donne  safhlthalikhitam , 
ce  qui  rappelle  le  nom  des  deux  législateurs  brâb- 
maniques  5am/;/ia  et  Lihhita.  (Stenzler,  Indische  Stu- 
dien,t.  I,  p.  24o.)  Mais  telle  ne  doit  pas  être  la  véri- 


table leçon;  car  outre  que  ces  deux  législateurs  ue 
paraissent  avoir  rien  à  faire  ici ,  si  on  les  avait  cités 
comme  ayant  quelque  rapport  avec  la  conduite  reli^ 
gieuse,  brahmatcharijam ,  leur  nom  serait  employé 
en  manière  d'adjectif,  avec  une  forme  quelconque 
de  dérivation.  D'ailleurs  ce  même  morceau ,  à  la 
place  où  il  se  présente  dans  le  Sâmanna  phala  satta, 
p.  17  a  de  mon  manuscrit,  donne  cette  autre  leçon, 
samhhalitarh  au  lieu  de  samkhalikhiiam.  Je  suppose 
que  samkhalita  vient  du  sanscrit  lichal,  «  laver.  » 

Les  pbrases  renfermées  entre  deux  étoiles  ap- 
partiennent au  Subha  sutta,  ainsi  que  je  l'ai  dit  en 
commençant,  ci-dessus,  p.  448. 

*  A  partir  de  cette  pbrase  jusqu'au  paragraphe 
sur  les  rois  Kchattriyas  (p.  471),  le  texte  de  ce  Sutta 
ne  fait  guère  que  reproduire  celui  du  Brahnia  djdla 
sutta.  [Digha  nikâja,  f.  1  6  fin.  jusqu'à  f.  4  a.) 
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ayant  renoncé  à  ôter  la  vie  à  rien  de  ce  qui  a  vie,  a  de  l'aversion  pour  toute  idée  de 
meurtre ,  qu'il  ne  se  sert  ni  du  bâton  ni  du  glaive ,  qu'il  est  doué  de  modestie  et  de  pitié , 
qu'il  est  compatissant  et  bon  pour  toute  vie  et  toute  créature,  '  cela  même  lui  est  compté 
comme  vertu.  * 

«  Ayant  renoncé  à  prendre  ce  qu'on  ne  lui  donne  pas,  il  a  de  l'aversion  pour  toute  idée 
de  vol  ;  recevant  à  titre  de  don  tout  ce  qu'on  lui  donne ,  désirant  ce  qu'on  lui  donne ,  il  vit 
avec  un  cœur  ainsi  purifié.  '  Quand  le  Religieux  a  ce  mérite,  [le  texte  répète  mot  pour 
mot  la  phrase  précédente,]  '  cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Ayant  renoncé  à  l'incontinence ,  il  est  chaste  ;  il  a  de  l'aversion  pour  la  loi  grossière  de 
l'union  des  sexes;  cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

u  Ayant  renoncé  au  mensonge,  il  a  de  l'aversion  pour  toute  parole  menteuse;  il  dit  la 
vérité ,  il  est  tout  à  la  vérité ,  il  est  sûr,  digne  de  confiance ,  ennemi  de  la  fausseté  dans  ses 
rapports  avec  les  hommes;  cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

"  Ayant  renoncé  à  tout  langage  médisant,  il  a  de  l'aversion  pour  la  médisance.  Il  ne  va 
pas  répéter  ce  qu'il  a  entendu  ici  pour  brouiller  ceux-là,  ou  ce  qu'il  a  entendu  là-bas 
pour  brouiller  ceux-ci  ;  il  réconcilie  ceux  qui  sont  divisés  ;  il  ne  sépare  pas  ceux  qui  sont 
unis;  il  se  plaît  dans  la  conciliation,  il  l'aime,  il  est  passionné  pour  elle,  il  tient  un  lan- 
gage capable  de  la  produire  ;  cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

"  Ayant  renoncé  à  tout  langage  grossier,  il  a  de  l'aversion  pour  un  tel  langage.  Tout  lan- 
gage doux,  agréable  aux  oreilles,  atfectueux,  allant  au  cœur,  poli',  aimé  de  beaucoup  de 
gens ,  gracieux  pour  beaucoup  de  gens ,  c'est  ce  langage  qu'il  emploie  ;  cela  même  lui  est 
compté  comme  vertu. 

K  Ayant  renoncé  aux  discours  frivoles,  il  éprouve  de  l'aversion  pour  tout  langage  de  ce 
genre.  Parlant  à  propos ,  d'après  ce  qui  est ,  d'une  manière  sensée ,  selon  la  loi ,  selon  la 
discipline,  il  tient  un  langage  plein  de  choses,  un  langage  qui,  selon  l'occasion,  se  cache 
sous  des  figures,  qui  a  une  mesure  convenable  et  qui  a  un  objet.  Gela  même  lui  est 
compté  comme  vertu. 

«  Il  a  de  l'aversion  pour  détruire  quoi  que  ce  soit  de  la  collection  des  graines  ou  de 
celle  des  créatures  ;  il  ne  prend  c[u'un  repas;  il  s'abstient  [de  manger]  la  nuit;  il  n'aime 
pas  à  manger  hors  de  saison;  il  n'aime  pas  à  voir  les  danses,  les  chants,  les  concerts,  les 
représentations  dramatiques. 

«  Il  a  de  l'aversion  pour  les  actes  qui  consistent  à  se  couvrir,  à  se  parer  et  à  s'orner  de 
guirlandes,  de  parfums,  de  substances  onctueuses.  Il  n'aime  pas  un  lit  élevé  ni  un  grand 
lit.  Il  a  de  l'aversion  pour  recevoir  de  l'or  ou  de  l'argent,  du  grain  qui  n'est  pas  encore 
mûr,  [f.  17  fe]  de  la  viande  crue,  une  femme  ou  une  jeune  fille,  un  esclave  de  l'un  ou 
de  l'autre  sexe,  un  bouc,  un  bélier,  un  coq,  un  porc,  un  éléphant,  un  bœuf,  un  cheval, 
une  jument.  Il  a  de  l'aversion  pour  recevoir  un  champ  cultivé  ou  une  propriété.  Il  n'aime 
pas  à  remplir  les  commissions  inférieures  dont  on  charge  un  messager.  Il  a  de  l'aversion 
pour  le  négoce.  Il  a  de  l'aversion  pour  frauder  sur  les  poids  et  sur  les  mesures  de  capa- 

^  Le  texte  se  sert  du  mot  pôri,  que  je  prends  pour  un  dérivé  de  /jura,  et  qui  doit  signifier  «  qui  appartient 
«  aux  villes,  langage  des  villes.» 
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cité  et  de  longueur.  Il  éprouve  de  l'aversion  à  pratiquer  les  voies  tortueuses ,  la  fraude ,  la 
ruse  et  les  actions  blâmables.  Il  n'aime  pas  à  trancher,  à  frapper,  à  serrer  dans  des  liens, 
à  gratter,  à  couper,  à  faire  des  actes  de  violence  ' . 

«'Quand  le  Religieux,  jeune  Brâbmane,  n'aime  pas  à  trancher,  à  frapper,  à  serrer 
dans  des  liens ,  à  gratter,  à  couper,  à  faire  des  actes  de  violence ,  cela  même  lui  est  compté 
conmie  vertu.' 

>'  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brahmanes ,  qui  après  avoir  pris  des  ali- 
ments dignes  de  confiance,  s'occupent  à  détruire  quelque  chose  de  ce  qui  appartient  à  la 
collection  des  germes  ou  à  celle  des  êtres,  par  exemple  un  germe  de  racine,  un  germe 
de  tige,  un  germe  de  rejeton,  un  germe  de  tête,  un  germe  de  graine,  ce  qui  forme  la 
cinquième  espèce  de  germe;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  détruire  ainsi 
quelque  chose  de  ce  qui  appartient  à  la  collection  des  germes  ou  à  celle  des  êtres  ;  cela 
même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ouBrâhmanes,  qui  après  avoir  pris  des  ali- 
ments dignes  de  confiance,  s'appliquent  à  jouir  de  la  présence  des  choses  qui  suivent, 
par  exemple  de  la  présence  d'aliments ,  de  celle  de  boissons ,  de  vêtements ,  de  chars ,  de 
lits,  '  de  parfums,  '  de  viandes;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  jouir  de  la  pré- 
sence de  pareilles  choses.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

"  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brahmanes,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  s'appliquent  à  aller  voir  de  tels  spectacles^,  par  exemple 
des  danses,  des  chants,  des  concerts,  des  représentations  dramatiques,  des  récits,  de  la 
musique  jouée  avec  les  mains,  des  bardes,  des  poteaux  et  des  jarres^,  des  Tchandâlas  qui 
font  des  tours  d'adresse*,  des  joueurs  de  bâton  ^,  des  combats  d'éléphants,  de  chevaux, 

'  Dans  le  Brahma  djâla  sutta,  cette  partie  du  texte  nature  de  la  représentation  dont  il  s'agit;  faut-il  tra- 

a  le  titre  de  «  Fin  des  règles  fondamentales  de  mora-  duire,  «  des  poteaux  surmontés  de  jarres,  »  peut-être 

«lité,»  Mûlasîlam  nitthitarh.  pour  servir  de  but,  ou  prendre  humbha  dans  le  sens 

^  Je  traduis  ainsi  vîsûhadassanam ,  d'après  le  sens  du  singhalais  knmba,  nmât,»  et  dire,  «des  poteaux 

quaensinghalaisi'wû/fa.  Il  représentation  dramatique  B  «  dressés  comme  des  mâts?» 

(Ciough,  Singhal.  Diction,  t.  Il,  p.  665  ,  et  ci-dessus ,  ''  Ce  sens  est  fort  douteux,  parce  qu'au  lieu  de 

p.  444);  mais  je  dois  avertir  que  l'interprète  barman  lire  comme  leSâmannaphalaieïeàt,  sôbhanakarakam, 

du  Pâtimôlikha  entend  tout  autrement  ce  terme  et  ie  qui  semble  se  rapporter  au  mot  suivant  tchandâlam , 

traduit  ainsi  :  «  la  vue  de  ce  qui  est  comme  les  épines  le  Brahma  djâla  lit  en  cet  endroit  sôbhanayarakam. 

«  de  la  sainte  loi,  savoir,  la  danse,  etc.  »  (PâtimôA/fAa,  Ce  dernier  composé  rappelle  ie  mot  de  nagarasô- 

f.  62  a  du  man.  de  la  Biblioth.  nat.  et  p.  588  de  ma  bhinî,  «la  belle  de  la  ville,»  ou  «la  courtisane,» 

copie.)  C'est  là  du  moins  la  seule  manière  dont  je  comme  on  sait  qu'il  en  existait  dans  les  grandes  villes 

puisse  comprendre  cette  glose  où  le  terme  ngrông  de  l'Inde  et  notamment  à  Vâiçâlî,  du  temps  de  Çâkya. 

[épine j  selon  Judson) ,  a  peut-être  un  autre  sens.  La  Le  sôbhanagaraka  du  Brahma  djâla,  malgré  le  dépla- 

valeur  de  «  représentation  dramatique  »  sort  assez  bien  cément  des  termes  sôbha  et  nagaraka  dont  il  se  com- 

de  celle  du  radical  sâtch,  «indiquer,  exprimer;»  vî-  pose,  se  prête  peut-être  à  la  même  explication.  D'a- 

iâ/îa  revient  à  dire  «  ce  par  quoi  on  exprime,  on  ma-  près  celte  supposition,  il  faudrait  traduire  :  «les 

»  nifeste  des  sentiments.  »  «  beautés  de  la  ville,  les  Tcbandàlas.  » 

*  Ici  encore  le  texte  est  obscur  pour  moi;  kum-  ^  Je  ne  suis  pas  certain  de  la  véritable  signifi- 

bhathûnafn  donne   littéralement  le  sens  que  j'ai  cation  de  ce  terme  varhçadhôvanam  ;  en  tirant  dhô- 

adopté;  mais  ce  sens  ne  nous  apprend  rien  sur  la  fana  de  dhûj  on  traduira  :  «l'action  d'agiter  un  bam- 
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de  bufïïes,  de  taureaux,  de  boucs,  de  béliers,  de  perdrix  ^  des  combats  au  bâton  ou  à 
coups  de  poings,  une  armée  qui  sort  de  ses  retranchements,  une  armée  qui  s'avance 
pour  combattre,  une  réunion  de  troupes,  une  armée  rangée  en  bataille,  des  bataillons 
l'éunis^;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  aller  voir  de  tels  spectacles.  Cela  même 
lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brahmanes,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  se  livrent  à  la  pratique  d'un  acte  aussi  fait  pour  troubler 
fespritque  le  jeu,  comme  par  exemple  YaUhapada  (le  jeu  des  huit  parties],  le  dasapada 
(le  jeu  des  dix  parties),  Yâkâsa,  le  parihârapatha,  le  santika,  le  halika^,  le  ghdika  (le  jeu 
du  pot),  le  salâkahattha  (le  jeu  des  baguettes  dans  la  main),  Yakkha  (le  jeu  de  dés), 


«bou,i>  c'est-à-dire  nie  jeu  du  bambou,»  ou  plus 
clairement  «  le  jeu  du  bâton.  »  Mais  si  dliôvanam  (qui 
serait  mieux  alors  dhâvanam]  signifiait  o  l'action  de 
«  courir,  »  on  traduirait,  soit  «  la  course  avec  un  bam- 
11  bou  ,  Il  soit  ((  la  course  sur  un  bambou  ,  »  et  ce  der- 
nier jeu  pourrait  n'être  qu'un  synonyme  du  métier  de 
danseur  de  corde.  Chez  les  commentateurs  brah- 
maniques, vnmçanartin  est  expliqué  par  vamçéna  nar- 
tanaçîla,  «celui  qui  sait  danser  avec  un  bambou.» 
[Weber, Ind.  Stadien,  t.I,  p.  iSy.)  Au  reste,  ce  terme 
est  écrit  assez  diversement  dans  mon  manuscrit,  où 
on  lit  tantôt  vamsamdliôvanarh ,  et  tantôt  vâsandhôva- 
nam.  On  ne  peut  guère  songer  au  sens  de  «  laveur 
Il  de  vêtements ,  »  sens  auquel  ferait  penser  la  leçon  de 
vâsan,  et  celle  de  dhôvana,  pris  dans  l'acception  qu'il 
a  en  singhalais.  Peut-être  que  vamsanidhôvanaiîi , 
réuni  en  un  composé  imparfait,  signifie  l'action  de 
laver  un  bambou  et  ùni  allusion  à  quelque  céré- 
monie, comme  serait  celle  de  dresser  un  bambou 
et  de  l'arroser  d'eau  en  vue  d'un  certain  résultat. 

'  Le  manuscrit  lit  en  un  endroit  vaddliaha,  et 
dans  l'autre  DUtta/ca;  j'en  fais  le  sanscrit  uarfafra. 

^  Le  texte  a  ici  nibbuddham  uyyôdhikaih  balafigam 
sénâvjûham  anikadassanum  ;  ce  passage  présente  quel- 
que ambiguïté,  parce  qu'on  ne  sait  pas  si  tous  ces 
mots  sont  indépendants  les  uns  des  autres,  ou  s'il 
faut  les  grouper  autour  de  certains  substantifs  aux- 
quels ils  se  rapporteraient,  comme  balaggaih,  «  le 
«  front  des  troupes,  »  ou  sénâiyùham ,  c  l'armée  en  ba- 
il taille.  «  Heureusement  que  le  Pàtiinôhkha ,  et  sur- 
tout le  commentaire  barman  qui  l'accompagne  dans 
le  manuscrit  de  la  Bibliothèque  nationale,  vient  ici  à 
notre  secours.  Voici  comment  ces  termes  y  sont  suc- 
cessivement interprétés.  D'abord ,  ils  sont  tous  déta- 
chés les  uns  des  autres  et  subordonnés  seulement  à 
l'idée  de  voir,  de  regarder  ;  car  il  s'agit  de  spectacles 


dont  le  Religieux  doit  s'interdire  la  vue.  Le  premier 
nibbttddham  est  lu  njjuttaih  par  le  Pùtimôkkha,  leçon 
qui  parait  au  premier  abord  très-éloignée  de  celle  de 
notre  Sutta,  mais  que  je  crois  être  plus  correcte  par 
les  raisons  suivantes.  Mon  manuscrit  du  Digha  ni- 
kâja  a  en  effet,  en  un  endroit,  nvyjiiddharh ,  mot  où 
reparaît  lej  nécessaire;  je  remarque  ensuite  que  les 
copistes  singhalais  confondent  souvent  ddha  avec  tla; 
cela  a  lieu  surtout  pour  le  nom  de  la  perdrix  vaitaka 
(en  sanscrit  varlaka),  qu'ils  écrivent  constamment 
vaddhaka.  Cette  remarque  nous  donne  niyyattam , 
pour  le  sanscrit  nirjiifctam,  ce  qui  revient,  sauf  le 
préfixe,  à  ujjuttam  du  Pâtimôkkha,  pour  le  sanscrit 
udyuktam.  Le  premier  de  ces  participes  signifierait 
bien  lancé  dehors,  comme  le  second  veut  dire  alerte, 
actif.  Le  commentaire  barman  du  Pâtimôkkha ,  fai- 
sant rapporter  le  dernier  adjectif  à  sênam,  qui  manque 
dans  notre  Sutta,  traduit  ujjuttam  par  mme  armée 
Il  sortie  de  la  forteresse»  [mroiv  mhatkvakso  tchatch 
«an  ).  L'explication  des  termes  suivants  ajoute,  comme 
on  va  le  voir,  à  la  vraisemblance  de  cette  interpré- 
tation. La  glose  barmane  traduit  ujjôdhikam,  «  le 
«lieu  où  une  armée  s'est  avancée  pour  combattre, 
Il  le  champ  de  bataille  »  {tak  rhve  tak  rhve  tchatch.  thoiv 
râ  arap).  Le  mot  suivant  halaggam ,  qui  semblerait 
devoir  signifier  «le  bout,  le  front  de  l'armée,»  est 
traduit  par  la  même  glose  :  «  le  lieu  de  réunion  des 
«troupes»  [boil  tchu  ni  arap  ).  11  n'y  a  pas  de  doute 
sur  sénâvjûham,  qui  signifie  bien  «une  armée  en  ba- 
i  taille,  »  selon  la  glose,  «le  lieu  où  l'armée  est  rangée 
«en  bataille»  [tchatch  tchhang  râ  arap).  Enfin  anika- 
dassanarh  signifie  «la  vue  des  bataillons,»  selon  la 
glose  «la  vue  des  groupes  d'éléphants,  etc.  »  [tchhang 
apàng  tcha  san  koi  chu  khrang.) 

'  Le  manuscrit  du  Subhaa,  en  un  endroit,  sanni- 
balika. 
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\e  paggatchira,  le  vagkaka  (le  jeu  crochu),  le  môkkha  (le  jeu  de  la  délivrance),  le  tchika^, 
le  tchiggulaka,  le  pattâlhaka  (  le  boisseau  de  feuilles  ) ,  le  rathaka  (  le  jeu  du  char  ) ,  le 
dhanuka  (le  jeu  de  l'arc),  Yakkharika  (le  jeu  des  lettres),  le  manôsika  (le  jeu  de  pen- 
ser), le  yathâvadjdja  (le  jeu  selon  ce  qu'on  exclut);  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion 
pour  se  livrer  à  la  pratique  d'un  acte  aussi  fait  pour  troubler  l'esprit  que  le  jeu.  Cela 
même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brahmanes ,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  recherchent  un  lit  élevé,  un  grand  lit,  par  exemple  une 
chaise  longue,  un  bois  de  lit,  une  couverture  de  laine,  une  couverture  de  couleurs  bario- 
lées, une  couverture  de  laine  blanche,  une  couverture  de  laine  à  fleurs,  une  couverture  de 
coton ,  un  tapis  de  laine  avec  figures  d'animaux  ^,  une  couverture  à  poils  des  deux  côtés , 
une  couverture  à  poils  d'un  seul  côté ,  une  couverture  de  soie ,  un  tapis  de  soie ,  un  tapis 
de  laine  assez  large  pour  seize  danseuses,  une  housse  d'éléphant,  une  housse  de  cheval, 
un  tapis  pour  un  char,  une  housse  faite  d'une  peau  d'antilope,  une  couverture  et  un 
tapis  faits  de  la  peau  de  la  gazelle  kâdali,  enfin  un  lit  muni  de  tentures  extérieures  et 
d'un  oreiller  rouge  des  deux  côtés  ^  ;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  un  lit 
élevé,  pour  un  grand  lit.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brahmanes,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  aiment  à  se  livrer  au  soin  de  se  parer  et  de  s'orner  de  la 
manière  suivante,  par  exemple  en  se  parfumant,  en  se  frottant  de  substances  onctueuses, 
en  se  baignant,  en  se  faisant  masser*,  en  se  servant  du  miroir,  de  collyres,  '  de  collyres 
pour  chaque  membre ,  *  de  guirlandes ,  d'onguents ,  de  poudres  odoriférantes  pour  la 
bouche,  de  liniments  pour  la  bouche,  de  bandages  pour  les  mains,  en  se  liant  les  che- 
veux en  forme  de  crête,  en  portant  un  bâton,  un  nymphaea,  un  poignard,  un  parasol, 
des  chaussures  bariolées,  un  turban,  une  pierre  précieuse,  un  chasse-mouche,  des  vête- 
ments blancs  et  ornés  de  longues  franges;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  se 
livrer  au  soin  de  se  parer  et  de  s'orner  de  cette  manière  [f.  18  a].  Cela  même  lui  est 
compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  se  livrent  à  des  entretiens  grossiers,  comme  des  conversa- 
tions sur  le  roi,  les  voleurs,  les  grands  ministres,  l'armée,  les  dangers,  les  combats,  les 
aliments,  les  boissons,  les  vêtements,  les  lits,  les  guirlandes,  les  odeurs,  la  parenté,  les 
chars,  les  villages,  les  bourgs,  les  villes,  les  provinces,  les  femmes,  les  héros  ^,  les  outils 
de  labour,  l'endroit  où  sont  les  jarres,  les  anciens  trépassés,  des  sujets  divers,  les  dé- 


'  Ou  môkkhalchika,  et  ailleurs  mékkhatchika. 

-  Ce  terme  est,  dans  le  texte,  vikalikam,  accus,  de 
vikalikâ,  qui,  selon  Clough  [Abhulh.  ppadip.  1.  II, 
chap.  III,  sect.  3,  st.  3i,  p.  /io),  signifie  a  woollen 
carpel  worked  ivith  thejigures  of  lions,  tujers,  etc.  C'est 
par  conjecture  que  je  traduis  par  couverture  de  coton, 
le  mot  tûlikatikam  ,  écrit  ailleurs  tiilikam. 


^  Le  manuscrit  a ,  dans  un  autre  endroit,  ubhatôlô- 
hilairi  kûlapadhânam. 

*  Cette  traduction  est  toute  conjecturale;  le  ma- 
nuscrit a  dans  un  endroit  sambdijçjanam,  et  dans  un 
autre  sabbâhanam ,  où  je  vois  le  sanscrit  samvâhana. 

Le  manuscrit  donne  en  un  endroit  sùra  kathaffi 
et  dans  un  autre  sûkara  kalham,  «  les  porcs,  n 
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sastres  arrivés  dans  le  monde,  les  accidents  de  mer,  les  choses  qui  sont  et  celles  qui  ne 
sont  pas  ;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  se  livrer  à  des  entretiens  grossiers  de 
ce  genre.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes ,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  aiment  à  se  livrer  à  des  conversations  malveillantes,  qui 
disent  par  exemple  :  Toi,  tu  ne  connais  pas  la  Discipline  de  la  loi;  moi  je  la  connais;  com- 
ment pourras-tu  connaître  la  Discipline  de  la  loi?  tu  suis  de  fausses  pratiques  ;  moi  je  suis 
les  véritables  pratiques;  j'ai  souffert,  moi;  toi,  tu  n'as  pas  souffert;  tu  as  dit  après  ce  qu'il 
fallait  dire  avant,  et  dit  avant  ce  qu'il  fallait  dire  après  ^  ;  tu  n'as  pas  surmonté  l'obstacle; 
tu  as  reculé  en  arrière;  tu  as  produit  un  schisme;  tu  es  exclu;  ou  bien,  pour  t'affranchir 
des  opinions  flottantes,  débrouille-toi  si  tu  peux;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour 
des  conversations  malveillantes  de  ce  genre.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes ,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  aiment  à  remplir  les  commissions  inférieures  dont  on 
charge  un  messager,  par  exemple  les  commissions  que  donnent  des  rois,  des  grands  con- 
seillers royaux ,  des  Kchattriyas ,  des  Brâhmanes ,  des  maîtres  de  maison ,  des  jeunes  gens 
qui  disent  :  Viens  ici ,  va  là-bas  ;  prends  ceci  ;  porte  ceci  là-bas  ;  lui  au  contraire  il  n'aime 
pas  à  remplir  les  commissions  inférieures  dont  on  charge  un  messager.  Cela  même  lui 
est  compté  comme  vertu. 

"  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes ,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  font  le  métier  de  jongleurs,  de  devins,  d'astrologues,  d'en- 
chanteurs ,  et  qui  n'ont  d'émulation  que  pour  le  gain  ;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion 
pour  ce  langage  de  tromperie.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu 

"Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  se  font  des  moyens  d'existence  [f.  5i  a^]  à  l'aide 
d'une  science  grossière  et  par  une  vie  de  mensonge,  par  exemple  par  les  signes  des 
membres ,  par  la  naissance ,  les  songes ,  les  marques  de  ce  qui  est  rongé  par  les  rats  et 
aussi  par  le  Hôma  du  feu,  le  Hôma  de  la  cuillère,  le  Hôma  de  la  paille,  le  Hôma  du 
grain,  le  Hôma  du  riz  vanné,  le  Hôma  du  beurre  clarifié,  le  Hôma  de  l'huile  de  sésame,  le 
Hôma  de  la  bouche,  le  Hôma  du  sang,  la  connaissance  des  Aggas,  celle  de  l'architecture, 
celle  des  champs,  celle  du  bonheur,  celle  des  êtres  (ou  des  Bhûtas),  celle  des  serpents, 
des  poisons,  des  scorpions,  des  rats,  des  faucons,  des  corbeaux,  comme  aussi  parla  con- 
sidération des  ailes,  l'art  de  garantir  des  flèches,  la  connaissance  des  cercles  des  gazelles; 
lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  se  faire  de  tels  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une 
science  grossière  et  par  une  vie  de  mensonge.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes,  qui  après  avoir  pris  des 


'  Le  texte,  dans  deux  endroits,  dit  à  tort,  avatcha- 
nîyam,  «ce  qu'il  ne  fallait  pas  dire.» 

'  Dans  le  Brahma  djâla,  cette  partie  du  texte  se 
termine  ainsi  :  «  Fin  de  la  moralité  moyenne ,  »  Ma- 
djdjhimaçilani  nitthitam. 


^  Ce  chiffre  et  ceux  qui  le  suivront  à  partir  de 
f.  5 1  a,  indiquent  la  page  du  Suhha  sutta  dans  mon 
manuscrit  du  Digha  nikâja. 

*  L'expression  du  texte  est  mùsikâtchtchhiima , 
«  coupé  par  les  rats.  » 
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aliments  dignes  de  confiance ,  se  font  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science  gros- 
sière et  par  une  vie  de  mensonge,  par  exemple  par  la  connaissance  des  signes  des  joyaux, 
des  signes  des  bâtons ,  '  des  signes  des  étoffes ,  '  des  signes  des  glaives ,  des  signes  des 
flèches  {asu) ,  des  signes  des  arcs,  des  signes  des  armes,  des  signes  des  femmes,  des 
hommes,  des  jeunes  gens,  des  jeunes  filles,  des  esclaves,  des  femmes  esclaves,  des  signes 
des  éléphants,  des  chevaux,  des  buffles,  des  taureaux  [f.  18  h],  des  vaches,  des  chèvres, 
des  boucs,  des  coqs,  des  perdrix,  des  ichneumons,  des  Karnikâs  ',  des  tortues,  des  ga- 
zelles ;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  se  faire  des  moyens  de  vivre  à  l'aide  d'une 
science  grossière  et  par  une  vie  de  mensonge.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

"  Conmae  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brahmanes,  qui  après  avoir  pris  des  ali- 
ments dignes  de  confiance,  se  font  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science  grossière 
et  par  une  vie  de  mensonge,  par  exemple  en  disant  :  Il  y  aura  une  sortie  de  Râdjas;  il 
y  aura  une  invasion  de  Râdjas;  il  y  aura  attaque  des  Râdjas  de  l'intérieur;  il  y  aura  fuite 
des  Râdjas  de  l'extérieur;  il  y  aura  attaque  des  Râdjas  de  l'extérieur;  il  y  aura  fuite  des 
Râdjas  de  l'intérieur;  il  y  aura  victoire  des  Râdjas  de  l'intérieur;  il  y  aura  défaite  des  Râ- 
djas de  l'extérieur;  il  y  aura  victoire  de  celui-ci,  défaite  de  celui-là;  lui  au  contraire  il 
a  de  l'aversion  pour  se  faire  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science  grossière  de  ce 
genre  et  par  une  vie  de  mensonge.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes ,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  se  font  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science  gros- 
sière et  par  une  vie  de  mensonge,  par  exemple  en  disant  :  Il  y  aura  éclipse  de  lune;  il  y 
aura  éclipse  de  soleil;  il  y  aura  éclipse  d'une  constellation;  le  soleil  et  la  lune  marche- 
ront dans  leur  route  ;  le  soleil  et  la  lune  s'écarteront  de  leur  route  ;  les  constellations  sui- 
vront leur  route  ;  les  constellations  s'écarteront  de  leur  route  ;  il  y  aura  chute  d'un  météore  ; 
il  y  aura  incendie  des  points  de  l'horizon  ;  il  y  aura  tremblement  de  terre  ;  on  entendra 
les  timbales  des  Dêvas  ;  il  y  aura  ascension ,  retraite ,  travail  ou  disparition  des  constella- 
tions devant  le  soleil  ou  la  lune;  l'éclipsé  de  lune,  l'éclipsé  de  soleil,  l'éclipsé  des  constel- 
lations auront  tel  et  tel  résultat  ;  si  le  soleil  et  la  lune  suivent  leur  route ,  s'ils  s'écartent 
de  leur  route,  si  les  constellations  suivent  leur  route,  si  elles  s'écartent  de  leur  route,  s'il 
tombe  un  météore ,  si  les  points  de  l'horizon  sont  enflammés ,  s'il  y  a  un  tremblement  de 
terre,  si  l'on  entend  les  timbales  des  Dêvas,  s'il  y  a  ascension,  retraite,  travail  ou  dispa- 
rition des  constellations  devant  le  soleil  et  la  lune,  ces  divers  phénomènes  auront  tel  et 
tel  résultat;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  se  faire  des  moyens  d'existence  à  l'aide 
d'une  science  grossière  de  ce  genre  et  par  une  vie  de  mensonge.  Cela  même  lui  est 
compté  comme  vertu  ^. 


'  Ce  mot  doit  désigner  un  animal  à  longues 
oreilles,  mais  je  ne  sais  lequel. 

^  Cette  énumération  de  prodiges,  ainsi  que  celles 
qui  précèdent  et  qui  suivent,  rappellent  les  énoncés 
analogues  de  YAdbkiita  brdhniana  du  Sâmavêda,  que 
vient  de  nous  faire  connaître  Weber.  [Indische  Studien , 


t.  [,  p,  39  et  suiv.)  On  comparera  avec  intérêt  l'ex- 
posé du  Brâhmana  à  celui  de  notre  Siitta  ;  non  que 
les  termes  en  soient  identiquement  les  mêmes ,  mais 
parce  que  ces  termes  portent  de  part  et  d'autre  sur 
les  mêmes  phénomènes,  les  tremblements  de  terre, 
les  météores,  les  prodiges,  etc.  Il  importe  d'ailleurs 
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«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brahmanes ,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance ,  se  font  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science  gros- 
sière et  par  une  vie  de  mensonge ,  par  exemple  en  disant  :  Il  y  aura  grande  abondance  de 
pluie;  il  y  aura  grande  rareté  de  pluie;  il  y  am-a  bonne  récolte;  il  y  aura  disette;  il  y 
aura  prospérité;  il  y  aura  calamité;  il  y  aura  maladie;  il  y  aura  santé;  ou  par  l'annonce 
de  l'avenir  à  l'aide  du  calcul  des  diagrammes;  ou  encore  par  la  connaissance  de  la  poésie  et 
par  la  doctrine  des  Lôkâyatas  ;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour  se  faire  des  moyens 
d'existence  à  l'aide  d'une  science  grossière  et  par  une  vie  de  mensonge.  Cela  même  lui  est 
compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  [f.  5i  b]  de  respectables  [f.  19  a]  Samanas  ou  Brâhmanes,  qui  après 
avoir  pris  des  aliments  dignes  de  confiance ,  se  font  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une 
science  grossière  et  par  uïie  vie  de  mensonge,  par  exemple  en  faisant  des  conjurations, 
en  détournant  des  conjurations,  en  employant  des  charmes,  en  détruisant  des  charmes^, 
en  jetant  des  sorts,  en  détournant  des  sorts,  en  produisant  le  bonheur,  en  produisant 
le  malheur,  en  causant  la  stérilité  [chez  les  femmes],  en  rendant  la  langue  muette,  en 
frappant  la  joue,  en  murmurant  des  paroles  sur  les  mains,  en  murmurant  des  mots  à 
l'oreille,  en  interrogeant  un  miroir  ^,  en  interrogeant  les  jeunes  filles  et  les  Dêvas,  en  ren- 
dant un  culte  au  soleil,  en  servant  les  grands,  en  portant  de  la  lumière  devant  quelqu'un, 
en  faisant  des  invocations  sur  la  tête  d'un  autre  ;  lui  au  contraire  il  a  de  l'aversion  pour 
se  faire  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science  grossière  de  ce  genre  et  par  une 
vie  de  mensonge.  Cela  même  lui  est  compté  comme  vertu. 

«  Comme  on  voit  de  respectables  Samanas  ou  Brâhmanes,  qui  après  avoir  pris  des 
aliments  dignes  de  confiance,  se  font  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science  gros- 
sière et  par  une  vie  de  mensonge ,  par  exemple  en  pratiquant  les  cérémonies  propitia- 
toires, la  consécration,  la  cérémonie  qui  assure  le  succès,  le  Bhûrikamma  ^ ,  l'acte  du  Vassa 
{Vachat) ,  du  Vôssa  [Vduchai) ,  la  cérémonie  des  substances,  la  préparation  des  substances*. 


de  signaler  les  points  par  lesquels  la  rédaction  des 
anciens  traités  buddhiques,  si  différente  à  bien  des 
égards  de  celle  des  livres  brâbmaniques  antérieurs  à 
notre  ère,  s'en  rapproche  cependant  et  annonce  une 
méthode  et  des  procédés  analogues. 

'  Les  mots  du  texte  sont  âvâhanamvivâhanaih  sam- 
vadanain  vivadanam  ;  comme  tout  ce  morceau  a  trait 
aux  pratiques  des  sorciers,  je  me  suis  appuyé  sur  le 
sens  de  saihvadana  et  de  dvd/iaHa  pour  traduire  comme 
je  l'ai  fait.  Il  est  évident  que  ces  quatre  termes  sont 
opposés  deux  à  deux  fun  à  f  autre.  Si  samvadana  ex- 
prime faction  de  soumettre  quelqu'un  à  f  aide  d'in- 
cantations, vivadana  doit  exprimer  faction  d'éloigner 
f  effet  de  pareilles  pratiques.  La  version  que  je  donne 
de  âvâhana  et  de  vivâhana  est  plus  conjecturale.  On 
pourrait  y  voir  «  faction  d'inviter  les  parties  pour  un 
«mariage,  et  celle  de  le  conclure;»  mais  âvâhana. 


en  sanscrit,  désigne  déjà,  d'après  Wilson,  une  cer- 
taine position  des  mains  et  des  pouces  qui  a  sans 
doute  rapport  à  la  magie  :  j'ai  traduit  âvâhana  dans 
le  sens  de  «  faction  d'amener  sur,  »  sens  que  ce  mot 
peut  avoir  étymologiquement. 

^  Le  texte  a  en  un  endroit  âdàsadjappanam ,  «  f  ac- 
«tion  de  s'entretenir  avec  un  miroir,  »  et  dans  un  autre 
âdâsapahhaih;  c'est  d'après  cette  dernière  leçon  que 
j'ai  traduit. 

5  Le  terme  de  Bhùrikanima  n'est  peut-être  qu'une 
allusion  à  la  fameuse  formule  brâhmanique  hhùr 
bhuvah  svar;  les  termes  qui  viennent  ensuite  et  de 
f  interprétation  desquels  je  suis  plus  sûr,  le  donne- 
raient à  penser. 

^  Le  texte  du  S ub ha  sutta  lit  patikiranam,  ce  qui 
signifie  probablement  «faction  de  répandre  en  dis- 
«  tribuant ,  ou  f  aspersion.  » 
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ie  rincement  de  la  boucbe,  le  bain,  l'acte  de  traire  la  vache,  de  faire  vomir,  de  purger, 
de  purger  par  le  haut ,  de  purger  par  le  bas ,  de  purger  la  tête ,  d'oindre  les  oreilles  d'huile , 
de  baigner  les  yeux,  de  faire  éternuer,  d'appliquer  du  collyre  aux  yeux,  d'appliquer  les 
collyres  particuliers  [à  chaque  membre],  d'employer  le  morceau  de  bois  [à  nettoyer  les 
dents],  de  faire  usage  de  la  lancette,  de  soigner  les  enfants,  d'employer  des  médicaments 
faits  avec  des  racines,  d'attacher  des  herbes  médicinales  [au  corps  d'un  malade  ^];  lui  au 
contraire  il  a  de  l'aversion  pour  se  faire  des  moyens  d'existence  à  l'aide  d'une  science 
grossière  de  ce  genre  et  par  une  vie  de  mensonge.  Gela  même  lui  est  compté  comme 
vertu. 

«  Le  Religieux ,  grand  roi ,  qui  est  ainsi  doué  de  ces  vertus ,  n'aperçoit  de  quelque  coté 
que  ce  soit  aucun  sujet  de  crainte,  comme  serait  la  crainte  venant  des  restrictions  de  la 
morale.  Tout  de  même,  grand  roi,  qu'un  monai^que  de  race  Kchattriya,  consacré  par  l'as- 
persion royale ,  qui  a  détruit  ses  adversaires ,  n'aperçoit  de  quelque  côté  que  ce  soit  aucun 
sujet  de  crainte,  comme  serait  le  danger  venant  d'un  adversaire,  de  la  même  manière, 
grand  roi,  le  Religieux  qui  est  ainsi  doué  de  ces  vertus,  n'aperçoit  de  quelque  côté  que  ce 
soit  aucun  sujet  de  crainte,  comme  serait  la  crainte  venant  des  restrictions  morales.  Doué 
de  cette  masse  sublime  de  vertus,  il  ressent  un  plaisir  intérieur  que  rien  ne  peut  altérer. 
C'est  de  cette  manière,  grand  roi,  qu'un  Religieux  .est  doué  de  vertu  2. 

"  Et  comment,  grand  roi,  le  Religieux  ferme-t-il  la  porte  de  ses  sens.^  Ici-bas,  grand 
roi ,  le  Religieux  ayant  vu  la  forme  avec  sa  vue ,  n'en  saisit  pas  le  signe ,  n'en  saisit  pas  le 
caractère.  En  effet,  voici  le  sujet  de  ses  réflexions  :  Si  l'organe  de  la  vue  n'est  pas  retenu, 
s'il  se  disperse  de  côté  et  d'autre ,  de  violents  désirs ,  le  désespoir ,  le  péché  et  les  condi- 
tions coupables  se  répandront  à  sa  suite ^.  Alors  il  parvient  à  le  contenir;  il  le  surveille; 
il  arrive  à  mettre  un  frein  sur  l'organe  de  la  vue.  De  la  même  manière,  ayant  entendu 
le  son  avec  l'ouïe,  flairé  l'odeur  avec  l'odorat,  goûté  la  saveur  avec  le  goût,  perçu  l'attri- 
but tangible  avec  le  corps  (le  toucher  répandu  dans  tout  le  corps),  connu  la  loi  (ou  l'in- 


'  Dans  la  partie  du  DIgha  nikâja  qui  renferme 
le  Bralima  djdlu,  ce  morceau  est  terminé  par  les  mots 
Mahâsilum  nitthitani,  «Fin  de  la  grande  moralité.» 

^  Après  cet  exposé,  le  Subha  satta  continue  ainsi  : 
«C'est  là,  jeune  Brahmane,  la  masse  sublime  des 
vertus  dont  Bhagavat  a  fait  l'éloge,  qu'il  a  fait  ac- 
cepter à  la  foule  du  peuple ,  dans  laquelle  il  l'a  in- 
troduite, dans  laquelle  il  l'a  établie.  —  Y  a-t-il  pour 
moi  ici  quelque  ebose  de  plus  à  faire?  C'est  une 
chose  surprenante,  6  Ananda  [reprit  le  jeune  Brah- 
mane], c'est  une  chose  merveilleuse,  c'est  un  puis- 
sant moyen  de  succès  que  cette  sublime  masse  de 
vertus  qui  est  achevée  et  non  inachevée.  Je  n'aper- 
çois pas,  ô  Ananda,  hors  d'ici,  dans  les  autres  Sa- 
manas  ou  Brâbmanes,  une  masse  sublime  de  vertus 
aussi  achevée;  et  si  les  autres  Samanas  ou  Brâb- 
manes pouvaient  voir  hors  d'ici  en  eux-mêmes  une 


masse  de  vertus  aussi  achevée,  ils  n'en  seraient  ce- 
pendant satisfaits  en  aucune  manière.  C'est  assez  de 
cette  exposition;  par  cette  exposition  se  trouve  at- 
teint pour  nous  le  résultat  général.  —  11  n'y  a  donc 
pour  nous  rien  de  plus  à  faire  ici?  —  Cependant, 
respectable  Ananda,  tu  t'es  exprimé  ainsi  :  Y  a-t-ii 
pour  moi  ici  quelque  chose  de  plus  à  faire?  Quelle 
est  donc,  ô  Ananda,  la  masse  sublime  de  médita- 
tions dont  le  bienheureux  Gôtama  a  fait  l'éloge,  qu'il 
a  fait  accepter  à  la  foule  du  peuple,  dans  laquelle 
il  fa  introduite,  ilfa  établie?» 

Le  texte  se  sert,  pour  exprimer  cette  idée,  du 
verbe  anvâssavéYjum ,  «ils  s'écouleraient  à  la  suite;» 
je  note  ici  en  passant,  parce  que  j'y  reviendrai  plus 
tard ,  le  rapport  de  ce  verbe  avec  le  terme  à'dçrava , 
en  pâli  âsava,  «péché,  faute,  »  qui  en  dérive.  (Voy.  ci- 
dessus,  p.  288,  et  plus  bas.  Appendice,  n°  XIV.) 
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dividu)  avec  l'esprit,  il  n'en  saisit  pas  le  signe,  il  n'en  saisit  pas  le  caractère.  Voici  le 
sujet  de  ses  réflexions  :  Si  l'organe  de  l'esprit  [manindriya]  n'est  pas  retenu,  s'il  se  dis- 
perse de  côté  et  d'autre,  de  violents  désirs,  le  désespoir,  le  péché  et  les  conditions  cou- 
pables se  répandront  à  sa  suite.  Alors  il  parvient  à  le  contenir;  il  le  surveille;  il  arrive  à 
mettre  un  frein  sur  l'organe  de  l'esprit.  Celui  qui  est  doué  de  ce  sublime  empire  sur  ses 
sens ,  ressent  un  plaisir  intérieur  que  rien  ne  peut  altérer.  C'est  de  cette  manière ,  grand 
roi ,  que  le  Religieux  ferme  la  porte  de  ses  sens. 

«  Et  de  quelle  manière ,  grand  roi ,  le  Religieux  est-il  doué  de  mémoire  et  de  connais- 
sance .M  ci -bas ,  grand  roi,  le  Religieux  garde  sa  connaissance,  quand  il  s'avance  vers 
quelqu'un ,  et  quand  on  s'avance  vers  lui  ;  quand  il  regarde  en  avant  et  qu'il  examine  avec 
attention;  il  la  garde,  quand  il  se  ramasse  sur  lui-même  et  quand  il  s'allonge^;  quand  il 
prend  son  manteau,  son  vase,  son  vêtement,  quand  il  mange,  quand  il  boit,  quand  il 
goûte,  quand  il  se  couche,  quand  il  satisfait  aux  besoins  naturels,  quand  il  marche, 
quand  il  s'arrête,  quand  il  s'assied,  quand  il  dort,  quand  il  se  réveille,  quand  il  parle, 
quand  il  garde  le  silence  ;  c'est  de  cette  manière ,  grand  roi ,  que  le  Religieux  est  doué  de 
mémoire  et  de  connaissance. 

«  Et  comment,  grand  roi,  le  Religieux  [f.  196]  est-il  satisfait?  Ici-bas,  grand  roi,  le 
Religieux  est  satisfait  du  vêtement  qui  entoure  son  corps  et  de  la  portion  de  nourriture 
qui  remplit  son  ventre.  Le  Religieux,  en  quelque  endroit  qu'il  aille,  y  va  ramassant  tou- 
jours; de  la  même  manière,  grand  roi,  que  le  faucon  aux  grandes  ailes,  quand  il  s'en 
va  déchirant  de  côté  et  d'autre ,  le  fait  toujours  en  emportant  ce  qu'il  a  ramassé ,  de  même , 
grand  roi,  le  Religieux  est  satisfait  du  vêtement  qui  entoure  son  corps,  et  de  la  por- 
tion de  nourriture  qui  remplit  son  ventre;  en  quelque  endroit  qu'il  aille,  il  y  va  ramas- 
sant toujours.  C'est  ainsi,  grand  roi,  que  le  Religieux  est  satisfait. 

"  Le  Religieux  doué  de  cette  masse  sublime  de  vertus  et  de  ce  sublime  empire  sur  ses 
sens ,  ainsi  que  de  cette  mémoire  et  de  cette  connaissance  sublimes ,  et  de  cette  sublime 
satisfaction,  recherche  un  lit  et  un  siège  isolé,  le  désert,  le  tronc  des  arbres,  le  creux  des 
rochers ,  les  cavernes  des  montagnes ,  les  cimetières ,  les  clairières  des  bois ,  l'étendue  du 
ciel,  un  tas  de  branchages.  Revenu  de  la  récolte  des  aumônes,  il  s'assied  après  le  repas 
les  jambes  croisées,  tenant  son  corps  droit,  rappelant  devant  lui  sa  mémoire.  Alors  ayant 
abandonné  toute  cupidité  pour  le  monde ,  il  reste  avec  son  esprit  libre  de  toute  cupidité , 
il  purifie  son  esprit  de  toute  cupidité  ;  ayant  renoncé  au  vice  de  méchanceté ,  il  reste  avec 
son  esprit  exempt  du  vice  de  méchanceté;  plein  de  miséricorde  et  de  bonté  pour  toute 
créature  et  tout  être,  il  purifie  son  esprit  du  vice  de  méchanceté.  Ayant  renoncé  à  la  pa- 
resse et  à  l'indolence ,  il  reste  avec  son  esprit  exempt  de  ces  défauts.  Ayant  conscience  de 
son  regard,  plein  de  mémoire,  ayant  toute  sa  connaissance,  il  purifie  son  esprit  de  l'in- 
dolence et  de  la  paresse.  Ayant  renoncé  à  l'orgueil  et  aux  mauvaises  actions,  il  reste  avec 
son  esprit  exempt  de  ces  vices;  sentant  au  dedans  de  lui  son  esprit  calme,  il  le  purifie  de 
l'orgueil  et  des  mauvaises  actions.  Ayant  renoncé  au  doute,  il  demeure  affranchi  de  tous 


'  Le  texte  se  sert  des  mots  sammihdjiié  et  pasdritê  que  j'ai  examinés  plus  haut,  f.  4  a,  p.  3o5  et  3o6. 
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les  doutes;  ne  faisant  plus  de  questions  ni  de  demandes  touchant  les  conditions  ver- 
tueuses ,  il  purifie  son  esprit  de  tout  doute. 

«De  même,  grand  roi,  qu'un  homme  qui  après  avoir  contracté  une  dette,  en  consa- 
crerait l'argent  à  des  affaires  de  commerce ,  verrait  réussir  ses  entreprises ,  éteindrait  alors 
ses  anciennes  dettes,  et  trouverait  qu'il  lui  reste  après  de  quoi  soutenir  une  femme;  puis 
qui  se  dirait  alors  :  Après  avoir  autrefois  contracté  une  dette ,  j'en  ai  consacré  l'argent  à 
des  affaires  de  commerce;  ces  entreprises  m'ont  réussi;  j'ai  pu  éteindre  mes  anciennes 
dettes ,  et  voilà  qu'il  me  reste  encore  après  de  quoi  soutenir  une  femme  ;  un  tel  homme 
certainement  retirerait  de  cette  situation  du  contentement,  il  éprouverait  de  la  satisfaction. 

«  De  même,  grand  roi,  qu'un  homme  affligé  d'une  maladie,  souffrant,  en  proie  à  un  mal 
violent,  auquel  la  nourriture  ne  profiterait  pas,  qui  n'aurait  pas  dans  le  corps  la  moindre 
force,  et  qui  dans  un  autre  temps  serait  délivi'é  de  cette  grande  maladie,  verrait  la  nour- 
riture lui  profiter,  et  sentirait  de  la  force  dans  son  corps;  puis  qui  se  dirait  alors  :  Au- 
trefois j'étais  affligé  de  maladie,  souffrant,  en  proie  à  un  mal  violent,  la  nourriture  ne 
me  profitait  pas  et  je  n'avais  pas  dans  le  corps  la  moindre  force,  et  voilà  qu'aujourd'hui 
je  suis  délivré  de  cette  grande  maladie,  que  la  nourriture  me  profite,  que  je  me  sens  de 
la  force  dans  le  corps;  un  tel  homme  certainement  retirerait  de  cette  situation  du  con- 
tentement ,  il  éprouverait  de  la  satisfaction. 

«  De  même,  grand  roi,  qu'un  homme  qui  serait  enchaîné  dans  une  prison,  et  qui  dans 
un  autre  temps  viendrait  à  être  délivré  de  ses  liens ,  serait  sain  et  sauf,  sans  dommage ,  et 
ne  manquerait  d'aucun  objet  de  jouissance;  puis  qui  se  dirait  alors  :  Autrefois  j'étais 
enchaîné  dans  une  prison,  et  voilà  qu'aujourd'hui  je  suis  délivré  de  ces  liens,  que  je  suis 
sain  et  sauf,  sans  dommage,  et  qu'il  ne  me  manque  aucun  objet  de  jouissance;  un  tel 
homme  certainement  retirerait  de  cette  situation  du  contentement ,  il  éprouverait  de  la 
satisfaction. 

«De  même,  grand  roi  [f.  52  h],  qu'un  homme  qui  serait  esclave,  qui  ne  serait  pas 
son  maître,  qui  dépendrait  d'un  autre,  qui  ne  pourrait  aller  où  il  voudrait,  et  qui  dans 
un  autre  temps  viendrait  à  être  délivré  de  cet  esclavage,  qui  serait  son  maître,  qui  ne 
dépendrait  plus  d'un  autre,  qui  serait  indépendant  et  qui  pourrait  aller  où  il  voudrait; 
puis  qui  se  dirait  alors  :  Autrefois  j'étais  esclave,  je  n'étais  pas  mon  maître,  je  dépen- 
dais d'un  autre,  je  ne  pouvais  aller  où  je  voulais,  et  voilà  qu'aujourd'hui  je  suis  délivré 
de  cet  esclavage,  je  suis  mon  maître,  je  ne  dépends  plus  de  personne,  je  suis  indépendant 
et  je  puis  aller  où  je  veux;  un  tel  homme  certainement  retirerait  de  cette  situation  du 
contentement,  il  éprouverait  de  la  satisfaction. 

«De  même,  grand  roi,  qu'un  homme  riche,  opulent,  qui  serait  tombé  dans  un  che- 
min difficile,  qui  trouverait  difficilement  de  quoi  se  nourrir  et  non  sans  danger,  et  qui 
dans  un  autre  temps  franchirait  ce  chemin  difficile,  sain  et  sauf,  et  arriverait  à  l'extrémité 
d'un  village  en  sûreté,  sans  crainte;  puis  qui  se  dirait  alors  :  Moi  qui  autrefois  [f.  20  a] 
étant  riche,  opulent,  suis  tombé  dans  un  chemin  difficile,  où  je  trouvais  difficilement  de 
quoi  me  nourrir  et  non  sans  danger,  voilà  qu'aujourd'hui  j'ai  franchi  ce  chemin  difficile, 
sain  et  sauf,  et  que  je  suis  arrivé  à  l'extrémité  d'un  village  en  sûreté,  à  l'abri  de  la  crainte  ; 
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un  tel  homme  certainement  retirerait  de  cette  situation  du  contentement,  il  éprouverait 
de  la  satisfaction. 

«  De  la  même  manière ,  grand  roi ,  le  Religieux  reconnaît  que  les  cinq  obstacles  qui 
sont  comme  une  dette,  comme  la  maladie,  comme  la  prison,  comme  l'esclavage,  comme 
le  passage  dans  un  chemin  difficile,  que  ces  cinq  obstacles,  dis-je,  ne  sont  pas  dé- 
truits en  lui-même;  puis  il  s'aperçoit  ensuite  que  les  cinq  obstacles  sont  détruits  au 
dedans  de  lui ,  comme  fait  celui  qui  se  sent  exempt  de  dettes ,  de  maladie ,  qui  se  sent 
délivré  de  la  captivité,  qui  se  sent  indépendant,  qui  se  sent  sur  un  terrain  sûr;  et 
quand  il  voit  ces  cinq  obstacles  détruits  ati  dedans  de  lui ,  le  contentement  naît  dans  son 
cœur  ;  et  après  le  contentement  la  satisfaction  ;  une  fois  que  son  cœur  éprouve  de  la  satis- 
faction, la  confiance  descend  dans  son  corps;  une  fois  son  corps  rempli  de  confiance,  il 
ressent  du  plaisir;  une  fois  qu'il  ressent  du  plaisir,  son  esprit  médite  (se  renferme  en  lui- 
même^);  s'étant  détaché  des  objets  du  désir,  s'étant  détaché  des  conditions  coupables, 
étant  arrivé  à  la  première  contemplation  qui  est  le  plaisir  de  la  satisfaction ,  né  de  la  dis- 
tinction et  accompagné  de  raisonnement  et  de  jugement,  il  s'y  arrête.  Il  baigne,  il  inonde, 
il  remplit,  il  comble  son  corps  du  plaisir  de  la  satisfaction  né  de  la  distinction  ;  il  n'y  a 
pas  dans  tout  son  corps  un  point  qui  ne  soit  en  contact  avec  ce  plaisir.  De  même,  grand 
roi ,  que  si  un  habile  baigneur,  ou  si  l'aide  habile  d'un  baigneur,  après  avoir  versé  dans 
un  bassin  de  cuivre  des  poudres  odorantes  pour  le  bain ,  les  rassemblait  en  boule  en  les 
humectant  avec  de  l'eau ,  cette  boule  destinée  au  bain  serait  enduite  d'une  substance  onc- 
tueuse, pénétrée  de  cette  substance,  imprégnée  au  dedans  et  au  dehors  et  toute  ruisse- 
lante de  cette  substance 2,  de  même,  grand  roi,  le  Religieux  baigne,  inonde,  remplit, 
comble  son  corps  du  plaisir  de  la  satisfaction  né  de  la  distinction ,  et  il  n'y  a  pas  dans  tout 
son  corps  un  point  qui  ne  soit  en  contact  avec  ce  plaisir. 

n  '  Lorsque  le  Religieux  après  s'être  détaché  des  objets  du  désir,  s'être  détaché  des 
conditions  coupables ,  est  arrivé  à  la  première  contemplation  qui  est  le  bonheur  de  la  sa- 
tisfaction né  de  la  distinction  et  accompagné  de  raisonnement  et  de  jugement,  qu'il  baigne 
[etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  son  corps  du  plaisir  de  la  satisfaction  né  de  la  distinction, 
cela  même  lui  est  compté  comme  méditation.  *  C'est  là,  grand  roi,  le  résultat  général  et 
prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux  et  pré- 
vus dont  il  a  été  parlé  précédemment. 

<t  Encore  autre  chose,  grand  roi.  Le  Religieux  après  avoir  atteint  par  l'anéantissement 
du  raisonnement  et  du  jugement  à  la  seconde  contemplation  qui  est  le  plaisir  de  la  sa- 
tisfaction né  de  la  méditation,  affranchi  du  raisonnement  et  du  jugement,  et  où  domine 


'  Dans  un  autre  fragment  du  Dîgha  nikâya,  où  la 
plus  grande  partie  de  ce  Sutta  est  répétée,  le  mono- 
syllabe pc  annonce  une  abréviation,  c'est-à-dire  que 
le  passage  qui  suit  dans  le  Sâmanîia,  est  supprimé; 
mais  la  reprise  n'est  plus  la  même,  et  elle  se  fait  par 
un  morceau  sur  la  charité.  [Digh.  nik.  f.  66  a.) 

^  Le  mot  que  je  traduis  par  ruisselante  est  paggha- 


rani  qui  doit  signifier  aspergé,  couvert,  du  radical 
ghrï  ;  ce  sens  se  trouve  confirmé  par  une  glose  em- 
pruntée à  un  commentaire  pâli ,  composé  pour  un 
ouvrage  dont  je  n'ai  pu  encore  découvrir  le  titre  : 
l'adjectif /ô/u'fa/îam,  «  couvert  de  sang,  »  y  est  expliqué 
par  lôhitapaggharanakam,  «  aspergé  de  sang.  »  [Purâna 
tikâ  saggaha,  f.  5  a  de  mon  manuscrit.) 
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l'unité  de  l'esprit  qui  est  le  calme  intérieur,  le  Religieux,  dis-je,  s'arrête  dans  cette  con- 
templation. Alors  il  baigne,  inonde,  remplit,  comble  son  corps  du  plaisir  de  la  satisfac- 
tion né  de  la  méditation ,  et  il  n'y  a  pas  clans  tout  son  corps  un  point  qui  ne  soit  en  con- 
tact avec  ce  plaisir.  C'est,  grand  roi,  comme  un  étang  dont  l'eau  déborde,  et  dans  lequel 
l'eau  n'a  entrée  ni  du  côté  de  l'Est,  ni  du  côté  de  l'Ouest,  ni  du  côté  du  Nord,  ni  du  côté 
du  Sud;  si  le  Dêva  (Indra)  y  faisait  tomber  de  temps  en  temps  de  fortes  averses,  de  ma- 
nière que  la  pluie  d'eau  froide,  en  débordant  hors  de  l'étang,  le  baignât  de  son  eau, 
l'en  inondât,  l'en  remplît,  l'en  comblât,  alors  il  n'y  aurait  pas  dans  l'étang  un  point  qui 
ne  fût  en  contact  avec  cette  eau  froide.  De  la  même  manière,  grand  roi,  le  Religieux 
baigne,  inonde,  remplit,  comble  son  corps  du  plaisir  de  la  satisfaction  né  de  la  médita- 
tion ,  et  il  n'y  a  pas  dans  tout  son  corps  un  point  qui  ne  soit  en  contact  avec  ce  plaisir. 
'  Lorsque  le  Religieux  baigne  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  son  corps  du  plaisir  de  la 
satisfaction  né  de  la  méditation,  cela  même  lui  est  compté  comme  méditation.  '  C'est  là, 
grand  roi ,  un  résultat  général  et  prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les 
autres  résultats  généraux  et  prévus  dont  il  a  été  parlé  précédemment. 

«Encore  autre  chose,  grand  roi  [f.  53  a].  Le  Religieux,  par  suite  de  la  satisfaction  et 
du  détachement,  reste  indifférent,  conservant  sa  mémoire  et  sa  connaissance,  et  il  éprouve 
du  plaisir  en  son  corps.  Indifférent,  plein  de  mémoire,  s' arrêtant  au  sein  du  bonheur, 
ainsi  que  le  définissent  les  Ariyas ,  après  avoir  atteint  à  la  troisième  contemplation ,  il  s'y 
arrête.  Alors  il  baigne,  inonde,  remplit,  comble  son  corps  d'un  plaisir  exempt  de  satis- 
faction, et  il  n'y  a  pas  dans  tout  son  corps  un  point  [f.  20  h]  qui  ne  soit  en  contact 
avec  ce  plaisir.  De  même ,  grand  roi ,  que  dans  un  étang  plein  de  nymphaeas  bleus ,  de 
nymphaeas  rouges,  de  nymphaeas  blancs,  les  bleus,  les  rouges  et  les  blancs  nés  dans  l'eau, 
développés  clans  l'eau ,  sortis  de  l'eau ,  vivants  dans  l'eau  où  ils  sont  plongés ,  sont  tous,  de- 
puis l'extrémité  de  la  tige  jusqu'à  la  racine,  baignés,  inondés,  entourés,  enveloppés  par 
l'eau  froide ,  et  qu'il  n'y  a  pas ,  dans  tous  ces  nymphœas  bleus ,  rouges  et  blancs ,  un  point 
qui  ne  soit  en  contact  avec  cette  eau  froide;  de  la  même  manière,  grand  roi,  le  Religieux 
baigne,  inonde,  remplit,  comble  son  corps  d'un  plaisir  exempt  de  satisfaction,  et  il  n'y  a 
pas  dans  tout  son  corps  un  point  qui  ne  soit  en  contact  avec  ce  plaisir.  '  Lorsque  le  Reli- 
gieux baigne  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  son  corps  d'un  plaisir  exempt  de  satisfaction, 
cela  même  lui  est  compté  comme  méditation.  *  C'est  là,  grand  roi,  un  résultat  général  et 
prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux  et  prévus 
dont  il  a  été  parlé  précédemment. 

«Encore  autre  chose,  grand  roi.  Quand,  par  l'abandon  du  plaisir,  par  l'abandon  de 
la  douleur,  les  impressions  antérieures  de  joie  et  de  tristesse  ont  disparu,  le  Religieux 
après  avoir  atteint  à  la  quatrième  contemplation  qui  est  la  perfection  de  la  mémoire  et  de 
l'indifférence  dans  l'absence  de  toute  douleur  et  de  tout  plaisir,  le  Religieux,  dis-je,  s'y 
arrête.  Alors  ayant  touché  son  corps  même  avec  son  esprit  perfectionné,  purifié  d'une 
manière  parfaite,  il  reste  assis;  et  il  n'y  a  pas  dans  tout  son  corps  un  point  qui  ne  soit 
en  contact  avec  cet  esprit  perfectionné,  purifié  d'une  manière  paifaite.  De  même,  grand 
roi,  que  si  un  homme  s'étant  enveloppé  le  corps  et  la  tête  d'un  vêtement  blanc  venait 
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à  s'asseoir,  il  n'y  aurait  pas  sur  tout  son  corps  un  point  qui  ne  fût  en  contact  avec  ce 
vêtement  blanc  ;  de  même ,  grand  roi ,  le  Religieux  ayant  touché  son  corps  même  avec  son 
esprit  perfectionné ,  purifié  d'une  manière  parfaite ,  reste  assis ,  et  il  n'y  a  pas  dans  tout 
son  corps  un  point  qui  ne  soit  en  contact  avec  cet  esprit  perfectionné,  purifié  d'une  ma- 
nière parfaite.  C'est  là ,  grand  roi ,  un  résultat  général  et  prévu  qui  est  et  plus  éminent  et 
plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux  et  prévus  dont  il  a  été  parlé  précédem- 
ment. Et  quand ,  par  l'abandon  du  plaisir  et  par  l'abandon  de  la  douleur,  les  impressions 
antérieures  de  joie  et  de  tristesse  ayant  disparu,  le  Religieux  après  avoir  atteint  à  la  qua- 
trième contemplation ,  qui  est  la  perfection  de  la  mémoire  et  de  l'indifférence  dans  l'ab- 
sence de  toute  douleur  et  de  tout  plaisir,  le  Religieux,  dis-je,  s'y  arrête,  et  quand  ayant 
touché  son  corps  même  avec  son  esprit  perfectionné,  purifié  d'une  manière  parfaite,  il 
reste  assis ,  et  qu'il  n'y  a  pas  dans  tout  son  corps  un  point  qui  ne  soit  en  contact  avec  cet 
esprit  ainsi  perfectionné;  cela  même  lui  est  compté  comme  méditation  ^ 

"  Le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli ,  perfectionné ,  purifié ,  exempt  de  souil- 
Jure,  débarrassé  de  tout  vice,  devenu  souple,  propre  à  tout  acte,  stable,  arrivé  à  fimpas- 
sibilité,  le  Religieux,  dis-je,  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  la  vue  de  la  science. 
Or,  voici  comment  il  sait  :  Ce  corps  qui  m'appartient  a  une  forme  ;  il  est  composé  des 
quatre  grands  éléments ,  produit  de  l'union  de  mon  père  et  de  ma  mère ,  soutenu  par  des 
aliments  tels  que  le  riz  et  le  gruau;  il  est  passager,  sujet  à  être  écorché,  frotté,  coupé, 
anéanti;  et  cette  intelligence  [vidjnâna]  qui  m'appartient  y  est  attachée,  y  est  enchaînée. 
De  même ,  grand  roi ,  qu'un  morceau  de  lapis-lazuli ,  beau  ,  de  belle  espèce ,  à  huit  faces , 
bien  travaillé ,  transparent ,  parfaitement  pur,  accompli  sous  tous  les  rapports ,  serait  en- 
veloppé d'un  cordon  soit  bleu,  soit  jaune,  soit  rouge,  soit  blanc,  soit  jaune  pâle;  si  un 
homme  jouissant  de  la  vue ,  l'ayant  mis  dans  sa  main ,  venait  à  le  considérer  et  disait  :  Voilà 
un  morceau  de  lapis-lazuli ,  beau ,  de  belle  espèce ,  à  huit  faces ,  bien  travaillé ,  transparent , 
parfaitement  pur,  accompli  sous  tous  les  rapports ,  et  voici  qui  l'enveloppe  un  cordon  soit 
bleu,  soit  jaune,  soit  rouge,  soit  blanc,  soit  jaune  pâle  [f.  53  6];  de  même,  grand  roi,  le 
Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  perfectionné,  purifié,  exempt  de  souillure,  dé- 
barrassé de  tout  vice ,  devenu  souple ,  propre  à  tout  acte ,  stable ,  arrivé  à  l'impassibilité , 


'  Le  Sabha  sutta  ajoute  le  passage  suivant  :  «  C'est 
là,  jeune  Brahmane,  la  niasse  sublime  de  médita- 
tions dont  le  Bienheureux  a  fait  l'éloge,  qu'il  a  fait 
accepter  à  la  foule  du  peuple,  dans  laquelle  il  l'a 
introduite,  dans  laquelle  il  l'a  établie.  Y  a-t-il  pour 
moi  ici  quelque  chose  de  plus  à  faire  ?  C'est  une  chose 
surprenante,  ô  Ananda,  [reprit  le  jeune  Brahmane,] 
c'est  une  chose  merveilleuse,  ô  Ananda,  c'est  un  puis- 
sant moyen  de  succès  que  cette  sublime  masse  de  mé- 
ditations, qui  est  achevée  et  non  inachevée.  Je  n'aper- 
çois pas,  ô  Ananda,  hors  d'ici,  dans  les  autres  Samanas 
ou  Brahmanes ,  une  masse  sublime  de  méditations 
aussi  achevée  ;  et  si  les  autres  Samanas  ou  Bràhmanes 


pouvaient  voir,  hors  d'ici  en  evix-mêmes,  une  masse 
aussi  achevée  de  méditations,  ils  n'en  seraient  cepen- 
dant satisfaits  en  aucune  manière.  C'est  assez  de  cette 
exposition  ;  par  cette  exposition  se  trouve  atteint  pour 
nous  le  résultat  général.  —  Il  n'y  a  donc  pour  nous 
rien  de  plus  à  faire  ici  ?  —  Cependant ,  respectable 
Ananda ,  tu  t'es  exprimé  ainsi  :  Y  a-t-il  pour  moi  ici 
quelque  chose  de  plus  à  faire?  Quelle  est  donc,  ô 
Ananda ,  la  masse  sublime  de  sagesse  dont  le  bien- 
heureux Gôtama  a  fait  l'éloge,  qu'il  a  fait  accepter  à 
la  foule  du  peuple,  dans  laquelle  il  l'a  introduite,  dans 
laquelle  il  l'a  établie?»  On  a  vu  qu'un  pareil  résumé 
revenait  à  la  fin  de  chacun  des  articles  du  Sahha. 
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le  Religieux,  dis-je,  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  la  vue  de  la  science,  et  voici 
comment  il  sait  :  Ce  corps  qui  m'appartient  a  une  forme ,  il  est  composé  des  quatre  grands 
éléments,  produit  de  l'union  de  mon  père  et  de  ma  mère,  soutenu  par  des  aliments  tels 
que  le  riz  et  le  gruau,  passager,  sujet  à  être  écorché,  frotté,  coupé,  détruit.  Et  cette  in- 
telligence qui  m'appartient  y  est  attachée,  y  est  enchaînée.  *  Lorsque  le  Religieux  voyant 
son  esprit  ainsi  recueilli,  perfectionné,  purifié,  exempt  de  souillure,  débarrassé  de  tout 
vice,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  et  cette  intelligeace  qui  m'appartient  y  est  attachée,  y 
est  enchaînée,  cela  même  lui  est  compté  comme  sagesse.  *  C'est  là,  grand  roi ,  un  résultat 
général  et  prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux 
et  prévus  dont  il  a  été  parlé  précédemment. 

«Le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [f.  21  a,  etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à] 
arrivé  à  l'impassibilité ,  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  l'action  de  créer  [en  quelque 
façon]  sous  ses  yeux  le  Manas  (l'organe  de  l'intelligence).  Il  se  représente  par  la  pensée  un 
autre  corps  créé  de  ce  corps  [matériel],  corps  ayant  une  forme,  consistant  dans  le  Ma- 
nas, ayant  tous  et  chacun  de  ses  membres,  ayant  des  organes  dirigés  vers  l'action.  De 
même,  grand  roi,  qu'un  homme  tirerait  une  flèche  d'une  tige  de  Mundja  [saccharum 
mundja],  et  ferait  cette  réflexion  :  Voici  le  Mundja  et  voici  la  flèche;  autre  est  la  tige  de 
Mundja,  autre  la  flèche;  mais  c'est  de  la  tige  seule  du  Mundja  que  la  flèche  est  sortie;  de 
même ,  grand  roi ,  qu'un  homme  tirerait  un  glaive  du  fourreau ,  et  ferait  cette  réflexion  : 
Voici  le  glaive ,  voici  le  fourreau  ;  autre  est  le  glaive ,  autre  le  fourreau  ;  mais  c'est  du  four- 
reau seul  que  le  glaive  est  sorti  ;  de  même ,  grand  roi ,  qu'un  homme  tirerait  un  serpent 
d'un  panier,  et  ferait  cette  réflexion  :  Voici  le  serpent,  et  voici  le  panier;  autre  est  le  ser- 
pent, autre  le  panier;  mais  c'est  du  panier  seul  qu'a  été  tiré  le  serpent;  de  la  même  ma- 
nière, grand  roi,  le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  perfectionné,  purifié, 
exempt  de  souillure,  débarrassé  de  tout  vice,  devenu  souple,  propre  à  tout  acte,  stable, 
arrivé  à  l'impassibilité,  le  Religieux,  dis-je,  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  l'ac- 
tion de  ci'éer  [en  quelque  façon]  sous  ses  yeux  le  Manas;  il  se  représente  par  la  pensée 
un  autre  corps  créé  de  ce  corps  [matériel],  corps  ayant  une  forme,  consistant  dans  le 
Manas,  ayant  tous  et  chacun  de  ses  membres,  ayant  des  organes  dirigés  vers  l'action. 
'  Cela  même  lui  est  compté  comme  sagesse.  '  C'est  là ,  grand  roi ,  un  résultat  général  et 
prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux  et  pré- 
vus dont  il  a  été  parlé  précédenmient. 

«  Le  Religieux  voyant  son  esprit  ciinsi  recueilli ,  perfectionné ,  purifié ,  exempt  de  souillure , 
débarrassé  de  tout  vice,  [etc.  jusqu'à]  arrivé  à  l'impassibilité ,  le  Religieux,  dis-je,  dirige 
son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  la  mise  en  action  des  facultés  magiques.  Il  tente  la  pra- 
tique des  facultés  surnaturelles  dont  les  effets  sont  divers  ;  quoique  unique ,  il  se  multiplie 
sous  plusieurs  formes  ;  quoique  s' étant  multiplié ,  il  devient  unique  ;  il  apparaît  ;  il  disparaît  ; 
il  passe  sans  être  arrêté  au  travers  d'un  mur,  d'un  rempart ,  d'une  montagne ,  comme  il 
ferait  dans  l'air  ;  il  plonge  et  replonge  dans  la  terre ,  comme  il  ferait  dans  l'eau  ;  il  marche 
sur  l'eau  sans  enfoncer,  comme  il  ferait  sur  la  terre;  il  s'avance  à  travers  les  airs,  les  jambes 
ramenées  sous  son  corps,  comme  ferait  un  faucon  aux  grandes  ailes;  il  atteint  et  touche 
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de  la  main  les  deux  astres  du  soleil  et  delà  lune  si  puissants,  si  énergiques;  il  atteint  avec 
son  corps  même  jusqu'au  monde  de  Brahmâ. 

«De  même,  grand  roi,  qu'un  habile  potier,  ou  que  l'aide  habile  d'un  potier,  qui,  une 
fois  son  argile  préparée  convenablement,  saurait  en  faire  tel  ou  tel  vase  qu'il  voudrait;  ou 
encore  de  même  qu'un  habile  ouvrier  en  ivoire ,  ou  l'aide  habile  de  cet  ouvrier,  une  fois 
son  ivoire  préparé  convenablement,  saurait  lui  donner  telle  forme  qu'il  désirerait;  de 
même  qu'un  habile  orfèvre,  ou  que  l'aide  habile  d'un  orfèvre,  une  fois  son  or  préparé 
convenablement,  saurait  lui  donner  telle  forme  qu'il  désirerait;  de  la  même  manière, 
grand  roi,  le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à] 
arrivé  à  l'impassibilité,  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  la  mise  en  action  des  facultés 
magiques,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  il  atteint  avec  son  corps  même  [f.  2 1  6]  jusqu'au 
monde  de  Brahmâ.'  Cela  même  lui  est  compté  comme  sagesse.'  C'est  là,  grand  roi,  un 
résultat  général  et  prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats 
généraux  et  prévus  dont  il  a  été  parlé  précédemment. 

«  Le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  arrivé  à 
l'impassibilité  [f.  54.  a],  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  l'élément  de  l'ouïe  divine. 
Avec  cet  élément  de  l'ouïe  divine  parfaitement  pure,  qui  surpasse  l'ouïe  humaine,  il  entend 
ces  deux  espèces  de  sons ,  les  sons  divins  et  les  sons  humains ,  ceux  qui  sont  éloignés  comme 
ceux  qui  sont  rapprochés.  De  même ,  grand  roi ,  qu'un  homme  qui  serait  en  route  enten- 
drait le  son  du  tambour,  celui  du  tambourin  d'argile ,  celui  de  la  conque ,  du  tambour  de 
guerre,  du  Dêndima  \  et  ferait  cette  réflexion  :  Voici  le  son  du  tambour,  voici  celui  du  . 
tambourin  d'argile,  voici  celui  de  la  conque,  du  tambour  de  guerre,  du  Dêndima;  de  la 
même  manière,  gTand  roi,  le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme 
ci-dessus ,  jusqu'à]  entend  ces  deux  espèces  de  sons,  les  sons  divins  et  les  sons  humains, 
ceux  qui  sont  éloignés,  comme  ceux  qui  sont  rapprochés.'  Cela  même  lui  est  compté 
comme  sagesse.'  C'est  là,  grand  roi,  un  résultat  général  et  prévu  qui  est  et  plus  éminent 
et  plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux  et  prévus  dont  il  a  été  parlé  précé- 
demment. 

«  Le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  arrivé  à 
l'impassibilité,  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  la  connaissance  de  l'esprit  des 
autres.  Pénétrant  avec  son  esprit  l'esprit  des  autres  êtres,  des  autres  individus,  il  le  con- 
naît, qu'il  soit  passionné,  et  il  se  dit  :  Voilà  un  esprit  passionné;  ou  bien  qu'il  soit  exempt 
de  passion ,  et  il  se  dit  ;  Voilà  un  esprit  exempt  de  passion  ;  qu'il  soit  entaché  de  péché  ou 
exempt  de  péché ,  livré  à  l'erreur  ou  libre  d'erreur,  concentré  ou  dispersé ,  ayant  un  grand 
but  ou  n'ayant  pas  un  grand  but,  inférieur  ou  supérieur  [f.  22  a],  recueilli  ou  non  re- 
cueilli, affranchi,  et  il  se  dit  :  Voilà  un  esprit  affranchi;  ou  non  affranchi,  et  il  se  dit  :  Voilà 
un  esprit  non  affranchi.  De  même ,  grand  roi ,  qu'une  femme  ou  un  homme  encore  enfant , 
encore  jeune,  dans  l'âge  où  l'on  aime  à  se  parer,  qui  verrait  son  visage  soit  dans  un  miroir 

'  Le  Dêndima  est -il  un  autre  nom  du  sanscrit  sique  nindahga?  On  sait  qu'en  singhalais  dêndima 
dundubhi,  «espèce  de  grande  timbale,  ou  de  tam-  serait  le  nom  verbal  de  la  racine  qui  signifie  parler; 
«tam,  »  comme  iemutigga,  «tambourin,»  est  le  clas-       mais  ce  sens  n'a  rien  à  faire  ici. 
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pur  et  brillant,  soit  dans  un  vase  plein  d'une  eau  transparente,  et  qui  reconnaissant  qu'il 
a  ses  boucles  d'oreilles ,  se  dirait  :  J'ai  mes  boucles  d'oreilles  ;  ou  qui  voyant  qu'il  ne  les 
a  pas ,  se  dirait  :  Je  n'ai  pas  mes  boucles  d'oreilles  ;  de  la  même  manière ,  grand  roi ,  le 
Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  conmie  ci-dessus,  jusqu'à]  se  dit  :  Voilà  un 
esprit  non  affrancbi.'  Cela  même  lui  est  compté  comme  sagesse.*  C'est  là,  grand  roi,  un 
résultat  général  et  prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats 
généraux  et  prévus  doit  il  a  été  parlé  précédemment. 

«  Le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  arrivé 
à  l'impassibilité ,  dirige  son  esprit ,  tourne  son  esprit  vers  la  connaissance  distincte  et  le 
souvenir  de  ses  anciennes  demeures.  Il  se  rappelle  ses  anciennes  demeures  qui  ont  été 
nombreuses;  par  exemple  une  existence,  deux  existences,  trois  existences,  cinq,  dix, 
vingt,  trente,  quarante,  cinquante,  cent,  mille,  cent  mille  existences,  des  existences  en 
nombre  égal  à  plusieurs  périodes  de  destruction  {samvatta  kappa) ,  à  plusieurs  périodes 
de  reproduction  [vivafta  kappa)  ,  à  plusieurs  périodes  de  destruction  et  de  reproduction; 
j'étais  là,  j'avais  un  tel  nom,  j'étais  d'une  telle  famille,  d'une  telle  caste,  je  prenais  tels 
aliments,  j'éprouvais  tel  plaisir  et  telle  peine;  ma  vie  eut  une  telle  durée;  sorti  de  ce 
mondé  par  la  mort,  je  naquis  de  nouveau  en  tel  endroit;  je  fus  là,  ayant  tel  nom,  telle 
famille ,  telle  caste ,  prenant  tels  aliments ,  éprouvant  tel  plaisir  et  telle  peine ,  ayant  une 
existence  de  telle  durée;  sorti  par  la  mort  de  cette  situation,  je  naquis  de  nouveau  en  tel 
endroit  :  c'est  ainsi  qu'il  se  rappelle  ses  anciennes  demeures  qui  ont  été  nombreuses ,  avec 
leurs  caractères  et  leurs  particularités.  De  même,  grand  roi,  qu'un  homme  qui  de  son 
village  irait  dans  un  autre  village,  de  ce  dernier  village  dans  un  autre  encore,  puis  qui 
du  dernier  village  reviendrait  dans  le  sien ,  et  ferait  cette  réflexion  :  De  mon  village  je 
suis  allé  dans  cet  autre  village;  je  m'y  suis  arrêté  ainsi;  je  m'y  suis  assis  de  cette  manière; 
j'y  ai  parlé  ainsi;  j'y  ai  gardé  le  silence  en  telle  occasion;  de  ce  village  je  suis  allé  dans 
cet  autre;  là  aussi  je  me  suis  arrêté  ainsi;  je  m'y  suis  assis  de  cette  manière;  j'y  ai  parlé 
ainsi;  j'y  ai  gardé  le  silence  en  telle  occasion;  maintenant  je  suis  revenu  de  ce  village 
dans  le  mien  [f.  54  6];  de  la  même  manière,  grand  roi,  le  Religieux  voyant  son  esprit 
ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  se  rappelle  ainsi  ses  anciennes  demeures 
[f.  22  h]  qui  ont  été  nombreuses,  avec  leurs  caractères  et  leurs  particularités.*  Cela  même 
lui  est  compté  comme  sagesse.'  C'est  là,  grand  roi,  un  résultat  général  et  prévu  qui  est 
et  plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux  et  prévus  dont  il  a  été 
parlé  précédemment. 

«Le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci -dessus,  jusqu'à] 
arrivé  à  l'impassibilité,  dirige  son  esprit,  tourne  son  esprit  vers  la  connaissance  de  la 
mort  et  de  la  naissance  des  créatures.  Avec  sa  vue  divine,  pure ,  surpassant  la  vue  humaine, 
il  voit  les  êtres  mourants  ou  naissants ,  misérables  ou  éminents ,  beaux  ou  laids  de  couleur, 
marchants  dans  la  bonne  ou  dans  la  mauvaise  voie ,  suivant  la  destinée  de  leurs  œuvres.  Ces 
êtres-ci ,  se  dit-il ,  pleins  des  fautes  qu'ils  commettent  en  action  ,  en  parole  et  en  pensée ,  qui 
injurient  les  Ariyas  (Aryas) ,  qui  suivent  des  doctrines  de  mensonge ,  qui  agissent  conformé- 
ment à  ces  doctrines  de  mensonge ,  ces  êtres ,  les  voilà  qui  après  la  dissolution  du  corps , 
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après  la  mort,  sont  nés  dans  les  existences  misérables,  dans  la  mauvaise  voie,  dans  un  état 
de  déchéance ,  dans  l'enfer.  Ces  ètres-là,  d'un  autre  côté ,  doués  des  bonnes  œuvres  qu'ils  ac- 
complissent en  action ,  en  parole ,  en  pensée ,  qui  n'injurient  pas  les  Ariyas ,  qui  suivent  la 
bonne  doctrine,  qui  agissent  conformément  à  la  bonne  doctrine,  ces  êtres,  les  voilà  qui 
après  la  dissolution  du  corps ,  après  la  mort ,  sont  nés  dans  la  bonne  voie ,  dans  le  monde  du 
ciel  ;  c'est  ainsi  qu'avec  sa  vue  divine  surpassant  la  vue  humaine ,  il  voit  les  être?  mourants , 
naissants ,  misérables  ou  éminents ,  beaux  ou  laids  de  couleur,  marchants  dans  la  bonne 
ou  dans  la  mauvaise  voie ,  suivant  la  destinée  de  leurs  œuvres.  De  même ,  grand  roi ,  que  s'il 
se  trouvait  un  palais  élevé  au  milieu  d'un  carrefour  ^  et  que  sur  ce  palais  se  tînt  debout 
un  homme  doué  de  vue ,  et  qu'il  vît  les  gens  entrants  dans  leurs  maisons ,  ou  en  sortants , 
ou  marchants  sur  la  grande  route  et  dans  la  rue,  ou  assis  au  milieu  du  carrefour,  et  qu'il 
fît  cette  réflexion  :  Voici  des  hommes  qui  entrent  dans  leur  maison  ;  en  voici  qui  en  sortent; 
en  voici  d'autres  qui  marchent  sur  la  grande  route  et  dans  la  rue ,  ceux-ci  enfin  sont  assis 
au  milieu  du  carrefour;  de  la  même  manière,  grand  roi,  le  Religieux  voyant  son  esprit 
ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  voit  les  êtres  mourants,  naissants,  misé- 
rables ou  éminents,  beaux  ou  laids  de  couleur,  marchants  dans  la  bonne  ou  dans  la  mau- 
vaise voie,  suivant  la  destinée  de  leurs  œuvres.*  Cela  même  lui  est  compté  comme  sagesse.' 
C'est  là,  grand  roi,  un  résultat  général  et  prévu  qui  est  et  plus  éminent  et  plus  précieux 
que  les  autres  résultats  généraux  et  prévus  dont  il  a  été  parlé  précédemment. 

"  Le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  arrivé 
à  l'impassibilité ,  dirige  son  esjmt,  tourne  son  esprit  vers  la  science  [f.  55  a]  de  la  des- 
truction des  souillures  du  vice  ;  il  connaît  telle  qu'elle  est  la  douleur,  et  il  se  dit  :  Voici  la 
douleur;  ceci  est  la  production  de  la  douleur;  ceci  est  la  cessation  de  la  douleur  [f.  2  3a]; 
ceci  est  le  degré  qui  conduit  à  la  destruction  de  la  douleur 2;  il  connaît,  telles  qu'elles 
sont,  les  souillures  du  vice,  et  il  se  dit  :  Voici  les  souillures  du  vice;  ceci  est  la  production 
des  souillures  du  vice  ;  voici  la  cessation  des  souillures  du  vice  ;  voici  la  voie  qui  conduit  à 
la  cessation  des  souillures  du  vice.  Qijand  il  voit  ainsi,  quand  il  connaît  ainsi,  son  esprit 
est  délivré  des  souillures  du  désir,  de  celles  de  l'existence,  de  celles  de  l'ignorance.  Une 
fois  que  son  esprit  est  délivré,  sa  science  est  celle-ci  :  l'existence  est  épuisée  [pour  moi]; 
les  devoirs  de  la  vie  religieuse  sont  accomplis  ;  ce  qui  était  à  faire  est  fait  ;  il  n'y  a  plus 
lieu  à  revenir  ici-bas^.  De  même,  grand  roi,  que  s'il  se  trouvait  dans  une  gorge  de  mon- 


'  Le  texte  écrit  avec  un  gh,  simghâtaka,  le  mot 
que  Wilson  donne  avec  un  ya,  çriggâtaka. 

'  Le  texte  se  sert  d'une  expression  consacrée  qui 
revient  toujours  chaque  fois  qu'il  s'agit  de  cette  no- 
tion j  ajaih  dukkha  nirodka  gâminî  patipadâ  ;  le  terme 
de  patipadâ  est  le  sanscrit  pratipat;  nous  savons  par 
Turnour  qu'il  est  compris  sous  un  autre  terme  plus 
général,  celui  de  mârga,  «la  voie,  »  lequel  désigne  le 
chemin  qui  mène  à  la  science  supérieure.  On  voit 
qu'on  peut  traduire  patipadâ  par  «  les  degrés  »  que  l'on 
franchit  quand  on  marche  dans  cette  voie.  D'un  autre 


côté ,  patipadâ  signifie  également  «  place ,  situation , 
«dignité,»  quand  on  envisage  l'homme  comme  ar- 
rivé ou  arrêté  à  un  point  qui  est  plus  élevé  qu'un 
autre  point  précédemment  franchi. 

^  L'expression  dont  se  sert  le  texte, est  nâparam 
itthattâja,  littéralement,  «il  n'y  a  plus  autre  chose 
«pour  l'état  d'être  ici,  »  ou  «pour  fétat  d'être  ainsi.  » 
Le  substantif  abstrait  itthatta,  de  iltha,  «  ici  ou  ainsi,  » 
est  très-fréquemment  employé  dans  les  textes  pâlis 
pour  désigner  la  condition  de  l'homme  en  ce  monde. 
En  parlant  d'un  Religieux  qui,  comme  Çâkyamuni , 
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tagne  un  lac  plein  d'une  eau  transparente,  pure  et  limpide,  et  qu'un  homme  doué  de 
vue  et  debout  sur  ses  bords  y  vît  les  vers  et  les  coquilles ,  le  sable  et  le  gravier,  les  bandes 
de  poissons  qui  s'y  meuvent,  ou  qui  y  sont  arrêtées,  et  qu'il  fît  cette  réflexion  :  Voici  un 
lac  plein  d'une  eau  transparente,  pure  et  limpide;  voici  les  vers  et  les  coquilles,  le  sable 
et  le  gravier,  et  les  bandes  de  poissons  qui  s'y  meuvent,  ou  qui  y  sont  arrêtées;  de  la  même 
manière,  grand  roi,  le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi  recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus, 
jusqu'à]  il  n'y  a  plus  lieu  à  revenir  ici-bas.*  Lorsque  le  Religieux  voyant  son  esprit  ainsi 
recueilli,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  il  n'y  a  plus  lieu  à  revenir  ici-bas,  cela  même  lui 
est  compté  comme  sagesse.'  C'est  là,  grand  roi,  un  résultat  général  et  prévu  qui  est  et 
plus  éminent  et  plus  précieux  que  les  autres  résultats  généraux  et  prévus  dont  il  a  été 
parlé  précédemment ^  Il  n'y  a  pas,  grand  roi,  un  autre  résultat  général  et  prévu  qui  soit 
et  plus  élevé  et  plus  précieux  que  le  résultat  que  tu  viens  d'entendre. 

<•  Cela  dit,  le  roi  du  Magadha,  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  parla  ainsi  à  Rhagavat  :  Émi- 
nent, seigneur,  éminent,  en  effet!  De  même,  seigneur,  que  si  l'on  redressait  un  objet  ren- 
,versé  sens  dessus  dessous,  si  l'on  découvrait  une  chose  cachée,  si  l'on  indiquait  le  chemin 
à  un  homme  égaré ,  si  l'on  portait  au  milieu  de  l'obscurité  une  lampe  à  huile ,  et  que  les 
hommes  qui  ont  des  yeux  vissent  les  formes ,  de  même  la  loi  m'a  été  expliquée  par  Rhagavat 
de  plusieurs  manières  différentes.  Aussi  me  réfugié-je  auprès  de  Rhagavat,  auprès  de  la 
Loi,  auprès  de  l'Assemblée.  Consens,  ô  Rhagavat,  à  me  recevoir  comme  fidèle,  aujour- 
d'hui que  je  suis  arrivé  devant  toi,  que  je  suis  venu  chercher  un  asile  auprès  de  toi.  Un 
crime  m'a  fait  transgresser  la  loi,  seigneur,  comme  à  un  ignorant,  comme  à  un  insensé, 
comme  à  un  criminel.  J'ai  pu,  pour  obtenir  le  pouvoir  suprême,  priver  de  la  vie  mon 
père,  cet  homme  juste,  ce  roi  juste.  Que  Rhagavat  daigne  recevoir  de  ma  bouche  l'aveu 
que  je  fais  de  ce  crime,  afin  de  m'imposer  pour  l'avenir  le  frein  de  la  règle.  —  Il  est  donc 
vrai,  grand  roi!  un  crime  t'a  fait  transgresser  la  loi,  comme  à  un  ignorant,  comme  à  un 
insensé ,  comme  à  un  criminel ,  toi  qui  as  pu ,  pour  obtenir  le  pouvoir  suprême ,  priver 


après  avoir  gagné  le  ciel  pour  prix  de  ses  vertus 
antérieures,  revient  en  ce  monde,  un  texte  du  D'ujha 
nikâya  s'exprime  ainsi  :  Sô  tatô  tchutô  itthattam  âgatô 
samânô  imam  mahdpurisalakkhanaih  patilahliati.  «  Des- 
B  cendu  de  ce  monde  et  étant  arrivé  ici-bas ,  il  revêt 
«ce  signe  extérieur  d'un  grand  homme.  »  [Lakkhana 
sutta,  dans  Dîgh.  nik.  f.  167  a.)  Ce'passage  ne  laisse 
aucun  doute  sur  le  véritable  sens  du  mot  itlhuttain, 
«l'état  d'être  ici;  »  on  y  remarquera  en  outre  le  par- 
ticipe samânô:  c'est  un  exemple  de  plus  à  ajouter 
à  ceux  que  j'ai  déjà  cités  plus  haut  (p.  409),  pour 
prouver  l'emploi  d'un  participe  moyen  du  radical  as 
en  pâli. 

'  Après  la  phrase  placée  entre  deux  étoiles  ,  le 
Sabha  sutla  ajoute  le  morceau  suivant  par  lequel  il 
se  termine  dans  mon  manuscrit.  «C'est  là,  jeune 
Brahmane ,  la  masse  sublime  de  sagesse  dont  le 


Bienheureux  [f.  55  b]  a  fait  l'éloge,  qu'il  a  fait  ac- 
cepter à  la  foule  du  peuple,  dans  laquelle  il  l'a  in- 
troduite, dans  laquelle  il  l'a  établie.  Y  a-t-ii  pour 
moi  ici  quelque  chose  de  plus  à  faire?  C'est  une 
chose  surprenante,  ô  Ananda  [reprit  le  jeune  Brah- 
mane] ;  c'est  une  chose  merveilleuse,  ô  Ananda,  c'est 
un  puissant  moyen  de  succès,  que  cette  sublime 
masse  de  sagesse  qui  est  achevée  et  non  inachevée. 
Je  n'aperçois  pas,  ô  Ananda,  hors  d'ici,  dans  les 
autres  Samanas  ou  Brahmanes,  une  masse  sublime 
de  sagesse  aussi  achevée.  —  H  n'y  a  donc  pour  nous 
rien  de  plus  à  faire  ici  ? — Cela  est  éminent,  ôÀnanda. 
De  même,  ô  Ananda,  que  si  l'on  redressait  un  ob- 
jet renversé  sens  dessus  dessous,  si  l'on  découvrait 
une  chose  cachée,  si  l'on  indiquait  le  chemin  à  un 
homme  égaré,  [etc.  comme  au  texte,  jusqu'à]  je  suis 
venu  chercher  un  asile  auprès  de  toi.  » 
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de  la  vie  ton  père,  cet  homme  juste,  ce  roi  juste.  Et  parce  qu'ayant  déclaré,  grand  roi , 
ta  faute  à  cause  de  cette  faute  même ,  tu  en  fais  l'expiation  conformément  à  la  loi ,  nous 
acceptons  cet  aveu  de  ta  part;  car  c'est  là  un  progrès,  grand  roi,  dans  la  discipline  d'un 
Ariya;  l'Ariya  ayant  déclaré  sa  faute  à  cause  de  cette  faute  même,  en  fait  l'expiation  con- 
formément à  la  loi;  il  s'impose  pour  l'avenir  le  frein  de  la  règle. 

I.  Cela  dit,  le  roi  du  Magadha,  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  parla  ainsi  à  Bhagavat  : 
Eh  bien  !  maintenant ,  seigneur,  nous  nous  retirons  :  nous  avons  beaucoup  d'affaires ,  beau- 
coup de  devoirs  à  remplir. — Va  donc,  grand  roi,  aux  affaires  dont  tu  penses  que  le  temps 
est  venu  pour  toi.  Alors  le  roi  du  Magadha  ayant  accueilli  avec  plaisir,  avec  satisfaction 
ce  que  Bhagavat  avait  dit ,  se  leva  de  son  siège,  et  après  avoir  salué  Bhagavat  [f.  2  3  6]  et 
avoir  tourné  autour  de  lui  en  signe  de  respect,  il  se  retira.  Ensuite  Bhagavat,  quelques 
instants  après  que  le  roi  du  Magadha,  Adjâtasattu,  fils  de  Vêdêhî,  se  fut  retiré,  s'adressa 
ainsi  aux  Religieux  :  Il  est  blessé ,  ô  Religieux ,  ce  roi ,  il  est  atteint.  Quelle  rencontre ,  ô  Reli- 
gieux, que  ce  roi  ait  privé  de  la  vie  son  père,  cet  homme  juste,  ce  roi  juste,  et  qu'il  soit 
venu  dans  cet  endroit  même  obtenir  la  vue  claire  et  pure  de  la  loi  I  Voilà  ce  que  dit  Bha- 
gavat; les  Religieux,  satisfaits,  accueillirent  avec  joie  ce  que  Bhagavat  avait  dit.  « 

Avant  de  terminer,  je  dois  faire  quelques  observations  sur  diverses  particularités  de  ce 
Sutta.  Ces  observations  porteront  d'abord  sur  le  cadre  et  sur  le  nom  du  roi  et  du  fils  du 
roi  qui  y  figurent ,  puis  sur  la  doctrine  en  général  qui  est  exposée  par  Çâkyamuni.  Le  roi 
est  Adjâtasattu,  fils  de  Bimbisâra  et  de  Vêdêhî  :  il  est  bon  de  remarquer  qu' Adjâtasattu 
n'est  désigné  ici  que  par  le  nom  de  sa  mère.  Serait-ce  à  cause  du  parricide  dont  il  s'était 
rendu  coupable  et  qui  est  rappelé  à  la  fin  du  Sutta,  ou  bien  cette  désignation  spéciale  vien- 
drait-elle de  ce  que  Bimbisâra  ayant  eu  plus  d'une  femme ,  les  fils  issus  de  ces  divers  ma- 
riages ne  pouvaient  être  mieux  distingués  que  par  le  nom  de  leur  mère.''  C'est  un  point  que 
je  ne  saurais  décider,  quoique  la  seconde  supposition  me  paraisse  plus  vraisemblable. 
Du  reste ,  l'usage  de  cette  épithète  «  fils  de  Vêdêhî  »  est  aussi  familier  aux  Buddhistes  du 
Nord  qu'à  ceux  du  Sud  :  notre  Lotus,  ainsi  qu'on  l'a  vu  au  commencement,  la  joint  éga- 
lement au  nom  du  roi  Adjâtaçatru  ^  Le  manuscrit  du  Digha  nikâya ,  auquel  appartient 
le  précédent  Sutta,  écrit  toujours  avec  une  finale  brève  le  nom  de  Védéhi,  pour  Vâidêhî  en 
sanscrit;  on  n'aurait  pas  besoin,  pour  expliquer  cet  abrègement  irrégulier  de  la  voyelle, 
d'alléguer  l'incorrection  des  manuscrits,  puisqu'on  sait  qu'en  sanscrit  même  une  règle 
autorise  l'abrègement  d'un  certain  nombre  de  féminins  en  composition.  J'ai  déjà  remar- 
qué que  les  manuscrits  sanscrits  du  Népal  écrivent  correctement  Vâidêhî  putta,  «  le  fils  de 
«la  Vidéhenne,  »  c'est-à-dire  de  la  femme  née  dans  le  pays  de  Vidêha;  cette  femme  était 
Çrîbhadrâ  :  nous  y  reviendrons  tout  à  l'heure. 

Le  nom  que  notre  Sutta  donne  au  prince  royal  fils  d' Adjâtasattu,  mérite  une  certaine 
attention ,  parce  qu'il  nous  fournit  une  autorité  de  plus  en  faveur  de  l'opinion  des  Bud- 
dhistes du  Sud  qui  regardent  Udâyi  bhadda  comme  fils  et  successeur  d' Adjâtasattu,  roi 
du  Magadha.  Nous  n'avions  jusqu'ici  que  le  Mahâvamsa,  où  ce  prince  est  nommé  Udâyi 

'  Ci-dessus,  f.  4  a,  et  p.  3o4. 
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bhadda  ^  et  que  la  célèbre  inscription  barmane  de  Buddba  gayâ,  où  il  a  le  nom  d'L daya 
bhadda  ^.  Il  nous  est  maintenant  possible  de  faire  remonter  le  témoignage  des  chroniques 
singhalaises  beaucoup  plus  haut  que  l'époque  de  Mahânâma  qui  a  compilé  son  Mahâvamsa 
d'après  ces  chroniques  mêmes,  puisque  les  Suttas  du  Digha  nikâya  appartiennent  sans 
aucun  doute  aux  plus  anciens  matériaux  qu'il  ait  eus  à  sa  disposition.  C'est  donc  un  point 
désormais  établi ,  que  les  Buddhistes  du  Sud  donnent  Udâyi  bhadda  pour  fils  et  pour  succes- 
seur d'Adjâtasattu.  Le  vœu  que  notre  Sutla  met  dans  la  bouche  du  roi ,  au  moment  où  il 
admire  le  calme  profond  qui  règne  au  sein  de  l'Assemblée ,  donne  à  croire  que  le  prince 
Udâyi  bhadda  n'était  pas  toujours  maître  de  ses  passions;  autrement  son  père  ne  lui  au- 
rait pas  souhaité  le  calme  [upasama]  qu'il  voit  régner  parmi  les  Religieux  réunis  autour 
du  Buddha.  Il  est  curieux  de  remarquer  quels  soupçons  ces  paroles  du  roi  inspirent  à 
Çâkyamuni  :  connaissant  la  violence  d'Adjâtasattu,  le  Religieux  lui  demande  s'il  est  venu 
avec  des  pensées  de  bienveillance;  à  quoi  Adjâtasattu  répond  que  le  prince  royal  n'a  pas 
cessé  de  lui  être  cher.  On  sait  qu'Udâyi  bhadda ,  se  conformant  moins  au  langage  de  son 
père  qu'à  ses  exemples,  devint  à  son  tour  parricide  comme  lui. 

Un  autre  point  sur  lequel  je  désire  appeler  l'attention  du  lecteur,  c'est  la  détermination 
précise 'de  l'accord  qui  paraît  exister  entre  les  Buddhistes  de  Ceylan  et  ceux  du  Népal ,  rela- 
tivement au  rang  de  ce  prince  dans  la  liste  des  successeurs  d'Adjâtasattu  et  à  la  forme  véri- 
table de  son  nom.  J'ai  donné  ailleurs  une  liste  des  successeurs  de  ce  monarque  d'après 
VAçôka  avadâna,  et  j'ai  constaté  que  le  manuscrit  auquel  je  l'empruntais  nous  fournissait 
pour  le  nom  de  ce  prince  deux  variantes  que ,  par  une  singulière  inattention ,  le  copiste 
n'avait  pas  hésité  à  placer  l'une  auprès  de  l'autre  pour  désigner  le  même  personnage  :  la 
première  est  Udjdyin,  la  seconde  JJdayi  bhadra^.  M'autorisant  du  témoignage  du  Mahâ- 
vamsa, j'ai  condamné  sans  hésitation  la  première  variante,  pour  m'en  tenir  à  celle  qui  se 
rapproche  le  plus  de  l'orthographe  pâlie,  Udâyi  hhadda.  Mais  aujourd'hui  que  les  re- 
cherches que  j'ai  entreprises  sur  les  livres  des  Buddhistes  du  Sud  m'ont  familiarisé  da- 
vantage avec  diverses  particularités  du  dialecte  dans  lequel  ces  livres  sont  écrits,  j'ai  en- 
trevu la  possibilité  de  concilier  les  deux  leçons  Udjâyin  et  Udâyi  bhadda,  et  d'établir,  au 
moins  par  conjecture,  l'unité  de  ces  deux  témoignages  assez  différents  en  apparence,  celui 
des  Buddhistes  du  Népal  et  celui  des  Buddhistes  de  Ceylan. 

On  remarquera  d'abord  que  l'adjectif  bhadda,  en  sanscrit  bhadra,  peut  être  laissé  de 
côté  sans  inconvénient;  c'est  une  épithète  qui  est  ici  ajoutée  au  nom  propre,  et  qui  peut 
manquer  sans  que  le  nom  en  soit  altéré  :  ainsi,  dans  les  livres  du  Nord,  on  rencontre 
aussi  souvent  Bâhula  que  Râhala  bhadra.  L'usage  le  plus  répandu  chez  les  Buddhistes, 
comme  chez  les  Brahmanes ,  est  cependant  de  désigner  les  personnages  qu'on  respecte 
par  deux  noms,  d'abord  par  celui  qu'ils  ont  reçu  au  moment  de  leur  naissance,  ensuite 
par  un  nom  patronymique  ou  par  une  épithète.  Un  commentateur  Buddhiste  d'une  grande 
autorité,  celui  de  YAbhidharma  kôça,  parlant  de  l'épithète  de  Bhagavat  qu'on  ajoute  au  titre 

'  TurnouT,  Maliâwanso,  t.  I,  chap.  iv,  p.  i5.  chronolog.  table,  dansCra\y furd,  Journ.  of  an Embassy 

^  H.  Burney,  Translat.  of  an  Inscript,  in  the  Barm.  (o /dija,  Appencl.p.  3i;Lassen, /ncZ.^/jcrt/i.  t.  II,  p.  63. 
language,  dans  Asiat.  Rcs.  t.  XX,  p.  170;  Burmese  ^  Introd.  à  ïhist.du  Buddh.  indien,  t.  I,p.  358. 
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de  Buddha,  pour  désigner  "  le  Buddha  bienheureux,  »  s'exprime  ainsi:  «  On  emploie  ce 
"  second  titre  de  Bhagavat  pour  empêcher  qu'on  ne  conçoive  aucune  idée  irrespectueuse  ; 
«  car,  dans  le  monde ,  l'absence  de  respect  se  marque  par  l'emploi  d'un  nom  propre  non 
"  suivi  d'un  terme  subordonné  [anupapada] ,  comme  quand  on  dit  simplement  Dêvadatta  '.  » 

Maintenant,  le  nom  qui  nous  reste  après  la  suppression  de  Bhadra,  a  les  orthographes 
suivantes,  chez  les  Buddhistes  du  Sud,  Udâyi  et  JJdaya,  chez  les  Buddhistes  du  Nord, 
Udayin  et  Udjâyin.  De  ces  diverses  orthographes,  Udaya  est,  actuellement  du  moins,  la 
plus  rare;  je  ne  la  trouve  que  dans  l'inscription  barmans  de  Buddha  gayâ,  et  dans  la  copie 
que  je  possède  du  commentaire  de  Mahânâma  sur  le  Mahâvainsa'^.  Elle  donne  cependant 
pour  le  nom  du  fds  d'Adjâtasattu,  les  sens  de  «lever,  splendeur,  prospérité,  »  sens  qui 
conviennent  très-bien  au  fils  d'un  monarque  aussi  puissant  qu'était  le  roi  du  Magadha. 
J'ajoute  que  la  ï^éunion  des  deux  mots  Vdaya  bhadra,  soit  qu'on  les  traduise  par  «  heureux 
"  par  sa  fortune,  »  soit  qu'en  les  rapprochant  en  un  composé  possessif,  on  y  voie  le  sens 
de  n  celui  qui  a  le  bonheur  de  la  prospérité,  »  rappelle  d'une  manière  bien  frappante  le 
nom  de  Çrijihadrd,  grand'mère  de  ce  prince ,  nom  qui  peut  se  traduire  «  fortunée  par  Çrî ,  « 
ou  "  celle  qui  a  le  bonheur  de  Çrî.  »  Le  nom  de  la  grand'mère  et  celui  du  petit-fils  sont 
donc  dans  une  relation  apparente,  et  l'on  comprend  que  le  roi  Adjâtaçatru  ait  désigné 
son  fils  d'après  le  nom  de  celle  des  femmes  de  Bimbisâra  dont  il  était  le  fils  lui-même, 
plutôt  que  d'après  le  nom  de  ce  prince  qu'il  respectait  assez  peu  pour  attenter  plus  tard  à 
ses  jours.  J'ajoute  que  comme  le  nom  d'Udaya  hhadra  se  présente  trois  fois  sur  quatre  avec 
la  désinence  i  qui  n'est  que  le  reste  du  suffixe  in,  on  pourrait  lire  Udayi  pour  Udayin, 
épithète  à  laquelle  Wilson  attribue  justement  la  signification  Ae  florissant ,  prospère;  mais 
peut-être  alors  devrait-on  supprimer  Bhadra. 

Nous  pourrions  nous  arrêter  ici  et  tenir  pour  authentique  le  nom  d'IIdaya  hhadra  X)u 
cV Udayi  bhadra,  tout  en  remarquant  que,  dans  des  textes  plus  corrects  que  ceux  du  Népal, 
il  faudrait  donner  séparément  à  Udayi  et  à  bhadra  leurs  diverses  désinences,  ce  qui  for- 
merait un  nom  propre  moins  régulier  quUdaya  bhadra;  mais  il  nous  reste  encore  à  exa- 
miner, d'abord  l'orthographe  constante  des  Singhalais,  qui  donnent  un  a  long  à  ce  mot 
Udayi,  et  de  plus  l'orthographe  de  YAçôka  avadâna,  qui  lit  Udjâyin.  En  admettant  que 
ces  deux  dernières  leçons  doivent  exprimer  le  même  sens  que  celles  d'Udaya  et  Udayin, 
on  est  naturellêment  conduit  à  cette  supposition,  que  Y  Udjâyin  du  Nord  est  le  prâkritisme 
d'un  primitif  Udyâyin,  épithète  qui  serait  sans  doute  moins  commune  que  celle  d'Udayin, 
mais  qui  peut  être  également  authentique.  J'ajoute  que  l'orthographe  d' Udjâyin  avec  un 
seul  dj  au  lieu  de  deux,  si  elle  ne  vient  pas  du  fait  des  copistes,  peut  tenir  à  quelque 
particularité  de  dialecte,  comme  quand  on  voit,  dans  les  inscriptions  de  Piyadasi,  une 
double  consonne  céder  la  place  à  une  consonne  simple. 

Que  ferons-nous  maintenant  de  la  leçon  Udâyi  que  nous  voyons  répétée  fréquemment 
dans  les  textes  pâlis?  —  Une  altération  du  prâkrit  Udjâyin,  analogue  à  celle  qui  a  trans- 
formé eu  Pasênadi  le  Prasênadjit,  roi  du  Rôçala,  des  Buddhistes  du  Nord;  car  l'ortho- 
graphe de  Pasênadi  est  beaucoup  plus  commune  dans  les  Suttas  du  Digha  nikâya  que 
'  âbhidharma  kôça  vjâkhjâ,  f.  2  t  de  mon  manuscrit.  —  -  Makâvamsa  tîkâ,  f.  54  b. 
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celle  de  Pasêmdji,  si  même  cette  dernière  y  est  jamais  usitée.  Et  quant  à  la  cause  qui  a 
substitué  un  d  au  dj  étymologique,  je  n'hésite  pas  à  la  chercher  dans  l'influence  de 
quelque  prononciation  populaire  analogue  à  celle  que  le  singhalais,  notamment  sous  sa 
forme  la  plus  nationale,  celle  de  YEla,  applique  à  la  reproduction  d'un  grand  nombre  de 
mots  sanscrits  et  pâlis.  C'est  ainsi  qu'on  trouve  dapa  pour  le  sanscrit  djapa,  «  récitation  à 
«voix  basse,  »  Dambadiva  pour  Djamhadvipa  et  d'autres  encore.  J'essayerai  même  d'éta- 
blir plus  bas  que  cette  transformation  du  dj  en  d  existait  déjà  dans  l'Inde  au  temps  des 
Buddhistes.  Notons  d'ailleurs  que  l'existence  bien  connue  du  mot  Udaya  a  dû  faciliter  la 
transformation  d'Udjâyi  en  Udâyi.  Ainsi,  en  résumé,  il  est  fort  possible  que  nous  n'ayons 
ici  que  deux  orthographes  d'un  même  nom  propre,  ayant  toutes  deux  le  même  sens  : 
Udayi,  la  forme  la  plus  commune,  et  TJdyâyin,  forme  supposée,  mais  qui  donne  naissance 
au  prâkrit  Udjâyi,  duquel  vient,  ensuite  le  singhalais  Udâyi. 

Arrivés  à  ce  point,  il  nous  faudrait  examiner  une  question  beaucoup  plus  intéressante, 
non-seulement  pour  le  Buddhisme,  mais  aussi  pour  quelques  textes  brahmaniques  dont 
l'antiquité ,  d'ailleurs  incontestable ,  n'est  cependant  pas  encore  fixée  avec  la  précision  né- 
cessaire. C'est  celle  de  savoir  si  V  Udâyi  hhadda,  fils  d'Adjâtasattu,  des  Buddhistes  singha- 
lais, qui  est  dans  le  Nord  Udyâyi  bhadra,  ne  serait  pas,  sous  un  autre  nom,  le  même  per- 
sonnage que  Bhadra  séna  qui,  selon  le  Çatapatha  Brâhmana,  est  fils  d'Adjâtaçatru  ^  Voici 
par  quelle  suite  de  suppositions  je  me  figure  qu'on  pourrait  arriver  à  ce  rapprochement. 
Le  Bhadra  séna,  fils  d'Adjâtaçatru ,  du  Çatapatha,  avec  son  nom  signifiant  «  celui  qui  a  une 
«  armée  heureuse,  "  nous  rappelle  YUdayâçva,  petit-fils  d'Adjâtaçatru,  des  listes  brahma- 
niques^, dont  le  nom  veut  dire,  «  celui  qui  a  les  chevaux  de  la  prospérité. Que  cet 
Udayâçva,  petit-fils  d'Adjâtaçatru,  puisse  être  identifié  avec  Ldâyi  hhadda,  fils  du  même 
roi,  au  moins  quant  au  nom,  c'est  une  supposition  qui  me  paraît  parfaitement  justifiée 
par  les  variantes  qu'a  rassemblées  Lassen  pour  le  nom  (ÏUdayâçva,  qui  est  lu  ailleurs 
Udibhi  et  Udâùn.  Maintenant,  si  l'on  rapproche  les  unes  des  autres  ces  trois  séries  de 
noms  i  1°  Bhadra  séna  des  anciens  Bràhmanas,  2°  Udâyi  hhadda  des  Sattas  pâlis,  3°  Udi- 
bhi, Udâsin  et  Udayâçva  des  listes  royales  indiennes,  on  reconnaîtra  qu'entre  le  n°  \  et  le 
n"  2  il  y  a  la  communauté  de  l'épithète  Bhadra;  qu'entre  le  n°  i  et  le  n°  3  il  y  a  l'ana- 
logie de  l'idée  d'amie'e  et  de  celle  de  chevaux;  qu'enfin  entre  le  n°  2  et  le  n°  3  il  y  a  com- 
munauté de  nom,  Udâyin  et  Udaya.  Ainsi  le  fils  d'Adjâtaçatru,  selon  les  Bràhmanas,  est 
caractérisé  par  la  même  épithéte  que  le  fils  du  même  Adjâtasattu ,  selon  les  Sattas  pâlis  ; 
en  même  temps  que  le  petit-fils  d'Adjâtaçatru,  selon  les  listes  royales,  rappelle  par  son 
épithéte  le  fils  du  même  roi,  d'après  les  Bràhmanas ,  et  par  son  nom  ce  même  fils,  d'après 
les  Suttas.  D'où  l'on  peut  conclure  que  Bhadra  séna  est  comme  le  rendez -vous  ou  la 
moyenne  d'Udâyi  hhadda  et  d'Udayâçva. 

Mais ,  il  faut  bien  l'avouer,  ces  rapprochements  de  noms  ne  suffisent  pas  pour  faire  ad- 
mettre définitivement  l'identité  de  Bhadra  séna  et  d' Udâyi  hhadda,  identité  qui  ajouterait 
un  si  grand  poids  à  l'opinion  de  Lassen  touchant  celle  de  l'Adjâtaçatru  de  deux  Upani- 

'  Weber,  Indische  Studien,  t.  I ,  p.  2  1  3.  —  ^  Lassen ,  Ind.  Alterth.  t.  I ,  Anb.  p.  xx.xiii  ;  Prinsep,  Vseful  Tab. 
2' part.  p.  99. 
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chads  brâhmaniques  avec  l'Adjâtasattu  contemporain  de  Çâkyamuni  ^  Si  je  ne  pousse 
pas  plus  loin  en  ce  moment  cette  recherche  curieuse,  ce  n'est  pas  que  je  me  rende  aux 
arguments  par  lesquels  M.  Weber  croit  l'avoir  terminée,  quand  il  dit  i°  que  l'Adjâta- 
çatru  des  Brâhmanas  est  roi  de  Kâçi  (plus  tard  Bénarès),  tandis  que  l'Adjâtasattu  des 
Suttas  l'est  de  Râdjagrïha;  2°  qu'on  ne  voit  pas  de  raison  pour  qu'il  n'ait  pas  existé  deux 
rois  distincts  du  nom  (ÏAdjâtaçatru  ^.  A  mes  yeux  l'objection  géographique  n'est  pas  très- 
forte,  parce  que  dès  le  temps  de  Bimbisàra,  père  d'Adjâtaçatru,  le  royaume  de  Magadha 
avait  pris  dans  l'Inde  centrale  une  prépondérance  considérable ,  à  laquelle  n'avait  sans 
doute  pu  résister  la  population  de  Kâçi.  Quant  à  la  seconde  objection ,  elle  n'a  guère 
plus  "de  valeur  que  toute  autre  supposition  du  même  ordre.  Il  vaut  mieux  renoncer  à  un 
argument  de  ce  genre ,  et  dire  que  les  preuves  de  l'identité  de  l'Adjâtasattu  des  Suttas  et 
de  l'Adjâtaçatru  des  Brâhmanas  ne  sont  ni  assez  nombreuses  ni  assez  convaincantes  pour 
la  faire  admettre  définitivement.  Mais  c'est  seulement  sous  cette  réserve  que  je  ne  l'adopte 
pas  dès  aujourd'hui,  et  j'ai  l'espérance  qu'une  lecture  plus  avancée  des  textes  du  Sud  de- 
vra donner  quelque  lumière  nouvelle  sur  ce  sujet  intéressant. 

Je  passe  à  un  autre  ordre  de  noms  qui  nous  étaient  déjà  connus  par  les  légendes  du 
Nord  :  je  veux  parler  des  six  ascètes  dont  les  opinions  philosophiques  sont  brièvement 
et  quelquefois  obscurément  rappelées  par  le  roi  Adjâtasattu.  De  courtes  notes  ont  signalé 
à  mesure  qu'ils  se  présentaient,  la  forme  primitive  de  ces  noms  en  sanscrit;  il  en  est  un 
cependant  sur  lequel  les  Suttas  du  Sud  nous  donnent  un  détail  de  plus  que  ceux  que  nous 
trouvons  dans  le  Sâmanna  phala.  C'est  Nigantha  Nâtaputta,  «Nigantha,  fils  de  Nâta,  »  et, 
selon  les Buddhistes  du  Nord,  «  Nirgrantha,  fils  de  Djnâti.  >>  Le  Saggîti  sutta,  l'avant-dernier 
des  trente-trois  Suttas  que  renferme  mon  exemplaire  du  Digha  nikâya,  nous  apprend 
qu'au  temps  où  Çâkyamuni  se  trouvait  à  Pâvâ  chez  les  Mallas,  qui  sont  désignés  dans  le 
texte  sous  le  nom  de  Pâvêyyakd  Malld,  «  les  Mallas  de  Pâvâ,  »  et  appelés  par  le  Buddha 
Vâséithâ  ou  Vasicbthides ,  Nigantha,  fils  de  Nâta,  venait  de  mourir,  et  que  la  discorde 
s'était  introduite  parmi  ses  disciples^.  Rien,  dans  le  Sâmanna  phala,  ne  nous  dit  qu'il  fût 
encore  vivant ,  lorsque  le  roi  Adjâtasattu  fait  part  au  Buddha  de  l'entretien  philosophique 
qu'il  avait  eu  avec  lui  ;  mais  rien  ne  nous  apprend  non  plus  qu'il  fût  mort  à  cette  époque , 
et  il  y  a  quelque  vraisemblance  qu'il  ne  l'était  pas,  à  moins  qu'on  ne  regarde  le  préam- 
bule du  Sâmanna  phala  comme  tout  à  fait  arbitraire  et  composé  après  coup  et  sans  autre 
intention  que  de  faire  figurer  les  six  philosophes  adversaires  de  Gôtama  Buddha  dans 
une  exposition  où  l'avantage  devait  rester  à  ce  dernier.  Si  l'on  suppose  qu'il  vivait  au 
temps  où  nous  reporte  ie  Sâmanna  phala,  on  en  devra  conclure  que  le  Saggiti  sutta  est 
postérieur,  je  ne  dis  pas  pour  la  rédaction,  mais  pour  le  fond,  au  Sâmanna  phala,  puis- 


'  Lassen,  Ind.  Alterth.  t.  I,  p.  710,  7^2 ,  et  t.  II, 
p.  77  et  5 10. 

-  Weber,  Ind.  Slad.  t.  I,  p.  21 3. 

"  Saggîti  sutta,  dans  Digh.  nik.  f.  1 77  H  importe 
de  remarquer  que  la  ville  de  Pâvâ  dont  il  est  ques- 
tion quand  on  parle  de  la  tribu  des  Mallas,  était  si- 


tuée dans  ie  pays  dont  Kusinârâ  passe  pour  la  capi- 
tale; Pâvâ  n'était  éloignée  de  cette  dernière  ville  que 
de  trois  gavutâni,  environ  douze  milles  anglais.  (Tur- 
nour,  Examin.  of  pdii  Buddh.  Armais,  dans  Journ.  as. 
Soc.  of  Bengal,  t.  VI,  p.  5i3,  et  t.  VII,  p.  ioo5.) 
Le  pâli  gaviita  répond  au  sanscrit  gavyûû. 
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qu'il  se  rapporte  à  un  pèlerinage  de  Çâkya  chez  les  Mallas,  pèlerinage  qui  est  contemporain 
de  la  mort  de  Nigantha ,  fils  de  Nâta.  Je  fais  ces  remarques  pour  montrer  de  quelle  ma- 
nière on  pourrait  tenter  une  classification  des  Saitas  des  Singhalais  d'après  les  noms  et 
les  choses  qu'ils  rappellent  incidemment.  Quel  que  doive  être  le  résultat  d'une  tentative 
de  ce  genre,  elle  sera  toujours  d'un  grand  intérêt  pour  l'histoire  des  Suttas  du  Sud;  car 
si  les  circonstances  que  relatent  ces  livres  sont  l'expression  de  la  vérité,  on  le  reconnaîtra 
bien  à  leur  accord  mutuel,  comme  aussi  leur  discordance  nous  fera  clairement  voir 
si  elles  ont  été  rassemblées  au  hasard  et  par  suite  d'un  respect  apparent  plutôt  que  réel 
pour  la  tradition.  Ainsi,  en  nous  en  tenant  aux  deux  Suttas  dont  il  vient  d'être  question, 
le  Saggîti  serait  postérieur  au  Sâmanna  phala,  ce  qui  le  placerait  dans  l'une  des  dernières 
années  de  la  vie  de  Çâkyamuni,  c'est-à-dire  de  55i  à  5d3  avant  notre  ère,  puisque  nous 
savons  par  les  Buddhistes  du  Sud,  ou  plus  positivement  par  le  témoignage  du  Mahâ- 
vamsa,  que  Çâkya  mourut  la  huitième  année  du  règne  d'Adjâtasattu,  et  que  le  Sâmanna 
phala,  où  Adjâtasattu  figure  déjà  comme  roi,  ne  peut  pas  être  antérieur  à  ces  huit  der- 
nières années  de  la  prédication  et  de  la  vie  de  Çâkya. 

Un  intérêt  plus  général  encore  s'attache  à  quelques-uns  des  noms  qui  figurent  dans  ce 
Sutta,  comme  aussi  à  d'autres  noms  propres  qui  paraissent  dans  plusieurs  traités  du  même 
genre.  Si  le  retour  des  mêmes  personnages  dans  les  livres  du  Nord  et  dans  ceux  du  Sud, 
sert  à  établir  l'origine  commune  de  ces  deux  ordres  de  livres  et  en  assure  également  l'au- 
thenticité, il  sera  permis  de  tirer  des  inductions  analogues  de  la  présence  de  quelques 
noms  bràhmaniques  dans  les  livres  qui  font  autorité  chez  les  Buddhistes.  C'est  là,  sans 
doute,  un  genre  d'argument  qu'il  ne  faut  pas  trop  presser;  cependant,  si  les  livres  relatifs 
à  la  prédication  de  Çâkyamuni,  et  qui,  par  les  détails  qu'ils  renferment,  remontent  jus- 
qu'à son  temps,  nous  parlaient  de  rois,  de  Brahmanes,  de  Religieux  célèbres  dans  la  tra- 
dition brahmanique  et  cités  par  des  ouvrages  réputés  anciens,  il  faudrait  bien  admettre 
que  ces  ouvrages  brahmaniques  seraient,  sinon  absolument  contemporains,  du  moins 
très-rapprochés  du  temps  de  la  prédication  de  Çâkya.  On  voit,  sans  que  j'y  insiste  davan- 
tage, ce  qu'on  pourra  gagner  par  de  tels  rapprochements;  les  Sûiras  des  Buddhistes  de- 
vront, dans  certains  cas,  servir  à  dater  quelques  portions  des  livres  des  Brâhmanes.  Il  est 
à  peine  besoin  de  dire  que  la  valeur  de  ces  rapprochements  sera  d'autant  plus  grande 
qu'ils  seront  plus  nombreux,  et  surtout  qu'ils  formeront  des  groupes  unis,  dans  l'une  et 
dans  l'autre  classe  de  livres,  par  le  même  genre  de  lien. 

Nous  ne  possédons  pas  encore  un  assez  grand  nombre  de  Sûtras,  tant  du  Népal  que  de 
Ceylan,  et  ceux  que  nous  connaissons  n'ont  pas  encore  été  examinés  sous  ce  point  de 
vue  avec  assez  d'attention  pour  qu'on  puisse  établir  définitivement  comme  démontrés 
tous  les  rapprochements  qu'il  est  déjà  possible  de  signaler.  Il  y  a  cejjendant  plusieurs 
années  déjà  que  j'en  ai  fait  pressentir  quelques-uns,  en  relevant,  dans  les  notes  de  mon 
Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme ,  ceux  des  noms  propres  brahmaniques  qui  figuraient 
dans  les  traités  ou  fragments  buddhiques  dont  je  faisais  usage.  Cette  recherche  devient 
de  jour  en  jour  plus  facile,  maintenant  que  le  zèle  d'une  génération  de  savants  pleins 
d'ardeur  s'attache  à  nous  faire  connaître  les  plus  anciens  monuments  de  la  littérature 
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brahmanique  par  des  éditions  de  textes,  par  des  traductions,  par  des  analyses  et  des  ex- 
traits critiques.  Donnons-en  donc  ici  brièvement  quelques  exemples. 

Parmi  les  ascètes  brahmaniques  interrogés  par  le  roi  Adjâtasattu ,  nous  en  avons  vu  un 
nommé  Nigantha  Nâtaputta,  qu'on  désigne  dans  le  cours  du  dialogue  par  le  nom  pa- 
tronymique de  Aggivêssâyana.  Ce  titre  serait  en  sansci-it  Agnivâiçyâyana,  et  signifierait  «  le 
«  descendant  d'Agnivâiçya.  »  J'avais  déjà  trouvé  le  nom  de  Agnivâiçyâyana  appliqué  au 
Brahmane  Dirghanakha ,  dans  une  des  légendes  Luddhiques  du  Divya  avadâna^.  Or  ce 
patronymique  de  Agnivâiçyâyana  est  un  nom  de  famille  connu  dans  la  littérature  vé- 
dique. Ainsi  Roth  a  trouvé  dans  les  Prâtiçâkhya  sûtras  un  Agnivêçyâyana  et  un  Agnivêçya, 
du  nom  duquel  dérive  le  titre  de  famille  qui  nous  occupe 2.  Depuis,  Weber  a  constaté 
l'existence  de  ce  même  nom  dans  des  textes  qui  se  rattachent  au  Yadjurvêda^.  Nous  con- 
naissons donc  déjà,  par  les  livres  des  Buddhistes,  deux  Brahmanes  issus  de  l'ancienne 
famille  diAgnivâiçya,  qui  sont  donnés  comme  contemporains  de  Çâkyamuni.  Sont-ce  ces 
Brâhmanes,  ou  seulement  l'un  d'eux,  que  l'on  retrouve  dans  les  Brâhmanas  du  Yadjus  et 
dans  les  Prâtiçâkhya  sûtras?  c'est  ce  que  je  ne  prétends  en  aucune  manière  affirmer  :  j'établis 
uniquement  ce  point,  qu'au  temps  de  Çâkya  il  existait  un  certain  nombre  de  Brâhmanes 
qui  se  rattachaient  à  la  race  tVAgnivâiçya,  et  que  des  Brâhmanes  de  cette  même  famille 
sont  cités  également  dans  des  livres  appartenants  à  la  littérature  sacrée  des  Brâhmanas. 

Trois  personnages  issus  de  l'ancienne  race  de  Kata  ou  plutôt  de  Kâtya  ont  été  signalés 
par  Weber  dans  ses  recherches  sur  le  Çatapatha  Brâhmana  du  Yad.jurvéda'^.  11  serait  ac- 
tuellement bien  difficile  de  distinguer  avec  sûreté  les  uns  des  autres  les  divers  person- 
nages qui  ont  porté  ce  nom  patronymique  de  «  descendant  de  la  race  des  Kâtyas,  »  et  de 
rapporter  à  son  véritable  auteur  telle  ou  telle  partie  du  rôle  religieux  et  littéraire  qu'on 
attribue  sans  distinction  à  celui  c|u'on  nomme  Kâtyâyana.  Cette  question  très-compliquée 
ne  pourrait  être  traitée  ici  que  d'une  manière  incidente ,  et  je  me  contente ,  quant  à  présent, 
de  renvoyer  aux  recherches  de  Lassen  et  de  Weber^.  Je  constate  seulement  l'existence 
d'un  Kâtyâyana  surnommé  Mahâ,  «  le  grand,  »  parmi  les  premiers  disciples  de  Çâkya,  et 
d'un  autre  Kâtyâyana  nommé  Kakuda,  qui  figure  parmi  les  six  Brâhmanes,  adversaires 
obstinés  de  Çâkyamuni.  Que  le  premier  de  ces  deux  Kâtyâyanas  ait  été  un  des  plus  cé- 
lèbres disciples  du  Buddha ,  c'est  un  point  qui  ne  me  paraît  pas  pouvoir  faire  de  doute  ; 
il  est  très-souvent  cité  en  cette  qualité  au  commencement  des  Sûtras  du  Nord ,  où  figure 
une  énumération  des  premiers  auditeurs  de  Çâkya.  Que  le  second  soit  un  Brâhmane  ad- 
versaire de  Çâkya,  c'est  ce  qui  est  également  établi  par  le  témoignage  unanime  des  Sûtras 
du  Nord  et  du  Sud.  Mais  ce  qu'il  serait  curieux  de  voir  se  confirmer,  c'est  la  conjecture 
de  Weber,  C[ui  comparant  le  Kabandhin  Kâtyâyana  de  l'un  des  Upanichads  de  YAtJiarva- 
véda  au  Kakuda  Kâtyâyana  des  livres  buddhiques,  remarque  que  les  noms  de  Kabandhin 


'  Introd.  à  l'hist.  duBuddh.  ind.  t.  I,p.  /iSy. 
^  Zur  Litt.  uni  Geschichte  des  Weda,  p.  65. 
'  Indische  Studien,  t.  I,  p.  liSli- 
^  Weber,  Ibid.  p.  227  et  2 28,  p.  hlio  et  44 1,  et 
p.  484. 


5  Indische  Alterthumslmnde ,  t.  II,  p.  482  et  suiv. 
Weber,  Ind.  Stud.  1. 1,  p.  228,  note.  Je  répugne  ce- 
pendant à  croire  que  l'auteur  du  Sarvâniikrama  du 
RIgvêda  (Mueller ,  Rigveda  sanhitâ,  préf.  p.  xxv),  soit 
le  grand  disciple  de  Çâkya. 
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et  de  Kakuda  sont  des  mots  voisins  par  le  sens  l'un  de  l'autre  ^  De  ce  rapprochement 
sur  l'analogie  des  noms,  à  l'identification  des  deux  personnages,  il  n'y  aurait  certaine- 
ment qu'un  pas;  toutefois  cette  analogie  ne  me  paraît  pas  encore  assez  forte  pour  autoriser 
sufflsaumient  la  conclusion  qu'on  en  voudrait  tirer. 

Le  nom  de  Kâandinya  donne  lieu  à  des  remarques  analogues.  Nous  connaissons  par 
les  livres  du  Népal  deux  Brahmanes  de  ce  nom,  l'un  qui  est  Adjnâta  Kâwulinya  2,  et 
l'autre  qu'on  appelle  Vyakarana  Kâandinya  ^.  Comme  Adjnâta  signifie  «  le  savant ,  »  il  se 
pourrait  bien  que  ce  personnage  eût  été  ainsi  nommé  à  cause  de  ses  connaissances  en 
grammaire,  et  que  les  deux  Kâundinyas  des  légendes  buddhiques  ne  fussent  au  fond 
qu'un  seul  et  même  personnage.  Maintenant,  parmi  les  anciens  grammairiens  cités  dans 
les  Prâtiçâkhya  sûtras  des  Brahmanes ,  Both  a  trouvé  un  Kâandinya  *  qui  a  pour  seul  nom 
cet  ethnique  ou  ce  patronymique,  selon  que  Kâandinya  devra  s'interpréter,  soit  par  «  ce- 
n  lui  qui  est  né  à  Kundina,  »  l'ancienne  capitale  du  Vidarbha  (le  Bérar  actuel),  soit  par 
«  le  descendant  de  la  race  de  Kundina,  «  ou  peut-être  même  «  le  descendant  d'une  Kundinî 
«  ou  fille  bâtarde  ^.  »  De  toute  manière  le  Kâandinya,  dit  le  grammairien,  des  Buddhistes 
pourrait  bien  n'être  qu'un  seul  et  même  personnage  avec  le  Kâandinya  des  Prâtiçâkhyas 
brahmaniques.  Weber,  qui  a  remarqué  le  rôle  commun  de  ces  deux  Brahmanes ,  n'en  a 
pas,  je  l'avoue,  conclu  à  leur  identité,  mais  il  a  donné  tous  les  moyens  d'arriver  à  cette 
conclusion  ^. 

Weber  a  signalé  encore  l'existence  d'un  ou  deux  autres  noms  communs  aux  textes 
brahmaniques  et  aux  textes  buddhiques ,  comme  par  exemple  un  Pûrna  qui  est  surnommé 
Mâitrâyani  paîtra  chez  les  Buddhistes'',  tandis  que,  chez  les  Brahmanes,  Mâitrâyanî  est  un 
nom  bien  connu  qui  est  devenu  le  titre  d'un  des  Upanichads  appartenants  au  Yadjas  noir^, 
et  le  nom  des  Vâtsîputtrîyas ,  qu'il  rapproche  du  Vâtsipattra  de  la  généalogie  du  Vrihadâra- 
nyaka^.  On  en  trouvera  certainement  beaucoup  d'autres,  indépendamment  des  noms 
isolés  comme  celui  de  Pâachkarasddi  1°,  qu'on  dit  contemporain  de  Çâkya  et  que  Both  a 


'  Indische  Studien,  t.  I,  p.  44i  el  484. 

'  Introd.  à  l'kist.  du  Bnddh,  indien,  t.  I,  p.  i56, 
note  2  ;  le  Lotus  de  la  bonne  loi,  ci-dessus,  p.  292. 
Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind.  t.  I,  p.  53o. 

*  Zur  Litter.  und  Geschichte  des  Wedusp.  66. 

^  Voy.  Kundinî,  dans  le  Gana  Garga,  Pânini ,  t.  II , 
p.  xcii,  éd.  Boehtlingk. 

'  Weber,  Ind.  Stad.  t.  I,  p.  71,  et  surtout  p.  44 1, 
note  j. 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind.  t.  I,  p.  479. 

'  Weber,  Ind.  Stud.  t.  I,  p.  278  et  275. 

'  Vnhadâranyaham ,  éd.  Poley,  p.  98;  Weber, 
Ind,  Stud.  t.  I,  p.  484. 

Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind.  t.  I,  p.  208.  En 
pâli  ce  nom  s'écrit  Pôhkkarasàdi  ou  sâti;  c'est  un 
dérivé  patronymique  de  Puchkurasâd,  «  qui  se  re- 
0  pose  sur  l'eau  ou  sur  l'étang,  »  probablement  pour 


dire  lotus.  Il  paraîtrait  que  les  interprètes  tibétains 
des  livres  sanscrits  buddhiques  ont  eu  sous  les  yeux 
une  autre  orthographe  de  ce  nom  propre,  à  en  ju- 
ger d'après  la  traduction  qu'ils  en  ont  donnée.  J'ai 
en  effet  lieu  de  croire  que  le  Brâhmane  nommé  par 
eux  Padma  sTiing-po  doit  être  le  même  que  Pâuchka- 
rasâdi.  (Csoma,  Analjsis  of  the  Dulva,  dans  Asiat. 
Res.t.  XX,  p.  63  et  91.)  Il  semble,  en  effet,  qu'ils 
ont  employé  padma  comme  synonyme  de  pânchkara, 
qui  pris  à  part  peut  désigner  le  lotus,  en  tant  que 
produit  d'un  étang.  D'un  autre  côté,  comme  sfiing- 
po  signifie  0  qui  possède  le  cœur  ou  l'essence ,  «  cette 
expression  doit  répondre  non  plus  à  sâdi,  mais  à 
sârin.  Il  est  donc  très-probable  que,  dans  l'opinion 
des  interprètes  tibétains ,  le  nom  sanscrit  de  ce 
Brâhmane  était  Pâuchkarasârin.  Je  pense  de  même 
que  le  nom  du  village  brâhmanique  du  pays  des 
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trouvé  dans  les  Prâtiçâkhyas  et  celui  de  Mâudgalyâyana,  ou  encore  comme  les  noms 
généraux  des  familles  brahmaniques,  telles  que  les  Vâsichthides ,  les  Gâutamides,  les 
Bhâradjvâdides ,  les  Kâçyapides,  qui  au  temps  de  Çâkyamuni  jouaient  un  rôle  impor- 
tant dans  le  Nord  et  dans  l'Est  de  l'Inde.  Je  rappelle  ces  noms ,  qui  sont  célèbres  dans  les 
plus  anciennes  traditions  indiennes,  pour  indiquer  par  un  seul  trait  au  milieu  de  quels 
personnages  les  livres  buddhiques  nous  montrent  Çâkyamuni  cherchant  des  disciples  et 
répandant  ses  prédications.  Or  ces  personnages  sont  exactement  ceux  qui  paraissent  le 
plus  souvent  dans  les  Brâhmnnas  des  Vêdas  et  dans  les  Upanichads  qui  s'y  rattachent,  soit 
que  ces  derniers  livres  reproduisent  des  extraits  des  Brâhmanas ,  soit  qu'ils  en  imitent  la 
forme  ou  en  développent  les  théories. 

J'ai  donc  pu  dire  avec  raison ,  il  y  a  quelques  années  et  quand  les  matériaux  <jui 
s'accumulent  autour  de  nous  étaient  à  peine  connus ,  que  Çâkyamuni  a  paru  dans  l'Inde 
à  un  moment  des  ci-oyances  brâhmaniques  beaucoup  plus  rapproché  de  l'âge  des  Vêdas 
que  de  celui  des  Purânas Ce  résultat,  j'en  ai  la  conviction,  acquerra  d'autant  plus  de 
solidité  que  les  Sûtras  des  Buddhistes  et  les  Brâhmanas  des  Brahmanes  seront  mieux  con- 
nus; il  deviendra  même  un  critérium  sûr  pour  déterminer  d'une  manière  approximative 
la  date  de  plusieurs  traités  buddhiques  admis  dans  le  Nord  de  l'Inde  parmi  les  écritures 
authentiques ,  mais  dont  le  fonds ,  comme  le  cadre ,  nous  permettent  de  suspecter  l'anti- 
quité. Sur  ces  points  intéressants  de  critique  et  d'histoire ,  ainsi  que  sur  la  nature  des  doc- 
trines, les  textes  traduits  ou  extraits  avec  soin  nous  en  apprendront  plus  que  les  conjec- 
tures et  les  combinaisons  auxquelles  on  pourrait  se  livrer  d'avance  avec  le  petit  nombre 
de  faits  qui  sont  actuellement  entre  nos  mains.  Et  pour  terminer  ces  remarques  par  une 
preuve  de  cette  dernière  assertion,  je  donnerai  ici  le  commencement  d'un  des  Suttas  du 
Digha  nikâya,  où  Çâkyamuni  nous  apparaît  exactement  placé  dans  la  situation  que  j'in- 
diquais tout  à  l'heure,  c'est-à-dire  dans  un  temps,  selon  toute  vraisemblance,  très-posté- 
rieur à  l'âge  de  l'hymnologie  védique ,  mais  contemporain  de  l'époque  de  discussions 
philosophiques  et  de  travail  intellectuel  qui  a  dû  commencer  pour  l'Inde  vers  le  viii'  siècle 
au  moins  avant  notre  ère  ^. 

"  Voici  ce  que  j'ai  entendu  un  jour*  :  Bhagavat  parcourant  le  pays  des  Kôsalas,  arriva 
avec  une  grande  assemblée  de  Religieux,  avec  cinq  cents  Religieux,  à  l'endroit  oià  se 
trouve  le  village  de  Brâhmanes  du  pays  des  Kôsalas ,  nommé  Manasâkata.  Bhagavat  s'ar- 


Kôçalas  où  Pâuclikarasâdi  passe  pour  avoir  résidé, 
village  que  Csoma,  d'après  les  Tibétains,  désigne 
ainsi,  Hdod-pa-hthun-pa  [Analjsis  of  ihe  Dalva,  etc. 
p.  91),  doit  être  le  lieu  dit  Itchtchhdnam  hdlam  du 
5«tta  pâli,  intitulé  Amballha  suUa ,  du  Dicjha  nikâja. 
Ce  nom  de  lieu  doit  signifier  «l'endroit  où  l'on  ra- 
«  masse  tous  les  désirs ,  tout  ce  qu'on  désire.  » 

'  Zur  Lin.  und  Gcschiclite  des  Weda ,  p.  66. 

^  Ce  point  de  vue  est  aussi  celui  de  M.  R.  Roth, 
qui  a  porté  dans  ces  délicates  questions  de  critique 
Un  savoir  très-solide  et  la  clarté  d'un  esprit  parfai- 


tement droit.  J'ose  présenter  sa  dissertation  sur  les 
Vêdas  et  sa  préface  au  Nirukta  comme  des  mo- 
dèles en  ce  genre  de  recherches,  dans  un  moment 
surtout  où  quelques  esprits  vigoureux ,  mais  trop  peu 
réglés  peut-être,  semblent  se  livrer  avec  une  sorte 
d'intempérance  à  l'enivrement  produit  par  l'abon- 
dance des  matériaux  précieux  que  leur  zèle  amène 
chaque  jour,  je  dirais  volontiers  à  la  lumière,  s'ils 
consentaient  à  se  rendre  un  peu  plus  faciles  à  lire. 

^  Roth,  Jâska's  Nirulita,  introd.  p.  lui. 

''  Têvidjdja  sutta^dans Digh.  nik.  f.  60 b  et  suiv. 
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rêta  au  nord  de  ce  village ,  sur  le  bord  de  la  rivière  Atchiravatî ,  dans  un  bois  de  man- 
guiers ^  Or,  en  ce  temps-là,  il  résidait  à  Manasâkata  un  grand  nombre  de  riches ^  Brâli- 


'  Je  ne  trouve  sur  les  cartes  modernes  de  la  par- 
tie septentrionale  de  l'Inde,  où  nous  devons  cber- 
cher  l'ancien  pays  des  Kôçalas ,  aucune  des  dénomi- 
nations géographiques  qui  figurent  au  début  de  cette 
légende.  Cela  ne  doit  pas  surprendre  pour  un  simple 
village  comme  Manasâhata,  qui  serait  sans  doute  en 
sanscrit  Manasâknta,  «fait  par  un  simple  acte  de  vo- 
«  lonté.  »  Mais  on  aimerait  à  découvrir  la  rivière  At- 
chiravatî parmi  les  nombreux  cours  d'eau  qui  arro- 
sent les  provinces  actuelles  de  Baraitcb,  Gorakpour 
et  Aoude.  Je  serais  tenté  de  supposer  que  la  Raptî  ac- 
tuelle (  nom  qui  est  donné  d'ailleurs  à  deux  rivières  qui 
sont  déjà  réunies  à  Gorakpour  et  qui  se  jettent  dans  la 
Dêvab) ,  a  pu  se  nommer  anciennement  Atchiravatî. 
Dans  cette  hypothèse,  le  mot  de  JJa/jfi  serait  la  fin  al- 
térée de  ilfcAî-ravatî; peut-être  même  a-t-on  dit  Irâvatî 
au  lieu  à' Atchiravatî ,  mot  un  peu  développé  pour  sub- 
sister longtemps  dans  la  prononciation  populaire,  et 
de  Irâvatî  on  aura  fait  aisément  jRapii.  Ce  qui  confir- 
merait cette  conjecture  et  la  changerait  presque  en 
certitude ,  c'est  que  sur  la  carte  du  district  de  Gorak- 
pour qui  est  annexée  à  la  topographie  de  f  Inde  orien- 
tale publiée  par  Montgomery  Martin ,  d'après  les  pa- 
piers manuscrits  du  docteur  Francis  Buchanan,  la 
Raptî  porte  aussi  le  nom  de  Airâvati,  ce  qui  est  à 
peu  de  chose  près  le  nom  même  dont  je  supposais 
tout  à  l'heiure  l'existence.  [History,  Topography,  etc. 
oj  Easterii  India,t.  II,  carte,  p.  29i-et  3o6.)  Je  ne 
dois  pas  cependant  omettre  de  remarquer  que  des 
orientalistes  d'une  autorité  imposante,  comme  Kla- 
proth,  Wilson  et  Cunningham,  ont  reporté  Y  Atchi- 
ravatî un  peu  plus  à  l'est,  en  l'identifiant  avec  la 
Gandakî  moderne.  Cette  détermination  repose  à  peu 
près  entièrement  sur  la  position  que  ces  auteurs  as- 
signent à  la  ville  célèbre  de  Euçinârâ.  Selon  le  voya- 
geur chinois  Hiuan  thsang ,  autant  qu'on  le  connaît 
par  l'analyse  de  Klaproth  [Foe  hoae  ki,  p.  287),  la 
ville  de  Kin  chi  na  kie  lo  était  située  non  loin  du  bord 
oriental  de  la  rivière  A  chi  to  Ja  ti,  dont  Hiuan  thsang 
donne  cette  autre  orthographe,  A  li  lo  pho  ti,  tout  en 
la  critiquant  ce  qu'il  paraît;  en  effet,  la  vraie  leçon 
se  trouverait  probablement  dans  la  combinaison  des 
deux  orthographes,  A  chi  lofa  ti,  ce  qui  reviendrait 
exactement  à  celle  de  notre  Sutta  pâli,  Atchiravatî , 
et  non  Adjirapati,  comme  fécrit  Csoma,  d'après  les 
Tibétains.  [Analysis  oJ  the  Dulva,  dans  Asial.  Rcs. 


t.  XX,  p.  Sg.)  Il  paraît  que  cette  rivière  s'était  ap- 
pelée antérieurement  Chi  lai  nafa  ti,  mot  dans  le- 
quel Klaproth  retrouve  le  sanscrit  Svarnavaiî,  «qui 
«  charrie  de  for;  »  cette  conjecture  lui  donne  fexpli- 
cation  du  nom  de  Hi  liaii,  en  sanscrit  Hiranya,  «  or,  » 
par  lequel  on  désignait  la  rivière  auprès  de  laquelle 
était  située  la  ville  de  Ru  si  na  làe,  selon  le  témoi- 
gnage de  Fa  hian.  [Foe  houeki,  p.  235  et  286.)  Or 
Klaproth  pense  que  la  rivière  nommée  par  Hiuan 
thsang  A  chi  to  fa  ti  est  la  Gandakî,  sans  distinguer 
toutefois  entre  la  grande  et  la  petite"  jivière  de  ce 
nom.  Le  capitaine  Cunningham,  faisant  usage  de 
renseignements  pris  sur  les  lieux ,  se  décide  po- 
sitivement pour  la  Tchùta  Gandakî,  «la  petite  Gan- 
«  dakî  ;  1)  et  plaçant  la  ville  de  Km  si  na  kie  lo  au  lieu 
nommé  Kusîa,  dont  les  ruines  ont  été  décrites  par 
M.  Liston  [Joarn.asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI,  p.  477  ), 
il  suppose  que  la  forêt  de  Çàlas ,  indiquée  par  Hiuan 
thsang  sur  la  rive  occidentale  de  VA  chi  to  fa  ti,  se 
retrouve  sur  la  carte  de  Rennell,  dans  la  grande 
forêt  de  Çâlas,  qui  s'étend  entre  la  Raptî  et  la  petite 
Gandakî,  à  f  occident  de  cette  dernière.  [Journ.  asiat. 
Soc.  of  Bcngal,  t.  XVII,  i"  partie,  p.  3o.)  Je  dois 
dire  que  fargument  tiré  des  curieuses  ruines  de 
Kusîa  avait  déjà  été  employé  par  M.  Wilson.  [.îourn. 
roy.  asiat.  Soc.  t.  V,  p.  126.)  L'enchaînement  de  ces 
données  conduit  donc  à  ce  résultat,  que  Kusîa  est 
l'ancienne  ville  de  Kiiçi-nârà,  et  que  la  rivière  4  chi  to 
fa  ti,  ou  notre  Atchiravatî,  est  la  petite  Gandakî.  Tout 
en  reconnaissant  la  force  de  cette  conclusion ,  je  re- 
marquerai que  la  Raptî  et  la  petite  Gandakî  sont 
assez  voisines  fune  de  f  autre  pour  avoir  pu  ancien- 
nement ou  porter  le  même  nom  ou  échanger  leurs 
noms  entre  elles,  surtout  dans  un  pays  extrême- 
ment arrosé,  et  où  nous  savons  que  les  rivières  chan- 
gent souvent  plusieurs  fois  de  dénominations  dans 
diverses  parties  de  leur  coiirs  ,  indépendamment 
de  ce  qu'elles  tendent  fréquemment  à  se  confondre 
les  unes  avec  les  autres  par  des  ébranchements  que 
le  docteur  Fr.  Hamilton  a  ingénieusement  comparés 
à  des  espèces  d'anastomoses.  [Histor.  Topogr.  etc. 
t.  II,  p.  32  1.)  Au  reste,  j'aurai  occasion  de  revenir 
sur  ce  sujet  en  examinant  le  dernier  voyage  que  fit 
Ç<âkya  de  Râdjagriha  à  Kuçinârâ. 

^  Le  mot  que  je  traduis  par  riche  est  mahdsdla, 
qui  est  d'un  fréquent  usage  dans  les  textes  buddhi- 
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mânes  très-savants,  comme  par  exemple  le  Brahmane  Tcliagki,  le  Brahmane  Târukkha, 
le  Brâhmane  Pôkkharasâdi,  le  Brahmane  Djânussôni,  le  Brahmane  Nôdèyya',  et  d'autres 
riches  Brahmanes  très-savants.  Il  advint  qu'une  discussion  s'éleva  entre  des  Vâsêuhas  et 
des  Bhâradvâdjas  (des  Vâsichthides  et  des  Bhâradvâdjides)  qui  se  promenaient  dans  le 
Vihâra  de  Djagghâ^,  au  sujet  de  ce  qui  est  la  voie  et  de  ce  qui  ne  l'est  pas.  Un  jeune 
Brâhmane  Vâsêttha  parla  ainsi  :  C'est  là  seulement  la  droite  voie,  c'est  là  seulement  la 
véritable  route ,  la  route  de  la  délivrance  qui  conduit  celui  qui  la  pratique  à  s'unir  avec 
Brahmâ  ^;  cette  voie  a  été  enseignée  par  le  Brâhmane  Pôkkharasâdi.  Un  jeune  Brâhmane 
Bhâradvâdja  parla  ainsi  ;  C'est  là  seulement  la  droite  voie,  c'est  là  seulement  la  véritable 
route ,  la  route  de  la  délivrance  qui  conduit  celui  qui  la  pratique  à  s'unir  avec  Brahmâ  ; 
cette  voie  a  été  enseignée  par  le  Brâhmane  Târukkha.  Mais  le  Brâhmane  Vâsêltha  ne  put 
convaincre  le  Bhâradvâdja,  et  le  Brâhmane  Bhâradvâdja,  à  son  tour,  ne  put  convaincre 
le  Vâsêttha.  Alors  le  Brâhmane  Vâsêttha  dit  au  Bhâradvâdja:  Fils  de  Bhâradvâdja,  Gô- 
tama  le  Samana,  fds  des  Çâkyas,  qui  est  sorti  de  la  maison  des  Çâkyas  pour  se  faire 
mendiant,  se  trouve  en  ce  moment  à  Manasâkata ,  au  nord  de  ce  village,  sur  le  bord  de 
la  rivière  Atchiravatî,  dans  un  bois  de  manguiers.  Le  Bienheureux  Gôtama  a  été  ainsi 
précédé  par  le  renom  fortuné  de  sa  gloire  :  Le  voilà  ce  Bienheureux,  vénérable,  parfaite- 
ment et  complètement  Buddha,  doué  de  science  et  de  conduite,  bien  venu,  connaissant 
le  monde,  sans  supérieur,  domptant  l'homme  comme  un  jeune  taureau,  précepteur  des 
Dêvas  et  des  hommes,  Buddha  bienheureux.  Allons  donc,  fds  de  Bhâradvâdja,  à  l'en- 
droit où  s'est  rendu  le  Samana  Gôtama;  et  quand  nous  y  serons  arrivés,  nous  l'interro- 
gerons sur  le  sujet  qui  nous  divise;  et  selon  qu'il  nous  répondra,  nous  tiendrons  sa  ré- 
ponse pour  la  vérité.  Qu'il  soit  ainsi ,  répondit  le  Brâhmane  Bhâradvâdja  au  Brahmane 
Vâsêttha. 

«  Ensuite  les  deux  jeunes  gens  se  rendirent  au  lieu  où  se  trouvait  Bhagavat;  et  quand 
ils  y  furent  arrivés ,  après  avoir  échangé  avec  lui  les  paroles  de  la  bienveillance  et  de  la 
civilité,  ils  s'assirent  de  côté;  puis  le  jeune  descendant  de  Vasittha  parla  ainsi  de  sa  place 


ques  de  toutes  les  écoles,  et  qu'on  retrouve  assez 
fréquemment  aussi  dans  les  Brdhmanas  des  Vêdas. 
J'y  reviendrai  au  n°  XXI  de  Y  Appendice. 

'  Le  nom  de  Nôdêjja  est  un  patronymique  qui 
rappelle  celui  de  l'ancien  Rïclii  Nôdhas,  auquel  est 
attribuée  la  composition  de  plusieurs  hymnes  du  Rïg- 
vêda,  lesquels  forment  une  section  entière  dans  le 
premier  Mandala  de  ce  Vêda.  (Mueller,  Rigveda  san- 
hitâ,  1. 1,  p.  525  sqq.  Wilson,  Rigveda  sanhitâ,t.  I, 
p.  334.) 

^  L'expression  dont  se  sert  le  texte  est  djaggliâvi- 
kâram  anntchagkamantânani  ;  j'ai  traduit  littéralement 
comme  s'il  existait  un  Djagghâ  vihâra.  Mais  outre  que 
l'existence  d'un  vihâra  pour  des  ascètes  brâhmani- 
ques  a  quelque  chose  d'inattendu,  il  se  pourrait  bien 
que  la  phrase  du  texte  signifiât  simplement  i:  faisant 


(I  une  promenade  sur  leurs  jambes.  »  Le  mot  anutchag- 
kaman,  qui  signifie  «  se  promenant  de  long  en  large,  » 
rend  ce  sens  très-probable. 

'  Je  dois  avertir  que  le  mot  Brahmâ  étant,  dans 
le  texte,  en  composition,  on  ne  peut  reconnaître  si 
l'auteur  veut  parler  du  6ra/imd  masculin  ou  du  Brahma 
neutre.  Plus  bas,  le  mot  étant  employé  au  nomina- 
tif, c'est  Brahmâ  que  lit  le  texte.  On  aurait  probable- 
ment tort  de  demander  au  rédacteur  de  ce  Sutta, 
quel  qu'il  ait  été ,  une  précision  rigoureuse  sur  ce 
point  r  qui  a  cependant  son  importance  pour  l'histoire 
de  la  religion  brâhmanique.  La  précision  a  pu  même 
exister  dans  les  premiers  temps  du  Buddhisme  ;  mais 
il  est  facile  de  comprendre  qu'on  s'en  soit  peu  à  peu 
relâché,  et  qu'elle  ait  déjà  disparu  quand  les  Suttas 
ont  été  rédigés  par  écrit. 
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à  Bhagavat  :  Pendant  que  nous  nous  promenions,  ô  Gôtama,  pendant  que  nous  mar- 
chions dans  le  Vihâra  de  Djaggbâ,  une  discussion  s'est  élevée  entre  nous  sur  ce  qui  est  la 
voie  et  sur  ce  qui  ne  l'est  pas.  Moi  je  disais  :  C'est  là  seulement  la  droite  voie,  c'est  là 
seulement  la  véritable  route,  la  route  de  la  délivrance  qui  conduit  celui  qui  la  pratique  à 
s'unir  avecBrahmâ;  cette  voie  a  été  enseignée  par  le  Bi'âhmane  Pôkkharasâdi.  Ce  Brah- 
mane, descendant  de  Bharadvâdja,  parlait  ainsi  :  C'est  là  seulement  la  droite  voie,  c'est 
là  seulement  la  véritable  route,  la  route  de  la  délivrance  qui  conduit  celui  qui  la  pra- 
tique à  s'unir  avec  Brabmâ;  cette  voie  a  été  enseignée  par  le  Brahmane  Târukkha.  Alors, 
ô  Gôtama,  il  s'est  élevé  là-dessus  une  discussion,  une  dispute,  une  querelle.  Il  est  donc 
vrai,  [dit  Bhagavat,]  ô  descendant  de  Vasittha,  que  tu  parles  ainsi  :  C'est  là  seulement  la 
droite  voie,  c'est  là  seulement  la  véritable  route,  la  route  de  la  déliATance  qui  conduit 
celui  qui  la  pratique  à  s'unir  avec  Brahmâ  ;  cette  voie  a  été  enseignée  par  le  Brahmane 
Pôkkharasâdi,  et  que  le  descendant  de  Bharadvâdja  parle  ainsi:  C'est  là  seulement  la 
droite  voie,  c'est  là  seulement  la  véritable  route,  la  route  de  la  délivrance  qui  conduit 
celui  qui  la  pratique  à  s'unir  avec  Brahmâ  ;  cette  voie  a  été  enseignée  par  le  Brâhmane 
Târukkha.  Mais ,  ô  descendant  de  Vasittha ,  sur  quel  point  s'est  élevée  entre  vous  cette  dis- 
cussion, cette  dispute,  cette  querelle?  —  Sur  la  voie  et  sur  ce  qui  n'est  pas  la  voie,  ô 
Gôtama.  Est-ce  qu'on  ne  noimne  pas ,  ô  Gôtama ,  les  Brâhmanes  d'après  les  voies  diverses 
qu'ils  suivent,  comme  les  Brâhmanes  Addhariya  [Adhvarju] ,  les  Brâhmanes  Tittiriya 
[Tâittirîya) ,  les  Brâhmanes  Tchhandôha  [Tchhandôga] ,  les  Brâhmanes  Tchhandava  \  les 
Brâhmanes  Brahmatckârija  (Brahmatchârin)  ?  Ce  sont  là  autant  de  routes  de  la  déli\Tance 
qui  conduisent  celui  qui  les  pratique  à  s'unir  avec  Brahmâ.  C'est,  ô  Gôtama,  comme  s'il 
y  avait,  non  loin  d'un  village  ou  d'un  bourg,  beaucoup  de  routes  diverses,  et  que  ces 
routes  vinssent  toutes  aboutir  à  ce  village;  de  la  même  manière,  ô  Gôtama,  est-ce  qu'on 
ne  nomme  pas  les  Brâhmanes  par  les  voies  diverses  qu'ils  suivent ,  comme  les  Brâhmanes 
Addhariya,  Tittiriya,  Tchhandôka,  Tchhandava,  Brahmatchâriya .-^  ce  sont  là  autant  de 
routes  de  la  délivrance  qui  conduisent  celui  qui  les  pratique  à  s'unir  avec  Brahmâ.  — 
Tu  dis  qu'elles  conduisent  là,  ô  descendant  de  Vasittha?  —  Oui,  Gôtama,  je  dis  qu'elles 
conduisent  là  même.  —  Tu  le  dis,  descendant  de  Vasittha?  —  Oui,  Gôtama,  je  le  dis.  — 
Mais,  ô  descendant  de  Vasittha,  est-il  un  seul  Brâhmane  parmi  ceux  qui  possèdent  la 
triple  science  (les  trois  Vêdas) ,  qui  ait  vu  Brahmâ  face  à  face? —  Non  certes,  Gôtama.  — 
Mais,  ô  descendant  de  Vasittha,  est-il  un  seul  maître  de  ces  Brâhmanes  possédant  la  triple 
science  qui  ait  vu  Brahmâ  face  à  face  ?  —  Non  certes ,  Gôtama.  —  Mais ,  descendant  de 
Vasittha,  est-il  un  maître  d'un  seul  maître  de  ces  Brâhmanes  possédant  la  triple  science 
qui  ait  vu  Brahmâ  face  à  face  ?  —  Non  certes ,  Gôtama.  —  Mais ,  ô  descendant  de  Vasittha , 
y  a-t-il,  dans  un  grand  cycle  formé  de  sept  générations  de  maîtres^,  un  seul  maître  de  ces 


'  Peut-être  est-ce  une  altération  de  Tânclava. 

-  Je  ne  suis  pas  sûr  d'avoir  traduit  exactement 
l'expression  du  texte  jâvasattamâ  âtcharïjamahdjufjà. 
H  est  certain  qu'on  ne  peut  pas  penser  ici  au  Mahd- 
yaga  ou  au  grand  Yuga  des  Purânistes,  car  je  n'ai 


jamais  rencontré  dans  les  anciens  Sutias  la  mention 
de  cette  période  ou  des  divisions  dont  elle  se  com- 
pose; mais  yugci  (dans  le  malidju<ja  du  texte)  peut 
signifier  couple:  ce  sens,  toutefois,  ne  paraît  pas  con- 
venir ici  aussi  bien  que  celui  d'âge,  cycle. 
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Brâhmanes  possédant  la  triple  science  qui  ait  vu  Brahmâ  face  à.  face?  — ^  Non  certes ,  Gôtama . 
—  Eh  bien!  descendant  de  Vasittha,  les  anciens  Isis  (Richis)  des  Brâhmanes  qui  possè- 
dent la  triple  science,  ces  sages  auteurs  des  Mantas  (Mantras),  chantres  des  Mantas,  dont 
les  Brâhmanes  d'aujourd'hui,  qui  possèdent  la  triple  science,  répètent  d'après  eux  les  an- 
ciens vers  lyriques  produits  sous  forme  de  chants  et  composés  par  eux ,  chantant  ce  qui  a 
été  chanté ,  prononçant  ce  qui  a  été  prononcé ,  parlant  ce  qui  a  été  parlé ,  ces  Rïchis ,  dis-je , 
comme  Atthaka  (ou  Addhaka) ,  Vâmaka,  Vâmadêva,  Vêssâmitta,  Yamataggi,  Aggirasa, 
Bharadvâdja,  Vasittha,  Kassapa,  Bhagu  ^  est-ce  qu'ils  ont  parlé  ainsi  :  Oui,  nous  savons, 
oui,  nous  voyons  où  est  Brahmâ,  en  quel  lieu  est  Brahmâ,  en  quel  endroit  est  Brahmâ 
[f.  61  6]?- — Non  certes,  Gôtama.  —  Ainsi  donc,  ô  descendant  de  Vasittha,  il  n'y  a  pas 
un  seul  Brâhmane  parmi  ceux  qui  possèdent  la  triple  science ,  il  n'y  a  pas  un  seul  maître 
de  ces  Brâhmanes ,  il  n'y  a  pas  un  maître  d'un  seul  maître  de  ces  Brâhmanes ,  il  n'y  a  pas 
un  seul  maître  dans  un  grand  cycle  de  sept  générations ,  qui  ait  vu  Brahmâ  face  à  face  ; 
et  les  anciens  Rïchis,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  Kassapa,  Bhagu,  n'ont  pas  parlé  ainsi: 
Oui ,  nous  savons ,  oui ,  nous  voyons  où  est  Brahmâ ,  en  quel  lieu  est  Brahmâ ,  en  quel  en- 
di'oit  est  Brahmâ.  Mais,  ô  descendant  de  Vasittha,  voici  ce  qu'ont  dit  ces  Brâhmanes  pos- 
sédant la  triple  science  :  Celui  que  nous  ne  connaissons  pas,  que  nous  ne  voyons  pas, 
nous  enseignons  la  voie  pour  s'unir  à  lui;  voici  la  droite  voie,  voici  la  route  véritable,  la 
route  de  la  délivrance  qui  conduit  celui  qui  la  pratique  à  s'unir  avec  Brahmâ.  Que  penses-tu 
de  cela,  ô  descendant  de  Vasittha?  Si,  les  choses  étant  ainsi,  ces  Brâhmanes  qui  possèdent 
la  triple  science  disent  :  Nous  enseignons  la  voie,  [etc.  comme  ci-dessus,  jusqu'à]  qui  con- 
duit celui  qui  la  pratique  à  s'unir  avec  Brahmâ^,  qu'en  penses-tu?  Les  choses  étant  ainsi, 
n'est-ce  pas  de  la  part  de  ces  Brâhmanes  qui  possèdent  la  triple  science  un  acte  de  jon- 
glerie?—  Oui,  Gôtama,  les  choses  étant  ainsi,  le  langage  de  ces  Brâhmanes  qui  possèdent 
la  triple  science  est  un  acte  de  jonglerie.  —  Ainsi,  descendant  de  Vasittha,  le  langage  de  ces 
Brâhmanes  qui  possèdent  la  triple  science  ressemble  uniquement  aux  bâtons  des  aveugles  : 
le  premier  ne  voit  pas,  celui  du  milieu  ne  voit  pas,  le  dernier  ne  voit  pas  davantage. 
Leur  langage  n'est  que  ridicule,  ce  ne  sont  que  des  mots,  c'est  chose  vide,  c'est  chose 
vaine.  « 

Et  maintenant,  si  m' appuyant  sur  des  textes  de  ce  genre,  j'ai  raison  de  placer  Çâkya- 
muni  au  milieu  du  mouvement  intellectuel  si  puissant  et  si  original  qui  a  donné  nais- 
sance, sinon  à  la  composition  première,  du  moins  à  la  réunion  d'une  partie  des  Brâhma- 
nas,  s'étonnera-t-on  que  le  Buddhisme,  qui  s'adressait  à  la  partie  la  plus  populaire  de  la 


'  Sur  ces  noms,  voy.  Roth ,  Ziir  Litt.  and  Gescli. 
des  fVeda,  p.  i3.  Ici  Bhagu  est  pour  le  sanscrit 
Bhnga.  Quant  à  celui  qui  ouvre  cette  liste,  et  qui  est 
écrit  tantôt  AUhaha,  tantôt  Addhaka,  je  ne  connais 
pas  de  nom  brâlimanique  qui  y  réponde  ;  mais  il 
rappelle  la  division  du  Riijvéda  en  achlaltas  ou  hui- 
tains.  Le  rédacteur  ou  le  copiste  de  notre  Satla  au- 
rait-il confondu  une  division  de  livre  avec  un  nom 
d'auteur  ?  D'un  autre  côté,  l'écriture  singhalaise  est 


si  confuse  et  si  imparfaite  que  l'on  pourrait  égale- 
ment lire  andaha,  nom  qui  signifierait  peut-être  «né 
«d'un  œuf»  et  serait  synonyme  de  Hiranjayarhha , 
ou  dePradjâpati ,  auquel  on  attribue  quelques  hymnes 
du  Rïgvcda  dont  on  ignore  les  véritables  auteurs.  (Co- 
lebrooke.  On  the  Vedas ,  dans  Mise.  Ess.  t.  I,  p.  33.) 

^  J'ai  tiré  le  sens  le  plus  vraisemblable  du  texte 
qui  est  ici  confus,  et  où  il  y  a  probablement  à  la 
fois  lacune  et  répétition. 
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nation  indienne ,  ait  profité  de  l'agitation  des  esprits  pour  mettre  à  la  portée  de  la  masse 
du  peuple  des  questions  dont  tout  nous  engage  à  croire  que  les  classes  élevées  des  Brâh- 
manes  et  des  Rchattriyas  se  réservaient  le  plus  souvent  l'examen  ? 

Après  ces  observations  générales,  qui  m'ont  été  suggérées  par  le  cadre  du  Sdnianna 
phala,  je  dois  examiner  sommairement  la  doctrine  qui  y  est  contenue.  Cette  doctrine  est 
comprise  sous  trois  chefs  principaux  :  la  vertu  ou  la  morale  [Sila] ,  la  méditation  {Samd- 
dhi) ,  et  la  sagesse  (Paûnâ).  La  morale  comprend,  en  premier  lieu,  les  préceptes  relatifs  aux 
actes  dont  il  faut  se  détourner  avec  aversion,  c'est-à-dire  le  meurtre,  le  vol,  l'incontinence, 
le  mensonge ,  la  médisance ,  la  grossièreté  de  langage ,  les  discours  frivoles ,  la  destruction 
des  végétaux  ou  des  animaux ,  la  vue  des  représentations  dramatiques ,  le  goût  de  la  pa- 
rure ,  celui  d'un  grand  lit ,  l'amour  de  l'or  et  de  l'argent ,  ainsi  que  de  beaucoup  d'autres 
choses  qu'il  ne  convient  pas  à  un  Religieux  de  recevoir,  la  profession  de  messager,  le  né- 
goce, la  fraude,  la  ruse,  et  la  violence  qui  se  manifeste  par  de  mauvais  traitements.  Cha- 
cun de  ces  articles  est  développé  quelquefois  amplement,  souvent  avec  d'intéressants  dé- 
tails :  la  morale  y  paraît  sous  des  formes  simples  et  pratiques  ;  on  ne  remarque  encore  ici 
d'autre  classification  que  celle  qui  est  absolument  nécessaire  pour  l'ordre  de  l'exposition. 
Cependant  l'importance  de  cette  partie  de  la  doctrine  paraît  dans  le  titre  que  le  Brahma 
djâld  sdtta  donne  à  ce  passage ,  qui  dans  mon  manuscrit  est  terminé  par  les  mots  Mûla- 
sîlam,  «moralité  fondamentale  ou  fondement  de  la  morale.  »  Si  on  le  compare,  en  effet, 
avec  les  énumérations  que  j'ai  données  des  règles  du  Sila,  d'après  les  diverses  sources  que 
j'ai  indiquées  plus  haut ,  on  y  retrouvera ,  moins  la  forme  dogmatique ,  tous  les  préceptes 
de  ces  énumérations  mêmes. 

Ces  règles  fondamentales  de  la  moralité  pour  le  Religieux  Buddhiste  sont  suivies  de 
dix  autres  paragraphes ,  qui  dans  le  manuscrit  du  Bralima  djâla  satta  ont  le  titre  de  «  mo- 
<i  ralité  moyenne,  »  Madjdjhima  sîlarh.  Ces  paragraphes  ont  cela  de  commun  avec  les  pré- 
ceptes précédents,  qu'ils  sont  également  présentés  sous  une  forme  négative,  et  de  plus, 
qu'ils  répètent  plusieurs  des  avertiscements  qui  composent  les  derniers  articles  des  règles 
fondanrentales.  Mais  ils  en  diffèrent  d'une  manière  sensible,  et  par  le  développement,  et 
par  les  exemples  qui  les  élucident.  Ces  dix  paragraphes  sont  une  véritable  critique  des 
habitudes  et  des  mœurs  des  ascètes  et  des  Brahmanes  contemporains  des  premiers  temps 
du  Buddhisme.  11  s'y  trouve  des  détails  curieux,  dont  quelques-uns  sont  obscurs,  soit  par 
la  faute  du  copiste,  soit  à  cause  de  l'absence  d'un  dictionnaire.  Çàkyamuni  y  condamne 
l'un  après  l'autre  le  goût  de  la  destruction ,  celui  du  luxe,  des  représentations  dramatiques, 
du  jeu,  des  lits  somptueux,  de  la  parure,  des  entretiens  vulgaires,  du  dénigrement,  puis 
l'état  de  messager,  et  enfin  celui  de  jongleur  et  d'astrologue. 

Les  préceptes  de  «  la  moralité  moyenne  «  sont  suivis  de  sept  articles ,  auxquels  le  ma- 
nuscrit du  Brahma  djâla  donne  le  titre  de  «  la  grande  moralité,  »  Mahdsîlam.  Ces  articles 
portent  tous  exclusivement  sur  les  moyens  de  vivre  que  doit  s'interdire  un  Religieux ,  et 
ils  se  composent  de  longues  énumérations  de  professions  et  de  pratiques  faites  pour  don- 
ner du  profit  à  ceux  qui  s'y  livrent.  Ces  articles  sont,  pour  la  plupart,  peu  différents  les 
uns  des  autres.  Ainsi ,  dans  le  premier,  figuie  la  connaissance  des  signes ,  celle  de  certains 
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animaux ,  et  la  pratique  de  plusieurs  modes  de  sacrifices  usités  chez  les  Brâhmanes.  Le 
second  article  continue  le  même  sujet,  sauf  celui  des  sacrifices;  le  troisième,  le  quatrième 
et  le  cinquième  énumèrent  les  divers  objets  sur  lesquels  s'exerce  l'art  trompeur  de  la  divi- 
nation :  on  voit  que ,  pour  dire  le  vrai ,  ces  trois  articles  Ji'en  devraient  former  qu'un  seul.  A 
la  divination  succède  la  sorcellerie;  puis  viennent ,  dans  le  septième  et  dernier  paragraphe , 
la  pratique  de  diverses  cérémonies  religieuses  essentiellement  brahmaniques  et  l'exercice 
de  la  médecine.  Il  y  a  dans  ces  énumérations  faites  avec  assez  peu  de  méthode  quelques 
points  obscurs  ;  mais  ces  points  sont  en  petit  nombre ,  et  le  but  de  fensemble  n'en  reste 
pas  moins  parfaitement  intelligible.  Il  s'agit  là  des  moyens  de  vivre  que  Çâkyamuni  veut 
interdire  à  ses  Religieux;  et  le  titre  de  «  grande  moralité  »  donné  à  cette  section  du  Sîla,  en 
indique ,  selon  toute  apparence ,  l'importance  relative  plutôt  que  la  valeur  absolue  :  nous 
ne  devons  pas  oublier  qu'il  s'agit  ici  de  Religieux ,  qui  après  avoir  obéi  aux  prescriptions 
des  deux  sections  précédentes ,  doivent  mettre  le  sceau  à  leur  vertu ,  en  respectant  avec  le 
même  soin  les  commandements  de  la  troisième.  C'est  là ,  ainsi  que  le  dit  notre  texte  même , 
«  la  masse  de  la  morale  »  dont  ils  doivent  être  doués;  c'est  le  Sîlakkhandha  que  Çâkya- 
muni s'est  donné  pour  mission  de  célébner  devant  la  foule  du  peuple. 

J'ai  dit  tout  à  l'heure  que  cette  exposition  du  Sîla  ou  des  devoirs  moraux  n'offrait 
d'autre  trace  de  classification  que  celle  qui  était  absolument  nécessaire  pour  la  connais- 
sance du  sujet.  Cette  observation  n'est  pas  sans  importance ,  en  ce  qu'elle  signale  le  5a- 
manna  phala  comme  un  des  Suitas  dans  lesquels  la  théorie  des  devoirs  moraux  en  est  en- 
core à  ses  premiers  débuts.  Elle  acc|uiert  une  plus  grande  valeur  de  la  comparaison  qu'on 
peut  faire  de  notre  Sutta  avec  d'autres  traités  du  même  genre,  que  j'appellerais  Suitas  de 
classification.  J'en  trouve  deux  dans  la  collection  du  Digha  nihdya,  qui  sont  les  deux  der- 
niers du  recueil,  et  qui  portent  les  titres  de  Saggùi  et  de  Dasuttara.  Il  semble  qu'ils  aient 
été  placés  à  la  fin  du  Digha  nikàya  pour  lui  servir  comme  de  table  de  matières;  ils  ne  se 
composent  guère ,  en  effet ,  que  de  listes  ou  de  catégories ,  dont  plusieurs  reviennent  avec 
des  développements  plus  ou  moins  considérables  dans  les  Suttas  très-inégalement  déve- 
loppés de  cette  collection.  Ainsi,  et  pour  nous  en  tenir  à  notre  Sâmanna  phala ,  on  trouve 
dans  le  Saggîti  sutta  deux  catégories,  celle  des  Dasa  akusala  kamma  paihâ,  ou  «  les  dix  voies 
«  des  actions  vicieuses ,  »  et  celle  des  Dasa  kusala  kamma  pathâ,  ou  «  les  dix  voies  des  actions 
<■■  vertueuses.  »  La  première  catégorie  se  compose  des  termes  suivants  :  le  meurtre ,  le  vol , 
fadultère,  le  mensonge,  la  médisance,  la  grossièreté  de  langage,  les  vains  discours,  la 
cupidité ,  la  méchanceté ,  fhérésie.  La  seconde  catégorie  se  compose  des  termes  contraires 
aux  précédents ,  c'est  à-dire  de  l'aversion  pour  le  meurtre ,  pour  le  vol ,  et  ainsi  des  autres  ; 
ce  sont  là  les  dix  Véramanîs  dont  j'ai  parlé  plusieurs  fois  dans  cette  note  Le  lecteur  re- 
connaîtra ici ,  non-seulement  une  des  énumérations  des  actions  coupables  que  j'ai  eu  oc- 
casion d'exposer  d'après  les  auteurs  qui  avaient  touché  à  ce  sujet  avant  moi,  mais  un 
résumé  et  comme  une  table  des  matières  de  la  première  partie  du  Sîla,  d'après  le  Sâmanna 
phala,  partie  à  laquelle  un  manuscrit  donne  le  titre  de  «  fondements  de  la  morale.  »  Ainsi, 
dans  une  exposition  dogmatique  de  la  morale  buddhique,  il  faudrait  faire  précéder  la 

'  Sagyîti  sutta,  dans  Dîgha  nikàya,  f.  190  b :  ci-dessus,  p.  444  et  suiv. 
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première  partie  de  notre  Sâmanna  phala  de  ce  double  titre  :  «  Les  Dix  voies  des  actions 
"  vicieuses,  et  les  Dix  voies  des  actions  vertueuses,  »  comme  le  fait  le  Saggùi,  sans  nous 
apprendre  autre  chose,  sur  ces  deux  catégories,  que  le  nom  seul  des  termes  dont  elles 
se  composent.  Dans  le  même  recueil,  celui  du  Sacjgiti,  on  distingue  parmi  les  dix  Kusala 
kamma  pathâ,  ou  voies  des  actions  vertueuses,  quatre  ariya  vàhârâ,  c est-à-dire  «quatre 
«  pratiques  ou  habitudes  respectables ,  »  qui  sont  l'aversion  pour  le  mensonge ,  pour  la 
médisance,  pour  un  langage  grossier,  pour  les  vains  discours.  D'un  autre  côté  on  compte 
quatre  pratiques  ou  habitudes  non  respectables,  anariya  vàhârd,  qui  sont  l'action  de  dire 
qu'on  a  vu  ce  qu'on  n'a  pas  vu ,  celle  de  dire  qu'on  a  entendu  ce  qu'on  n'a  pas  entendu  , 
qu'on  a  pensé  à  ce  à  quoi  on  n'a  pas  pensé,  qu'on  a  compris  ce  que  l'on  n'a  pas  compris. 
A  ces  quatre  pratiques  condamnables  on  en  oppose  quatre  nouvelles,  qu'on  nomme  ariya 
vôhârâ,  «les  quatre  pratiques  respectables,  »  savoir,  l'action  de  ne  pas  dire  qu'on  a  vu  ce 
qu'on  n'a  pas  vu ,  qu'on  a  entendu  ce  qu'on  n'a  pas  entendu ,  qu'on  a  pensé  à  ce  à  quoi  on  n'a 
pas  pensé,  qu'on  a  compris  ce  qu'on  n'a  pas  compris.  Ces  deux  énumérations  opposées  sont 
suivies  de  quatre  nouvelles  pratiques  non  respectables,  savoir,  l'action  de  dire  qu'on  n'a 
pas  vu  ce  qu'on  a  vu ,  et  ainsi  des  autres  pratiques  auxquelles  répondent  quatre  autres 
habitudes  respectables  ou  Ariya,  qui  consistent  à  dire  qu'on  a  vu  ce  qu'on  a  vu,  et  ainsi 
de  suite.  11  est  clair  que  ces  énumérations  sont  des  développements  scolastiques  de  la 
double  catégorie  du  mensonge  et  de  la  véracité. 

De  ces  diverses  comparaisons  il  faut  conclure  que  ces  énumérations  si  nombreuses 
d'attributs  moraux  et  intellectuels  qui  constituent  un  des  caractères  du  Buddhisme,  se 
trouvent  à  des  degrés  de  développement  plus  ou  moins  élevés  dans  les  livres  qui  passent 
pour  les  plus  rapprochés  de  la  prédication  de  Çâkyamuni.  Tantôt  le  fond  emporte  la 
forme,  et  les  objets  qui  plus  tard  devront  se  classer  sous  des  catégories  distinctes,  sont 
exposés  un  peu  confusément;  c'est  ce  qui  arrive  pour  l'indication  des  vertus  morales  qui 
forme  i\in  des  trois  éléments  du  Sâmanna  phala.  Tantôt  la  forme  prend  le  dessus,  et  la 
classification  paraissant  en  relief,  laisse  dans  l'ombre  le  fond,  sans  doute  parce  que  l'on 
sait  qu'il  est  connu  d'ailleurs;  c'est  ce  qui  arrive  pour  les  énumérations  du  Saggiti,  qui, 
à  quelques  exceptions  près,  ne  nous  donnent  rien  de  plus  que  les  termes  mêmes  dont  elles 
se  composent.  Cela  se  comprend  sans  peine,  surtout  pour  ce  qui  touche  ce  dernier  Sutta, 
où  l'orateur,  Çàriputta,  a  le  dessein  formel  d'énumérer  sommaii-ement  en  présence  des 
Religieux  la  série  des  devoirs  sur  lesquels  il  n'est  pas  possible  qu'il  y  ait  parmi  eux  le 
moindre  dissentiment. Mais  quelque  simple  que  ce  fait  paraisse,  il  avait  besoin  d'être  si- 
gnalé, parce  qu'il  explique,  en  partie  du  moins,  l'origine  de  ces  catalogues  d'étendue  di- 
verse, dont  on  a  un  modèle  dans  le  Vocabulaire  pentag lotte  des  Chinois.  Ce  n'est  pas  assez 
dire  que  d'attribuer  ces  catalogues  et  au  besoin  d'imiter  les  recueils  disposés  par  ordre 
de  matières  qui  sont  les  bases  les  plus  anciennes  et  les  plus  authentiques  de  la  lexicographie 
indienne ,  et  à  la  nécessité  de  réunir  en  un  même  corps  d'ouvrage  des  listes  de  nature 
très-diverse,  afin  de  pouvoir  les  retrouver  aisément  à  un  moment  donné.  Il  est  certain 
maintenant  que  les  prédicateurs  buddhistes  avaient  de  bonne  heure  rassemblé  de  pa- 
reilles listes,  qui  se  trouvaient  naturellement  extraites  de  l'enseignement  plus  développé 
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et  moins  systématique  du  Maître.  Pour  des  doctrines  qui  ne  furent  conservées  pendant 
longtemps  que  par  la  tradition  orale,  de  telles  catégories  étaient  un  précieux  secours  ;  elles 
résumaient,  en  quelques  mots  faciles  à  retenir  par  le  chiffre  auquel  on  les  rattachait,  des 
développements  dont  l'étendue  eût  pu  échapper  à  la  mémoire  des  auditeurs;  et  récipro- 
quement pour  nous ,  dans  l'ignorance  où  nous  sommes  touchant  la  forme  primitive  des 
plus  anciennes  autorités  écrites  du  Buddhisme,  la  présence  de  ces  listes  au  milieu  de 
traités  reçus  pour  canoniques,  doit  nous  porter  à  croire  que  ces  traités  se  transniirent 
pendant  longtemps  d'un  maître  à  l'autre  par  l'enseignement  oral,  avant  d'être  fixés  défi- 
nitivement par  l'écriture. 

Je  serai  plus  bref  sur  les  deux  dernières  sections  dont  se  compose  le  Sâmanna  phala  sutta, 
savoir,  la  Samâdhi  ou  la  méditation,  et  la  Paiinâ  ou  la  sagesse.  En  effet  ces  deux  sujets 
appartiennent  à  une  partie  différente  de  la  doctrine  de  Çâkya,  et  j'aurai  occasion  de  les 
examiner  en  détail  dans  deux  autres  notes  de  cet  Appendice ,  dans  celles  qui  portent  sur  les 
Dhyânas  ou  degrés  de  contemplation  et  sur  les  Vimôkkhas  ou  moyens  d'affranchissement. 
Je  remarquerai  seulement  ici  que  ces  sujets  plus  relevés  sont  généralement  traités  ainsi 
à  la  suite  de  la  morale  ;  il  est  rare ,  au  moins  dans  les  Suttas  des  Singhalais ,  de  les  voir 
séparés  de  la  pratique  des  vertus  qui  en  forment  comme  le  premier  degré. 

ir  m. 

sur.   LE   BÔDHISATTVA  MANDJllÇRI. 
(Ci-dessus,  chap.  i,  f.  2  6,  p.  3cri.) 

Je  vais  résumer  ici,  comme  je  m'y  suis  engagé  dans  la  note  de  la  page  3oi,  ce  que 
la  tradition  népâlaise  nous  apprend  de  ce  personnage  si  célèbre  chez  les  Buddhistes  du 
Nord,  et  particulièrement  chez  les  Népâlais.  En  comparant  avec  soin  les  renseignements 
relatifs  au  Bôdhisattva  Mandjuçrî  qui  ont  été  publiés  jusqu'à  ce  jour  d'après  les  sources 
mongoles,  tibétaines,  chinoises  et  népalaises,  il  est  aisé  de  reconnaître  que  Mandjuçrî  s'y 
montre  sous  un  double  caractère,  celui  d'un  personnage  divin,  ou  plus  exactement,  my- 
thologique, et  celui  d'un  Religieux  ou  d'un  chef  qui  a  pu  réellement  exister  dans  le 
Nord-Est  de  l'Inde,  où  il  paraît  avoir  exercé  une  influence  considérable  sur  la  propaga- 
tion du  Buddhisme.  Mais  il  n'est  pas  égalem,ent  facile  de  séparer  nettement  ces  deux  ca- 
ractères, c'est-à-dire  de  faire  voir  s'ils  se  sont  développés  successivement  l'un  de  l'autre, 
ou  s'ils  doivent  leur  existence  à  deux  traditions  primitivement  indépendantes  qui  se  se- 
raient réunies  plus  tard. 

Quand  on  étudie,  par  exemple,  les  documents  rassemblés  par  I.  J.  Schmidt  d'après 
les  auteurs  mongols,  le  rôle  mythologique  de  Mandjuçrî  se  trouve  si  mêlé  à  son  rôle 
d'instituteur  religieux,  qu'il  est  malaisé  de  dire  où  cesse  la  réalité  et  où  commence  la  fable. 
Ainsi  Mandjuçrî  est  invoqué  en  qualité  de  Guru,  c'est-à-dire  de  précepteur  spirituel , 
sous  le  nom  de  Mand.jucjhôcha,  au  commencement  de  l'histoire  des  Mongols  de  Sanang 
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Setzen  ^  ce  qui  convient  très-bien  à  un  personnage  religieux;  et  en  même  temps  Schmidt 
nous  apprend  qu'il  reçoit  chez  les  Buddhistes  des  honneurs  divins ,  qu'il  est  honoré  comme 
la  source  de  l'inspiration  céleste  ^,  qu'il  est  le  symbole  de  la  sagesse  divine  ^,  ce  qui  nous 
transporte  dans  le  monde  des  phénomènes  surnaturels.  Ce  personnage  est  même  si  divin , 
qu'il  passe  pour  s'être  incarné  dans  la  personne  de  plusieurs  rois  du  Tibet  *  et  dans  celle 
de  Thonmi  Sambodha ,  l'inventeur  de  l'écriture  tibétaine  ^. 

Le  même  mélange  se  remarque  dans  les  détails  que  Csoma  de  Côrôs  a  rassemblés  sur 
Mahdjuçrî.  Nous  le  voyons  placé  dans  une  liste  chronologique  comprenant  les  événements 
principaux  du  Buddhisme  depuis  Çâkya,  à  la  date  fabuleuse  de  838  ans  avant  notre  ère 
et  avec  cette  légende:  «Naissance  du  maître  révéré  Mandjughocha  (autre  nom  de  Man- 
«  djuçrî)  à  la  Chine,  de  l'arbre  Triks'ha'^.  «  On  le  dit  antérieur  de  plus  de  quatre  siècles 
au  grand  philosophe  Nâgârdjuna,  et  en  même  temps,  par  une  de  ces  confusions  aux- 
quelles donne  trop  aisément  lieu  l'absurde  système  des  incarnations,  on  fait  de  Nâgârdjuna 
son  fils  spirituel  ^.  Je  reviendrai  plus  bas  sur  le  nom  de  Triks'ha,  cité  à  l'occasion  de  la 
patrie  supposée  de  Mahdjuçrî;  quant  à  présent,  ayant  à  cœur  de  montrer  comment  les 
Tibétains  confondent  ici  l'humain  avec  le  divin,  je  dois  ajouter  ce  que  nous  apprend 
Csoma  d'après  ses  propres  lectures.  «  C'est,  dit-il,  un  personnage  métaphysique,  patron 
«  et  beau  idéal  de  la  sagesse  ;  de  plus  c'est  un  fils  spirituel  de  Çâkya  »  Tout  ce  que  nous 
disent  les  Mongols  de  son  action  comme  source  de  l'inspiration  divine ,  se  retrouve  natu- 
rellement au  Tibet,  puisque  c'est  de  ce  pays  qu'ils  en  tiennent  la  connaissance.  Ainsi  c'est 
Mandjuçrî  qui  inspirait  Thonmi  Sambodha,  lorsque,  vers  le  milieu  du  vif  siècle  de  notre 
ère,  il  vint  au  Tibet  apporter  la  fameuse  formule,  Om  mani  padmé  hurh^. 

Les  auteurs  chinois ,  si  curieux  de  tout  ce  qui  se  rapporte  au  Buddhisme ,  nous  mon- 
trent Maîïdjuçn  sous  les  mêmes  traits;  et  leur  Wen  tchu  che  li,  ainsi  qu'on  transcrit 
d'après  eux  le  nom  indien ,  paraît  avec  le  caractère  mixte  qu'il  a  chez  les  peuples  bud- 
dhistes  dont  je  viens  de  parler  Toutefois  en  en  faisant  une  incarnation  du  Buddha 
Çâkyamuni  ils  nous  conduisent  à  chercher  dans  Mandjuçrî  un  personnage  réel  ;  car 
qui  dit  incarnation ,  entend  parler  d'un  être  humain  en  qui  une  divinité  est  descendue  pour 
s'y  rendre  visible.  Nous  constaterons  tout  à  l'heure  que  les  Chinois  ont  gardé  le  souvenir 
d'une  tradition  analogue  à  celle  des  Tibétains,  où  l'existence  réelle  de  Mandjuçrî  est  affir- 
mée plus  positivement  encore;  mais  comme  cette  tradition  offre  quelque  ressemblance 
avec  celle  des  Népâlais,  je  me  réserve  de  l'examiner  à  l'endroit  où  je  résumerai  l'opinion 
des  Népâlais  touchant  le  rôle  mortel  de  Mandjuçrî. 

'  Schmidt,  Geschichte  der  Osl-Mon(jol.  p.  3  et  Zoo.  ^  Klaproth,  Nouv.  Journ.  asiat.  t.  VII,  p.  189; 

'-  Id.  ibid.  p.  3oo,3g2,  SgS.  Cf.  Hodgson,  Journ.  as.  Soc.  oJBengal,  t.  IV,  p.  196. 

'  Mèm.  de  l'Acad.  des  sciences  de  StPétersb.  t.  I,        Cependant ,  d'après  d'antres  autorités ,  cette  formule 

p.  1 00.  aurait  été  antérieurenaent  portée  au  Tibet,  sous  Lha 

'  Geschichte  der  Ost-Mongol.  p.  47  et  3^4.  to  tori,  qui  passe  pour  l'avoir  reçue  du  ciel  en  367 

^  Ibid.  p.  326  et  327.  de  notre  ère.  (Rémusat,  Observ.  sur  l'hist.  des  Mon- 

'  Csoma,  Tibet.  Gram.  p.  182.  gols,  dans  Nouv.  Journ.  asiat.  t.  IX,  p.  34.) 

'  Id.  ibid.  j>.  182  et  igi.  Foe  koue  hi,  p.  loietsuiv. 

'  Id.  ibid.  p.  193.  "  Schott,  Ueber  den  Buddh.  in  Cliina   p.  18. 
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Quelque  bref  que  soit  le  résumé  que  je  viens  de  présenter  des  opinions  des  Mongols, 
des  Tibétains  et  des  Chinois  sur  Mandjuçrî,  je  ne  pouvais  me  dispenser  de  le  placer 
comme  une  sorte  de  préambule  à  la  discussion  des  documents  plus  précis  que  les  Né- 
pàlais  nous  fournissent  touchant  ce  personnage  énigmatique.  Il  importe  sans  doute  à 
l'exécution  du  plan  que  je  me  suis  tracé,  que  je  m'en  tienne  rigoureusement  aux  maté- 
riaux indiens  pour  traiter  une  question  indienne.  Et  outre  que  je  n'ai  pas  le  moindre 
goût  à  faire  parade  devant  le  public  d'un  savoir  qui  ne  m'appartient  pas,  comme  je  n'ai 
pas  directement  accès  aux  textes  originaux  des  Mongols,  des  Tibétains  et  des  Chinois, 
je  ne  pourrais,  sous  ce  rapport,  offrir  au  lecteur  que  des  résultats  qui  lui  auraient  été 
déjà  présentés  par  des  critiques  plus  compétents.  Cependant  en  ce  qui  regarde  Man- 
djuçrî, je  devais  m' éloigner  de  la  règle  qui  me  dirige  dans  ces  études.  Je  tenais  à  établir 
que  les  peuples  chez  lesquels  s'est  répandu  le  Buddhisme,  voient  d'un  commun  accord, 
dans  ce  personnage,  le  double  caractère  d'un  Religieux  à  fexistence  duquel  on  croit 
comme  à  quelque  chose  de  réel,  puisqu'on  essaye  de  fixer  la  date  de  sa  naissance,  et 
d'une  intelligence  supérieure  qu'on  reporte  dans  les  régions  immatérielles  de  l'abstrac- 
tion et  de  la  mythologie.  Or  si  c'est  également  de  ce  point  de  vue  que  l'envisagent  les 
Népalais,  ainsi  qu'on  va  le  reconnaître  bientôt,  je  pourrai  déjà  tirer  de  mon  résumé, 
tout  bref  qu'il  est,  cette  conséquence  historique,  savoir,  que  les  peuples  étrangers  à  l'Inde 
qui  ont  fait  de  Mandjuçrî  un  des  objets  de  leur  culte,  suivent  en  ce  point  la  tradition 
népalaise.  Peut-être  pensera-t  on  que  cette  conséquence  ne  valait  pas  la  peine  de  prendre 
place  ici,  puisque,  de  l'aveu  de  tout  le  monde,  le  Buddhisme  de  ces  peuples  a  sa  source 
dans  le  Buddhisme  indien.  Mais  si  nous  arrivons  à  l'aide  des  documents  népalais  eux- 
mêmes,  à  conjecturer  que  Mandjuçrî  est  originairement  étranger  au  Népâl,  on  sentira 
qu'il  n'était  pas  inutile  de  montrer  que  c'est  cependant  du  Népâl  que  semblent  être  sor- 
ties les  opinions  que  les  peuples  convei^tis  au  Buddhisme  se  sont  faites  sur  la  mission 
religieuse  de  ce  grand  Bôdhisattva. 

Au  Népâl  comme  au  Tibet,  chez  les  Mongols  et  chez  les  Chinois,  Mandjuçrî  est  un 
Bôdhisattva ,  c'est-à-dire  une  de  ces  intelligences  supérieures  qui  sont  prédestinées  à  de- 
venir des  Buddhas ,  et  qui  n'ont  plus  qu'une  existence  mortelle  à  passer  ici-bas  avant  de 
remplir  cette  glorieuse  mission.  Mais  la  tendance  théiste  que  manifeste  le  Buddhisme 
népàlais  a  influé  sur  cette  conception.  Ainsi  un  court  traité  sanscrit  qui  a  pour  titre , 
Nâipâlîya  dévatâ  kalyâna  paûtchavimçatikd ,  ou  «  Vingt-cinq  stances  pour  invoquer  la  faveur 
"  des  divinités  du  Népâl,  »  traduit  par  M.  Wilson  d'après  un  manuscrit  envoyé  par 
M.  Hodgson  à  Calcutta  ^  et  retraduit  plus  tard  par  M.  Hodgson  lui-même  2,  dit  que  Man- 
djuçi'î,  ou,  selon  le  texte  du  traité,  Mandjunâtha,  est  l'un  des  deux  fils  du  Buddha  cé- 
leste Akchôbhya.  De  même  que  les  huit  auti-es  Bôdhisattvas  célestes,  réputés  tous  fils 
de  Buddhas  surhumains,  Mandjunâtha  est  représenté  aux  yeux  du  peuple  par  un  de  ces 
objets  visibles,  mais  inanimés,  qui  passent  pour  une  portion  manifestée  de  leur  subs- 
tance ,  et  qui  portent  le  nom  de  Vitarâga,  «  celui  qui  est  exempt  de  passion ,  »  ou  «  celui  par 

'  Notice  of  three  Tracts,  etc.  Aans,  Asiai.  Res.\..\y\,  -  Translat.  of  the  Nâipâlvya  dévatâ  kalyâna ,  dans 

p.  liSg,  note  5.  Journ.  as.  Soc.  oJ'Bengal,t.  XII,  i"part.  p.  4o2. 
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«  lequel  on  est  exempt  de  passion.  »  Le  Vîtarâga  de  Mandjunâtha  est  un  Tchâun  ou  un 
chasse-mouche  fait  avec  la  queue  d'un  Yak,  symbole  tout  à  fait  himàlayen  '.  11  est  vrai 
que  par  une  inconséquence  qu'a  signalée  M.  Wilson,  mais  qui  n'est  pas  encore  expliquée, 
le  Vîtarâga  ou  symbole  de  Mandjudéva,  comme  on  appelle  en  cet  endroit  Mandjuçrî,  n'est 
plus  un  Tchduri,  mais  ce  que  le  texte  nomme  Garttêça,  «le  seigneur  de  la  cavité-.  »  Un 
texte  ou  moins  obscur,  ou  plus  correct  que  celui  que  M.  Wilson  a  eu  entre  les  mains, 
donnerait  peut-être  le  moyen  de  concilier  ces  deux  énoncés  discordants  d'un  même  ou- 
vrage. Quant  à  présent,  il  me  suffît  de  constater  le  fait,  que  Mandjuçrî  est,  et  par  son 
titre  de  Bôdhisaitva ,  et  par  l'attribution  qu'on  lui  fait  d'un  Vîtarâga,  placé  exactement 
sur  la  même  ligne  que  les  autres  Bôdhisattvas  fabuleux  qu'on  dit  issus  de  Buddhas  qui 
ne  le  sont  pas  moins.  C'est  ce  qu'indique  positivement  le  petit  traité  sur  les  divinités 
népàlaises  dont  je  parlais  tout  à  l'heure,  lorsqu'à  la  stance  4  il  cite  Mandjunâtha  (autre 
nom  de  Mandjuçrî  ) ,  en  compagnie  d'autres  Bôdhisattvas  plus  ou  moins  imaginaires  , 
comme  Màitréya,  Vadjrapâni,  Avalôkitêçvara ,  et  qu'il  le  désigne  ainsi,  «le  grand  chef 
«  Mandjunâtha  ^.  » 

A  cette  qualité  de  fils  de  l'un  des  Buddhas  surhumains,  la  mythologie  népalaise  en  a 
joint  une  autre  qui  est  également  caractéristique  ;  c'est  celle  d'architecte  de  l'univers  et  des 
nombreux  étages  dont  le  monde  se  compose.  Mandjuçrî  est  donc,  quant  à  la  partie  maté- 
rielle de  l'univers ,  un  véritable  Démiurge  ;  et  à  ce  point  de  vue  M.  Hodgson  a  eu  parfai- 
tement raison  de  le  comparer  au  Viçvakarman  ou  à  l'architecte  céleste  de  la  mythologie 
purânique*.  En  même  temps,  et  comme  par  un  souvenir  de  son  rôle  humain,  il  passe 
pour  l'auteur  des  soixante-quatre  Vidyâs  ou  sciences  technologiques. 

Les  renseignements  qu'ajoutent  à  ce  qui  précède  les  traités  népâlais  traduits  par  MM.  Wil- 
son et  Hodgson ,  et  surtout  les  notes  instructives  que  Wilson  y  a  jointes  d'après  les  com- 
munications de  Hodgson ,  dirigent  nos  recherches  d'un  autre  côté ,  et  en  leur  assignant  un 
objet  plus  positif,  leur  assurent  un  plus  haut  degré  d'intérêt.  Suivant  un  de  ces  traités , 
Mandjuçrî  paraît  au  Népâl  avec  le  même  caractère  qu' Avalôkitêçvara  au  Tibet.  «  Dans  le 
«  royaume  que  protège  la  fortune  de  Maîidjuçrî,  »  dit  ce  texte,  faisant  de  Mandjuçrî  le 
saint  tutélaire  du  Népâl  ^.  Deux  stances  du  Pantchaviniçatikâ  nous  donnent  le  moyen  d'ex- 
pliquer la  place  élevée  qu'occupe  Mandjuçrî  chez  les  Népâlais.  Je  reproduis  ici  ces  stances 
d'après  la  version  qu'en  a  publiée  M.  Wilson ,  pour  mettre  le  lecteur  en  mesure  de  vérifier 
par  lui-même  la  justesse  des  remarques  qu'elles  ont  suggérées  à  ce  savant.  Voici  d'abord 
la  stance  onzième  :  «  Puisse  Garttêça,  la  forme  répandant  tous  les  biens,  qu'a  prise  Man- 
"  djudêva  pour  une  portion  de  lui-même,  afin  d'éveiller  l'ignorant,  le  paresseux  et  le 
"  sensuel  Mandjugartta ,  et  d'en  faire  en  le  convertissant  un  sage  savant  et  profond,  vous 
«  être  propice  !  »  Voici  maintenant  la  stance  vingt-quatrième  :  «  Puisse  Mandjunâtha ,  qui 


'  Notice  of  three  Tracts,  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI, 
p.  46o,  note  8,  et  p.  462  ,  note  18. 

^  Notice,  etc.  st.  1 1,  p.  462  ;  Joarn.  asiat.  Soc.  of 
Bengal,  t.  XII,  1"  part.  p.  4o4. 

'  Notice, etc.  clans  4sia(.  iJei.  t.  XVI ,  p.  473  ^Journ. 


oj  ihe  asiat.  Soc.  oj  Bengal,  t.  XII,  1''  part.  p.  4oi. 

*  Transact.  of  tke  roy.  asial.  Soc.  of  Greal-Britain , 
t.  If, p.  234. 

'  Notice,  etc.  clans  As.  B.es.  t.  XVI,  p.  473. 
Ibiil.  dans  As.  Res.  t.  XVI,  p.  462,  st.  1  1 ,  note  1 9  ; 
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«  étant  venu  de  Sii^sha  avec  ses  disciples,  sépara  la  montagne  d'un  coup  de  son  cimeterre, 
«  et  sur  le  lac  du  péché  éleva  une  ville,  agréable  résidence  des  hommes  qui  honorent  la 
«  divinité  assise  sur  le  Lotus  élémentaire ,  vous  être  propice  ^  !  »  ou ,  selon  la  version  de 
M.  Hodgson  :  «Puisse  Mandjudêva,  qui  étant  venu  du  mont  Sirsha  avec  ses  femmes  et 
«  deux  Devis,  sépara  la  montagne  du  Sud  avec  son  cimeterre,  bâtit  la  ville  de  Mandja- 
«  patan  pour  servir  d'habitation  agréable  à  la  race  humaine ,  et  rendit  un  culte  à  la  divi- 
«  nité  assise  sur  le  lotus,  nous  être  propice  à  nous  tous  » 

Examinons  ces  deux  stances ,  non  plus  clans  l'ordre  où  nous  les  présente  le  texte ,  mais 
dans  celui  des  faits  qu'elles  rappellent  d'une  manière  abrégée.  Selon  lastance  2^,  Mandjuçrî 
est  un  instituteur  religieux,  car  il  a  des  disciples  ;  il  est  vrai  que,  selon  M.  Hodgson,  ses  disciples 
sont  des  femmes,  ce  qui  nous  le  montre  sous  un  autre  aspect.  Il  est  étranger  au  Népâl, 
car  il  vient  de  Sirsha,  ou  plus  exactement  de  Çîrcha,  «  la  tête ,  i>  lieu  que  le  Svayambhdpurâna 
et  le  commentaire  Newari  du  traité  en  vingt-cinq  stances  signalent  comme  une  montagne 
de  Mahâtchin,  sans  aucun  cloute  Mahâtchina,  «  le  pays  des  grands  Tchînas^.  «  Arrivé  dans 
le  Népâl,  il  rend  à  cette  vallée  le  service  de  la  débarrasser  des  eaux  qui  la  couvraient;  il 
en  facilite  l'écoulement  en  fendant  la  montagne  d'un  coup  de  son  cimeterre  Suivant 
l'autre  stance,  Mandjuçrî  est  encore  un  instituteur  religieux  qui  rend  sage  l'ignorant 
Mandjugartta  ;  mais  par  une  singularité  que  je  n'ai  pas  plus  que  M.  Wilson  le  moyen 
d'expliquer,  Mandjuçrî  est  ici  invoqué  sous  la  figure  de  son  symbole,  lequel,  ainsi  que  je 
l'ai  dit  tout  à  l'heure,  n'est  plus  le  Tchâarî,  mais  Garttêça,  «le  seigneur  de  la  cavité.» 
N'ayant  pas  sous  les  yeux  le  texte  de  cette  stance  obscure,  je  me  garderai  de  toute  conjec- 
ture hasardée.  Si  cependant  Garttêça  était  non  pas  le  symbole  matériel  de  Mandjuçrî,  mais 
une  de  ses  transformations  ou  seulement  une  de  ses  épithètes,  la  stance  serait  plus  claire 
en  ce  qu'elle  nous  montrerait  Mafidjuçrî  Garttêça ,  «  le  seigneur  de  la  cavité  ou  de  la  vallée ,  » 
venant  convertir  le  pays  désigné  figurativement,  comme  semble  l'indiquer  le  commen- 
taire, sous  le  nom  de  Mandjugartta,  «  la  vallée  de  Maîidju  [Mandjunâtha]  ;  »  et  par  là  serait 
corroborée  la  conjecture  de  M.  Wilson ,  qui  «  au  sage  profond  et  savant  »  dont  parle  la 
stance,  propose  de  substituer  le  mot  de  région^. 

J'ajouterai  que  le  Svayamhhû  purâna,  livre  d'une  autorité  considérable  chez  les  Népâlais, 
associe  dans  une  tradition  identique  le  double  rôle  de  Mandjuçrî ,  celui  de  civilisateur  et 
celui  d'instituteur  des  croyances  buddhiques  au  Népâl.  Voici  un  texte  de  ce  livre  dont  on 
doit  îa  connaissance  à  M.  Hodgson  :  «  Lorsque  Mandjunâtha  eut  fait  écouler  les  eaux ,  la 
«  forme  lumineuse  de  Buddha  apparut.  Mandjunâtha  résolut  d'élever  un  temple  au-dessus 
«  d'elle;  mais  l'eau  sortit  de  terre  en  bouillonnant  avec  tant  de  violence,  qu'il  ne  put  trou- 
«  ver  le  fond.  Après  qu'il  eut  eu  recours  à  la  prière,  la  déesse  Guhyêçvarî  lui  apparut, 
«  et  l'eau  se  retira*^.  »  Cette  déesse  du  mystère  est,  sous  un  autre  nom,  la  Pradjnâ,  c'est-à- 

Journal  of  the  asiat.  Society  of  Bengal,  t.  XII,  i"  part.  Hodgson,  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,t.  XII ,  impart, 
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dire  l'énergie  femelle  de  l'Adibuddha  des  théistes  népalais';  et  cette  circonstance  nous 
apprend  qu'à  leurs  yeux,  Mandjuçrî  dut  prendre  part  à  l'institution  du  culte  d'Àdibuddha. 
Mais  ne  serait-il  pas  possible  qu'il  y  ait  dans  ce  rapprochement  de  Mandjunâtha  et  d'Adi- 
buddha quelque  anachronisme,  comme  il  pourrait  bien  en  exister  un  dans  le  nom  de 
Guhjéçvari',  apparemment  emprunté  aux  Çâktas  çivaïtes,  nom  que  le  traité  que  nous  sui- 
vons ici  assigne  à  la  Pradjfid  ou  à  la  Sagesse  divinisée?  Déjà  M.  Hodgson  a  signalé  comme 
une  pure  invention  de  la  superstition  moderne,  l'idée  de  faire  de  Mandjucri  un  Bôdhi- 
sattva  céleste^;  il  n'y  a  probablement  là  rien  autre  chose  que  la  divinisation  d'un  person- 
nage humain.  Quoi  qu'il  en  soit,  c'est  un  point  sur  lequel  j'appelle  des  recherches  futures 
appuyées  d'un  plus  grand  nombre  d'autorités  que  celles  qui  nous  sont  accessibles.  Pour 
le  moment  il  me  sulïit  de  signaler  (car  cela  résulte  clairement  des  deux  stances  citées 
tout  à  l'heure)  la  part  considérable  que  Mandjuçrî  a  dû  prendre,  selon  la  légende,  à  l'as- 
sainissement de  la  vallée  du  Népâl,  et  à  la  propagation  d'une  forme  c[uelconque  du  Bud- 
dhisme  parmi  ses  habitants. 

Les  faits  qui  précèdent  sont  empruntés  à  des  sources  de  divers  genres ,  et  on  pourrait 
supposer  que  je  les  ai  rapprochés  un  peu  arbitrairement,  pour  mettre  en  relief  le  double 
caractère  de  la  mission  de  Mandjuçrî.  Heureusement  pour  nous  M.  Hodgson  leur  a  donné 
une  base  solide,  et  nous  a  mis  à  même  d'en  voir  l'enchaînement  selon  les  idées  des  Né- 
palais, dans  son  Mémoire  sur  la  classification  des  aborigènes  du  Népàl  et  sur  l'histoire 
primitive  de  cette  race^.  Je  ne  pourrais,  sans  trop  allonger  cette  note,  traduire  intégrale- 
ment ce  morceau  curieux  ;  mais  j'en  analyserai  la  substance  de  manière  à  n'omettre  aucun 
trait  important.  La  tradition  qu'expose  M.  Hodgson  est  empruntée  au  Svajamhhû  purdna, 
recueil  des  légendes  locales  et  religieuses  du  Népâl.  Quelque  variés  que  soient  les  éléments 
dont  cette  tradition  nous  a  gardé  le  souvenir,  le  lecteur  reconnaîtra  qu'ils  sont  groupés 
d'après  des  idées  purement  buddhiques,  et  qu'on  les  a  certainement  subordonnés  à  ces 
idées.  C'est  à  des  recherches  ultérieures  qu'il  appartiendra  de  déterminer  les  modifications 
que  ces  idées  ont  pu  faire  subir  à  la  tradition  primitive. 

Le  Svajambhû  purâna  raconte  que  primitivement  la  vallée  du  Népâl  était  un  lac  de 
forme  circulaire,  rempli  d'une  eau  très-profonde  et  nommé  Nâgavdsa,  «  fhabitation  des 
«  Nâgas.  »  Toutes  sortes  de  plantes  aquatiques  croissaient  dans  ce  lac,  sauf  le  nymphaea. 
L'ancien  Budclha  Vipaçyin  étant  venu  de  flnde  centrale  sur  les  bords  de  ce  lac ,  pendant 
une  de  ses  excursions  religieuses,  y  jeta  une  racine  de  lotus,  en  prononçant  ces  paroles  : 
«  Dans  le  temps  que  cette  racine  produira  une  fleur,  alors  de  cette  fleur  sortira  Svayambhû 
«  sous  la  forme  d'une  flamme,  et  le  lac  deviendra  un  pays  peuplé  et  cultivé.  »  Après  Vi- 
paçyin vint  le  Buddha  Çikhin  avec  une  nombreuse  suite  formée  de  Râdjas  et  d'individus 
des  quatre  castes.  11  n'eut  pas  plutôt  vu  Djyôtîrûpa  Svayambhû,  «  Svayambhû  sous  forme 
"  de  lumière ,  »  qu'il  lui  rendit  hommage ,  en  annonçant  que  par  la  bénédiction  de  cet  être 
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supérieur  le  lac  deviendrait  un  séjour  de  délices  pour  ceux  qui  pourraient  un  jour  s'y 
établir,  ainsi  que  pour  les  pèlerins  et  pour  ceux  qui  le  traverseraient.  Cela  dit,  Çikhin  se 
précipita  dans  les  eaux  du  lac  de  Nâgavâsa ,  et  saisissant  la  tige  du  lotus ,  il  fut  absorbé 
dans  l'essence  de  Svayambliû.  Viçvabhû  fut  le  troisième  Buddha  qui,  dans  le  Trétâyuga, 
vint  de  l'Inde  centrale  reconnaître  le  lac  Nâgavâsa;  sa  visite  eut  lieu  longtemps  après  celle 
de  Çikhin,  et  comme  son  prédécesseur,  il  amenait  avec  lui  de  l'Inde  une  foule  nom- 
breuse de  disciples,  de  Religieux,  de  Râdjas  et  de  cultivateurs.  Ayant  répété  les  louanges 
de  Djyôtîrûpa  Svayambhù ,  il  fit  cette  prédiction  :  «  Dans  ce  lac  sera  produite  Pradjnâ- 
«  surûpâ  Guhyêçvarî  ^ ;  c'est  un  Bôdhisattva  qui  la  fera  sortir  du  sein  des  eaux,  et  le  pays  se 
"  remplira  de  villages ,  de  villes ,  de  lieux  sacrés  et  d'habitants  de  diverses  tribus.  »  Le  Bôdhi- 
sattva ainsi  annoncé  est  Maîïdjuçn ,  dont  la  patrie,  qui  est  reportée  bien  loin  dans  le  Nord, 
est  nommée  Pahtchaqîrcha  parvata,  montagne  située,  d'après  le  commentateur  du  Svajam- 
hhû,  dans  le  MahâtcMna  déça.  Un  jour,  dans  le  même  Yuga,  et  immédiatement  après  l'ar- 
rivée du  Buddha  Viçvabhû  à  Nâgavâsa,  Maîïdjuçrî  découvrit,  par  le  moyen  de  sa  science 
divine,  que  Djyôtîrûpa  Svayambhù  avait  apparu  au  centre  d'un  lotus  croissant  dans  le  lac. 
Ayant  reconnu  que  s'il  visitait  ce  lieu  sacré,  son  nom  serait  à  jamais  célèbre  dans  le 
monde,  il  rassembla  ses  disciples,  les  habitants  du  pays  et  un  roi  nommé  Dharmakâra, 
et  prenant  la  forme  du  dieu  Viçvakarman ,  il  partit  avec  ses  deux  Devis  ou  reines  pour  le 
long  voyage  de  Pantchaçîrcha  parvata  à  Nâgavâsa.  Arrivé  près  du  lac,  il  se  mit  à  en  faire 
le  tour,  invoquant  l'appui  de  Svayambhù.  Au  second  tour,  ayant  atteint  le  centre  de  la 
chaîne  de  montagnes  qui  est  au  sud,  il  reconnut  que  c'était  là  le  point  d'où  les  eaux  du 
lac  pouvaient  le  plus  facilement  s'écouler.  Aussitôt  il  fendit  la  montagne  d'un  coup  de 
son  cimeterre  ;  les  eaux  s'échappèrent  par  l'ouverture  qu'il  avait  faite ,  et  le  fond  du  lac 
fut  mis  à  sec.  11  descendit  de  la  montagne ,  et  parcourut  la  vallée  dans  toutes  les  direc- 
tions. Arrivé  auprès  de  Guhyêçvarî,  il  vit  l'eau  qui  sortait  de  terre  en  bouillonnant  avec 
violence,  et  il  se  dévoua  avec  un  zèle  pieux  à  la  tâche  de  l'arrêter.  A  peine  eut-il  com- 
mencé que  l'ébullition  cessa  graduellement  ;  il  put  ainsi  élever  au-dessus  de  la  source  une 
construction  de  pierres  et  de  briques  qu'il  nomma  Satjagiri.  Cet  ouvrage  achevé,  Man- 
djuçrî  chercha  un  endroit  où  il  pût  résider,  et  à  cet  effet  il  fit  paraître  une  petite  mon- 
tagne à  laquelle  il  donna  le  nom  de  Mandjuçri  parvata.  Il  assigna  ensuite  à  la  vallée  dessé- 
chée le  nom  de  Nêpâla,  ne  signifiant  «  celui  qui  conduit  au  ciel,  »  c'est-à-dire  Svayambhù , 
et  pâla,  «protecteur,  »  pour  dire  que  le  génie  protecteur  de  la  vallée  était  Svayambhù, 
c'est-à-dire  Âdibuddha  ;  telle  est  l'origine  du  nom  de  Nêpâla.  Et  comme  un  grand  nombre 
d'émigrants  étaient  venus  avec  lui  du  mont  Çîrcha  ou  de  la  Chine,  il  bâtit,  pour  servir 
de  résidence  au  roi  Dharmakâra  et  à  sa  suite,  une  grande  ville  nommée  Mandjupattana , 
à  moitié  chemin  entre  le  mont  Svayambhù  et  Guhyêçvarî. 

11  est  facile  de  reconnaître  dans  cette  tradition  un  syncrétisme  assez  grossier  résultant 
d'éléments  hétérogènes  pris  à  des  sources  très-diverses.  Le  Brâhmanisme  des  Purânas  y  a 
fourni  le  nom  de  Svayambhù  et  la  donnée  d'un  être  existant  par  lui-même ,  supérieur  à 
tous  les  autres  personnages  de  la  légende ,  même  aux  grands  Buddhas  du  passé ,  tels  que 

'  Ne  faudrait-il  pas  plutôt  lire  Pradjnâsvarûpâ,  «dont  la  propre  forme  est  la  sagesse?» 
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Vipaçyin ,  Çikhin ,  Viçvabhû  et  autres.  C'est  vraisemblablement  encore  au  Brâbmanisme 
qu'est  empruntée  l'idée  de  placer  la  venue  de  Mandjuçrî  dans  le  Trêtâyuga;  car  outre 
qu'il  n'est  pas  certcdn  que  les  Buddhistes  aient  anciennement  adopté  le  système  des  Yugas 
purâniques  avec  leurs  dénominations ,  la  distribution  des  sept  Buddhas  dans  l'espace  de 
temps  qu'embrassent  ces  Yugas  est  manifestement  le  résultat  d'un  mélange  d'idées  qui  ne 
peut  être  ancien.  Il  faut  reconnaître  encore  un  emprunt  fait  aux  Purânas  dans  cette  sup- 
position, que  Mandjuçrî  apparut  sous  la  figure  du  Viçvakarman  brâhmanique.  On  saisit 
ici  une  trace  très-visible  de  l'influence  désastreuse  de  la  mythologie  sur  l'histoire.  Si  cette 
légende  a  quelque  valeur,  c'est  dans  ce  qu'elle  nous  apprend  du  rôle  civilisateur  ou  reli- 
gieux de  Mandjuçrî,  rôle  que  j'ai  signalé  plus  haut  d'après  d'autres  textes.  Eh  bien,  la 
légende  ne  peut  indiquer  ce  rôle  réel  ou  supposé ,  sans  en  faire  l'œuvre  d'un  être  divin  ; 
et  il  faut,  pour  satisfaire  à  ce  déplorable  goût  du  mervéilleux  qui  passionne  tous  les  lé- 
gendaires,  que  Mandjuçrî  devienne  non  le  civilisateur,  mais  l'architecte  du  pays,  un 
véritable  démiurge  local  qui  crée  des  montagnes  et  constitue  le  sol  en  desséchant  un 
grand  lac. 

Les  autres  détails  de  la  légende  viennent  du  Buddhisme,  mais  d'un  Buddhisme  très- 
peu  homogène  et  qui  porte  l'empreinte  d'époques  diverses.  D'un  côté  on  voit  les  six 
Buddhas  prédécesseurs  de  Çâkyamuni  mis  successivement  en  rapport  avec  l'histoire  de 
la  vallée  du  Népal,  d'après  une  théorie  purement  buddhique  qui  consiste  à  suivre  les 
personnes ,  les  choses  et  les  lieux  à  travers  les  périodes  d'un  passé  qu'on  divise  selon  la 
succession  des  sept  derniers  Buddhas  humains.  De  l'autre  on  voit  Svayambhû,  qui  est 
le  même  que  l'Âdibuddha  des  théistes ,  placé  au  rang  le  plus  élevé  et  invoqué  comme  la 
divinité  tutélaire  du  Népal  ;  conception  purement  mythologique ,  et  dont  la  date ,  au  moins 
d'après  ce  que  nous  apprend  Csoma  du  Kâlatchakra ,  ne  doit  pas  être  de  beaucoup  an- 
térieure au     siècle  de  notre  ère. 

Une  fois  dégagée  de  ces  éléments  religieux,  la  tradition  relative  à  Mandjuçrî  peut  être 
envisagée  de  plus  près  dans  ses  données  réelles.  Elle  nous  le  montre  comme  le  civilisateur 
de  la  vallée  du  Népâl  et  comme  l'instituteur  religieux  du  pays.  C'est  en  qualité  de  civilisa- 
teur qu'il  fait  écouler  les  eaux  qui  couvraient  le  fond  de  la  vallée.  Or  ici  le  témoignage 
des  textes  cités  plus  haut  est  confirmé  en  partie  par  l'aspect  des  lieux.  Deux  voyageurs 
éclairés  et  attentifs,  Kirkpatrick  et  Fr.  Hamilton ,  rappelant  la  légende  qui  représente  Man- 
djuçrî desséchant  la  vallée  du  Népâl ,  se  montrent  persuadés  que  cette  légende  repose  sur 
ce  fait  naturel,  que  la  vallée  a  dù  être  jadis  un  lac  étendu  ^  Fr.  Hamilton,  qui  rapporte 
le  phénomène  de  l'écoulement  des  eaux  à  la  vallée  du  Népâl  proprement  dite,  c'est-à-dire 
à  celle  que  forment  les  nombreuses  branches  de  la  Vagmatî ,  le  renferme  dans  des  limites 
assez  restreintes ,  et  en  augmente  ainsi  la  vraisemblance  ^.  La  tradition  népâlaise  assigne 
donc  à  Mandjuçrî  exactement  le  même  rôle  que  la  tradition  kachemirienne  assignait  déjà 
au  sage  Kaçyapa  dans  le  bassin  inondé  du  Kachemire  ^.  La  ville  que  Mandjuçrî  passe 

'  Kirkpatnck,  Accoant  of  Népal j  p.  169,  170  et  p.  2o5  et  206  ;  Ritter,  ErJiuncZej  t.  IV,p.  60, 65  et  66  . 
255.  ^  Troyer,  Râdjataranginîj  t.  I,p.  26;  Lassen,  In- 

^  Fr.  Hamilton,  Account  ofthe  Kingdom  of  Népal,       dische  Altertkumsk.  1. 1 ,  p.  42 ,  note  3. 
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pour  avoir  fondée ,  et  qui  se  nommait  d'après  lui  Mandjapattan,  n'existe  plus  aujourd'hui; 
mais  la  tradition  populaire  en  marque  l'emplacement  entre  le  mont  Sambhu  et  la  forêt 
de  Paçupati,  à  peu  près  à  moitié  chemin,  à  un  endroit  oii  l'on  trouve,  en  fouillant  la 
terre,  des  restes  de  constructions  ^  Le  souvenir  de  Mandjuçri  reparaît  encore  dans  le  nom 
de  la  montagne  de  Çrimandju,  qui  est  citée  par  le  Panichavifhçatikâ ,  plusieurs  fois  allégué 
dans  la  présente  note,  et  où  se  lisent  ces  paroles  :  «  le  Tchâitya  de  la  montagne  Çrîman- 
«  dju  élevé  par  ses  disciples^;  «  sur  quoi  M.  Wilson  ajoute,  sans  doute  d'après  M.  Hodgson, 
que  la  montagne  de  Çrîmandju  est  la  partie  occidentale  du  mont  Sambhu,  lequel  est 
détaché  du  Çrîmandju  par  une  simple  cavité,  et  non  par  une  séparation  véritable. 

L'origine  étrangère  de  Maîïdjuçrî  est  également  indiquée  par  la  tradition  populaire. 
M.  Hodgson  nous  apprend  que,  suivant  les  Népalais,  Mandjuçri  naquit  au  nord  du  Né- 
pal ,  en  un  lieu  nommé  Panlcha  çircha  parvata ,  «  la  montagne  aux  cinq  têtes ,  »  dans  le 
Mahâtchîna  ^.  Ceci  s'accorde  avec  la  stance  2  A  du  Pantchavimçatikâ ,  en  ce  qui  regarde  la 
montagne  qu'on  assigne  pour  lieu  de  naissance  à  Maîïdjuçrî.  Cette  assertion  repose  égale- 
ment sur  l'autorité  du  SvayamiM  purâna  cité  tout  à  l'heure  *  ;  elle  donne  peut-être  l'ex- 
plication de  la  tradition  tibétaine  et  de  cet  énoncé  si  obscur  de  Csoma,  qui  fait  naître 
Mandjuçri  à  la  Chine,  de  l'arbre  Triks'ha.  Je  ne  saurais  cependant  dire  si  ces  derniers  mots 
sont  une  traduction  imparfaite  du  mot  çîrcha,  «  tête,  »  qui  figure  dans  le  nom  de  Pantcha- 
çircha ,  «  la  montagne  aux  cinq  têtes ,  »  ou  bien  si  «  l'arbre  Triks'ha  »  est  une  allusion  au 
çiricha  indien ,  qui  pour  les  botanistes  est  Yacacia  sirisa.  On  pourrait  s'étonner  de  voir 
dans  le  Mahâtchina  deçà,  c'est-à-dire  dans  la  contrée  des  Mahâtchînas,  une  montagne  qui 
porte  un  nom  sanscrit  ;  mais  si  la  tradition  repose  sur  quelque  chose  de  réel ,  il  est  pro- 
bable qu'on  aura  traduit  en  sanscrit  le  nom  indigène  de  la  montagne  aux  cinq  têtes, 
comme  on  avait  déjà  sanscritisé  le  nom  des  grands  Tchînas  et  celui  du  Népâla. 

Ici  l'ethnographie  vient  prêter  son  appui  à  la  légende,  comme  l'a  fait  tout  à  l'heure, 
dans  une  certaine  mesure,  l'examen  géologique  des  lieux.  Le  lecteur  aura  remarqué  que 
le  récit  du  Svayamhhû  purâna,  qui  attribue  à  Maîïdjuçrî  l'écoulement  des  eaux  remplissant 
le  bassin  de  la  Vagmatî,  le  représente  en  même  temps  comme  l'introducteur  de  la  popu- 
lation primitive  du  Népal.  Cette  population  venait,  ainsi  que  son  chef,  du  pays  des  Mahâ- 
tchînas ou  de  la  grande  Chine;  elle  était  donc  très-probablement  de  race  mongole.  Or 
après  de  sérieuses  études  sur  l'origine  des  populations  himàlayennes ,  le  juge  le  plus 
compétent  dans  ces  matières,  M.  Hodgson,  arrive  à  ce  résultat,  que  le  fonds  premier  des 
peuplades  dispersées  le  long  de  la  grande  chaîne  de  l'Himalaya,  appartient  à  celle  des 
familles  humaines  qu'on  appelle  mongole.  Il  est  curieux  que  la  légende  ait  conservé  aussi 
fidèlement  le  souvenir  de  l'origine  véritable  des  Népâlais.  Mais  ce  qui  s'y  trouve  de  vérité 
ethnographique  ne  prouve  rien  pour  la  réalité  de  la  partie  historique  du  récit.  De  ce  que 


'  Wilson,  Notice,  etc.  p.  470;  Hodgson,  dans 
Journ.  as.  Soc.  of  Beiigal,  t.  XII,  1"  part.  p.  4o8. 

*  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  466,  st.  21  et  note  36; 
Journ.  as.  Soc.  oj Bengal,  t.  XII,  i"  part.  p.  407. 

'  Hodgson,  Classific.  ofthe  Newars  of  Népal,  dans 


Joarn.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  III,  p.  216  ;  Translat.  of 
the  Ndipâl.  dévat.  haljân.  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Ben- 
gal, t.  XII,  1"  part.  p.  4o8. 

*  Hodgson,  Transact.  ofthe  roy.  asiat.  Society  of 
Great-Britain ,  t.  Il,  p.  2  55. 
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les  premiers  colonisateurs  du  Népal  (il  serait  peut-être  plus  juste  de  dire  les  premiers  ha- 
bitants) sont  originaires  d'un  pays  peuplé  par  la  race  mongole,  cela  ne  prouve  pas  que 
Mandjuçrî,  qu'on  fait  venir  de  ce  pays,  ait  été  le  chef  de  la  colonisation.  Il  y  a  contradic- 
tion manifeste  entre  les  deux  parties  de  la  légende,  dont  l'une  fait  de  Mandjuçrî  le  premier 
civilisateur  du  Népâl ,  et  dont  l'autre  le  regarde  comme  l'introducteur  du  culte  d'Adibud- 
dha.  Cela  est  historiquement  de  toute  impossibilité ,  puisque  le  culte  d'Âdibuddha  est  un 
des  derniers  développements  du  Buddhisme  septentrional.  Le  Svajambhû  purâna,  il  est 
vrai ,  se  lire  de  cette  difficulté  capitale  en  reportant  et  l'arrivée  de  Mandjuçrî  et  l'établisse- 
ment du  culte  dont  on  le  fait  l'auteur,  à  l'époque  fabuleuse  du  troisième  des  anciens 
Buddhas  qui  ont  précédé  Çâkyamuni.  Mais  cette  solution  est  plus  commode  que  sérieuse  ; 
loin  de  nous  satisfaire,  elle  doit  éveiller  notre  attention  sur  la  façon  tout  arbitraire  avec 
laquelle  ont  été  disposés  les  éléments  de  la  tradition  relative  à  Maiîdjuçrî. 

Suivant  l'extrait  précité  du  Svayamhhû  purâna ,  ce  Religieux  vint  dans  le  Népâl  à  la  suite 
du  roi  Dharmakar  ou  Dharmakâra,  qui  était  originaire  de  Tchîna  ^  Ce  dernier  détail  mérite 
attention,  en  ce  qu'il  subordonne  Mandjuçrî  à  un  personnage  politique  dont  le  nom  n'est 
pas  prononcé  dans  le  Pafitchavîrhçatikâ  des  Népalais.  Il  ne  l'est  pas  davantage  dans  la  liste 
des  Râdjas  du  Népâl ,  que  Prinsep  a  empruntée  à  l'ouvrage  de  Kirkpatrick^.  Mais  il  importe 
de  remarquer  que  Dharmakâra  peut  bien  n'être  qu'un  titre  religieux  qui  se  serait  ajouté 
ou  substitué  à  quelque  nom  plus  historique.  Le  mot  de  dharma,  «  la  loi,  »  fait  naître  par 
lui-même  cette  conjecture;  nous  trouvons  même  dans  un  pays  voisin,  le  Bhotan,  un  em- 
ploi analogue  du  mot  dharma,  c'est  le  titre  de  Dharma  Puidja  qu'on  donne  au  chef  spiri- 
tuel du  pays^.  Toutefois  cette  conjecture  même,  en  supposant  qu'elle  soit  fondée,  ne 
nous  apprend  rien  sur  le  nom  du  chef  militaire  qu'il  faudrait  rattacher  à  la  mission  reli- 
-gieuse  et  civilisatrice  de  Mandjuçrî.  Si  l'on  devait  s'en  rapporter  à  un  extrait  de  l'historien 
chinois  Ma  touan  lin,  inséré  dans  les  journaux  des  Sociétés  asiatiques  de  Londres,  de  Paris 
et  de  Calcutta,  les  Chinois  auraient  gardé  dans  leurs  annales  le  souvenir  d'une  tradition 
qui  est  analogue  à  celle  des  Népâlais,  malgré  plusieurs  différences  essentielles.  Mandjuçrî 
y  est  dit  fils  d'un  roi  de  l'Inde  qui  régnait  vers  l'an  968  de  notre  ère.  Il  se  rendit  à  la  Chine 
en  qualité  de  Religieux ,  et  y  fut  accueilli  avec  bienveillance  ;  mais  les  intrigues  de  quel- 
ques autres  prêtres  buddhistes  le  forcèrent  à  quitter  le  pays 

Je  ne  puis  malheureusement  ajouter  aucun  détail  à  ceux  que  je  viens  de  reproduire 
d'après  l'historien  chinois.  Il  m'est  également  impossible  de  tenter  la  conciliation  de  cet 
extrait  avec  les  traditions  recueillies  dans  ces  derniers  temps  au  Népal  par  M.  Hodgson. 
Les  seuls  points  que  je  croie  devoir  signaler  à  l'attention  du  lecteur  sont  les  suivants. 


'■  Hodgson,  Classijic.  of  the  Newars,  dans  Journ- 
al. Soc.  of  Bcngalj  t.  III,  p.  216  et  217;  Transact. 
of  the  roy.  as.  Soc.  of  Great-Britain ,  t.  II,  p.  256. 

'  Useful  Tables,  p.  ii4  et  11 5. 

'  Fr.  Hamilton,  Account  of  Népal,  p.  56  et  57. 

*  Chinese  accounts  of  India,  dans  Joarn.  as.  Soc. 
of  Bencjal,  t.  VI,  p.  72  ,  extrait  de  VAsiat.  Journ.  de 


Londres,  juillet  et  août  i836;  Nom.  Journ.  asiat. 
IIP  série,  t.  VIII,  p.  416;  mais  surtout  Notices  sur 
les  pays  et  les  peuples  étrangers,  dans  Nouv.  Journ.  as. 
IV°  série,  t.  X,  p.  118.  C'est  cette  dernière  traduc- 
tion ,  qui  est  due  à  mon  savant  confrère,  M.  Stanis- 
las Julien,  que  je  suis  dans  mon  extrait  de  ce  que 
les  Chinois  nous  apprennent  sur  Mandjuçrî. 
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Si  le  récit  de  Ma  touan  lin  est  fondé ,  et  l'exactitude  connue  de  cet  annaliste  est  une  pré- 
somption en  sa  faveur,  il  sert  à  expliquer  d'une  manière  satisfaisante  ces  deux  opinions 
des  Népâlais,  que  Mandjuçrî  était  étranger  au  Népal,  et  qu'il  avait  quitté  la  Chine  pour 
venir  s'établir  dans  le  nord  de  l'Inde.  En  effet  Mandjuçrî ,  Indien  d'origine  selon  les  Chi- 
nois, n'avait  fait  à  la  Chine  qu'un  séjour  dont  on  ne  fixe  pas  la  durée,  et  il  était  retourné 
de  là  dans  l'Occident.  La  circonstance  qu'il  était  fils  de  roi ,  rapportée  par  Ma  touan  lin ,  se- 
rait très-heureusement  confirmée  par  le  titre  de  Kumâra,  «  prince  royal,  »  qu'on  lui  donne 
non-seulement  dans  les  grands  Sûtras  des  Népâlais ,  mais  aussi  dans  le  recueil  lexicogra- 
phique  sanscrit  connu  sous  le  titre  de  Trikânda  çêcha.  Il  faudrait,  en  outre,  s'assurer  positi- 
verhent  si  c'est  bien  en  968  que  les  Chinois  font  régner  dans  l'Inde  le  roi  qu'on  dit  père  de 
Mandjuçrî;  car  cette  date  s'accorde  assez  avec  celle  du  x"  ou  xi^  siècle  de  notre  ère,  époque 
à  laquelle  Wilson  place  la  rédaction  du  Trikânda  çêcha,  où  Mandjuçrî  est  déjà  nommé  ^ 
Mais  elle  diffère  considérablement  de  celle  que  Csoma  a  trouvée  dans  la  table  chronolo- 
gique des  événements  les  plus  intéressants  du  Buddhisme,  d'après  les  Tibétains;  Mandjuçrî 
y  est  placé  l'an  887  avant  notre  ère!  En  supposant  même  qu'on  doive  ramener  cette  table 
au  comput  des  Buddhistes  du  Sud,  en  abaissant  J'époque  de  la  mort  de  Çâkya  de  huit 
cent  quatre-vingt-deux  à  cinq  cent  quarante-trois  ans  avant  Jésus-Christ ,  on  ne  trouverait 
encore,  pour  l'époque  de  la  naissance  de  Mandjuçrî,  que  l'an  /igS  avant  Jésus-Christ; 
résultat  qui  contredit  toutes  les  vraisemblances,  et  qui  infirme  grandement  à  mes  yeux 
l'autorité  de  la  table  tibétaine.  Cette  date  de  968  est  de  plus  en  contradiction  formelle  avec 
une  autre  date  fournie  par  les  Chinois  eux-mêmes,  et  dont  je  dois  la  connaissance  à  une 
communication  de  M.  Stanislas  Julien.  Elle  est  donnée  par  la  chronologie  chinoise  nom- 
mée Fo  tsou  thong  ki,  d'après  laquelle  Mandjuçrî  parut  deux  cent  cinquante  ans  après  le 
Nirvâiia  du  Buddha.  Si  nous  adoptons  le  comput  singhalais,  l'an  2  00  après  la  mort  de 
Çâkyamuni  répondra  à  l'an  298  avant  notre  ère. 

Le  voyage  de  Fa  hian  nous  fournit  encore  une  objection  très-considérable  contre  la  date 
de  968  qu'on  attribue  à  Maîidjuçrî.  Si  ce  religieux  est  le  fils  d'un  roi  qui  n'a  régné  que  vers 
la  fin  du  x""  siècle ,  comment  se  fait-il  que  Fa  hian  ait  trouvé  dans  l'Inde ,  au  iv"  siècle  de 
notre  ère,  des  preuves  publiques  du  respect  dont  la  mémoire  de  Mandjuçrî  était  l'objet  ^  ? 
Comment  ce  nom  de  Mandjuçrî  était-il  déjà  devenu  celui  de  savants  Brahmanes,  si  toutefois 
Klaproth  a  traduit  ici  exactement  le  texte  du  Foe  koue  ki  ^  ?  Comment  ensuite  comprendre 
que  les  Népâlais  puissent  attribuer  à  un  personnage  aussi  moderne  le  dessèchement  de 
leur  vallée ,  quand  on  les  voit  placer  au  v^  siècle  de  notre  ère  l'arrivée  de  Padmapâni ,  qu'ils 
font  de  beaucoup  postérieur  à  Mandjuçrî'^?  Je  ne  regarderais  pas  comme  une  difficulté 
insurmontable  la  présence  du  nom  de  Mandjuçrî  dans  les  grands  Sûtras,  tels  que  le  Lotus 
de  la  bonne  loi,  qui  sont  de  toute  évidence  bien  antérieurs  au  x"  siècle  de  notre  ère;  car 
on  pourrait  toujours  supposer  que  ce  nom  de  Mandjuçrî  a  été  introduit  après  coup  dans 
des  livres  antérieurs  à  ce  personnage.  Mais  le  témoignage  positif  de  Fa  hian  reste  comme 

'  Sanscrit  Diction,  préface,  p.  xxvii,  1"  éd.  ^  Foe  koue  ki,  p.  254  et  260. 

'  Foe  houe  ki,  ip.  101  ;  Introd.  à  l'iiist.  du  Baddh.  *  Uodgson,  Classification  oftheNewars,  dans  Je  urn 

indien,  t.  I,p.  ii3.  asiat.  Soc.  ofBengal,  t.  III,  p.  221. 
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une  objection  considérable  en  face  de  l'opinion  de  l'annaliste  chinois.  Au  reste,  le  temps 
n'est  probablement  pas  éloigné  où  cette  question  et  d'autres  du  même  genre  pourront 
être  traitées  avec  plus  d'avantage  d'après  des  matériaux  plus  complets.  Les  travaux  éten- 
dus que  mon  savant  confrère ,  M.  Stanislas  Julien ,  a  entrepris  sur  la  relation  du  voyageur 
buddhiste  Yuen  thsang,  ne  tarderont  sans  doute  pas  à  paraître,  et  l'on  pourra  dès  lors 
se  servir  en  toute  assurance  du  témoignage  des  auteurs  chinois ,  dont  on  aura  la  fidèle 
reproduction. 

Dans  le  cours  du  petit  traité  népalais  souvent  cité  sous  le  titre  abrégé  de  Pantchavim- 
çatikâ,  on  a  pu  voir  que  Mandjuçrî  était  ordinairement  rappelé  sous  les  noms  de  Man- 
djunâtha  et  Mafidjudêva.  Le  Trikdnda  çêcha,  ainsi  cjue  l'a  déjà  fait  remarquer  M.  Wilsou, 
donne  une  liste  beaucoup  plus  nombreuse  de  synonymes  et  d'épithètes  du  nom  de  Man- 
djuçrî '.  Je  commence  par  celles  dont  l'adjectif  ma/ît//a,  «  ])eau ,  »  forme  l'élément  principal. 
Le  Trikânda  çêcha  ne  cite  ni  Mandjanâtha,  ni  Mafidjudêva;  mais  il  donne  Mandjubhadra  et 
Mandjaghôcha  :  ce  dernier  nom ,  qui  est  d'un  fréquent  usage ,  est  cité  dans  notre  Lotus 
même^.  Ces  cinq  désignations,  qui  peuvent  passer  pour  autant  de  noms  de  Mandjuçrî  (mot 
qui  forme  le  sixième  nom  où  figure  mandja) ,  font  vraisemblablement  allusion  à  la  lieauté 
physique  de  ce  personnage;  une  seule  exprime  l'agrément  de  sa  voix,  c'est  celle  de  Man- 
djughôcha;  notre  Lotus  en  connaît  cependant  une  autre,  Mahdjusvara,  qui  a  le  même 
sens.  Les  titres  de  Mandjunâtha  et  Mafidjudêva ,  quoique  manquant  dans  le  Trikânda 
çêcha,  n'en  sont  pas  moins  parfaitement  authentiques  :  ce  sont  des  épithètes  tout  à  fait 
d'accord  avec  le  rang  de  prince  royal,  que  le  Trikânda  lui  reconnaît  en  le  nommant  Ku- 
mâra,  comme  fait  régulièrement  notre  Lotas^.  C'est  au  même  ordre  d'idées  qu'appartient 
le  titre  de  Mahdrâdja,  donné  par  le  Trikânda  çêcha.  Une  épithète  qu'il  ne  faut  pas  oublier 
ici  est  celle  de  nîla,  qui  doit  signifier  "  le  noir  »  ou  «  le  bleu  foncé;  »  ce  titre  semblerait 
annoncer  une  origine  un  peu  méridionale.  Cinq  épithètes  rappellent  les  armes  que  Man- 
djuçrî portait  :  ce  sont  Khadgin,  «  celui  qui  a  un  glaive;  »  Dandin,  «  celui  qui  porte  un 
«  bâton;  «  Achlâratchakravat,  «  celui  qui  porte  le  Tchakra  ou  la  roue  aux  huit  rayons  ;  » 
Sthiratchakra ,  «  celui  dont  le  Tchakra  ou  la  roue  est  solide,  »  épithète  dont  je  ne  saisis  pas 
bien  la  vraie  portée;  Vadjradhara,  «  celui  qui  porte  la  foudre.  » 

D'autres  épithètes  désignent  son  costume  et  sa  monture  ;  ainsi  on  le  représente  comme 
Çikhâdhara,  «portant  une  mèche  de  cheveux  sur  le  sommet  de  la  tête;  »  Paiitchalchîra, 
«  ayant  un  vêtement  formé  de  cinq  lambeaux  d'étoffe ,  «  ce  qui  rappelle  le  vêtement  rapiécé 
des  Religieux  buddhistes  ;  Nûôtpalin,  «  tenant  un  nymphaea  bleu  ;  »  Vibhuchana ,  «  paré  d'or- 
"  nements,  »  sans  doute  quand  on  se  le  figure  sous  son  costume  de  prince  royal;  Çârdû- 
lavâhana,  «ayant  un  tigre  pour  monture,  "  et  Simhakêli,  «jouant  avec  un  lion.  »  Deux 
épithètes  très-remarquables  semblent  faire  allusion  à  son  état  antérieur,  soit  dans  une 
existence  passée ,  soit  avant  qu'il  se  présentât  comme  l'instituteur  religieux  du  Népâl  :  on 
le  nomme  Pdrvayakcha,  «  autrefois  Yakcha,  «  peut-être  par  allusion  à  son  séjour  dans  une 
contrée  où  la  superstition  populaire  plaçait  des  Yakchas;  et  Pârvadjina,  «  autrefois  D/ ma,  » 

'  Notice,  etc.  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  ù^jo;  ^  Voyez  ci-dessus,  p.  3oi. 

Trikânda  çêcha,  chap.  i,  sect.  i,  st.  20,  21,  22.  ^  Voyez  ci-dessus,  p.  3oo. 
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très-probablement  par  allusion  à  la  croyance  qui  en  fait  une  incarnation  de  Çâkyamuni 
Buddha. 

Une  seule  épithète  paraît  se  rapporter  au  dessèchement  de  la  vallée  du  Népal  qu'on 
lui  attribue;  c'est  celle  de  Djalêndra,  «  l'Indra  ou  le  chef  des  eaux.  »  Tous  les  autres  titres, 
au  nombre  de  cinq ,  indiquent  par  divers  caractères  sa  supériorité  comme  instituteur  reli- 
gieux. On  le  nomme  Vâdirâdj ,  «  le  roi  de  ceux  qui  soutiennent  des  controverses;  »  Pra- 
djndkdja,  «  celui  dont  la  sagesse  est  le  corps;  »  Djnânadarpana,  «  le  miroir  de  la  connais- 
«sance;»  Dhiyâmpati,  «le  maître  des  pensées;»  Balavrata,  «celui  qui  a  une  dévotion 
«  forte.  »  On  peut  conclure  sans  hésiter,  de  l'analyse  comparée  de  ces  nombreuses  épi- 
thètes,  que  Mandjuçrî  passait,  au  temps  de  la  compilation  du  Trikânda  çécha,  pour  un 
prince  de  sang  royal ,  pour  un  guerrier  armé ,  pour  un  Religieux  vainqueur  dans  les  con- 
troverses et  reconnaissable  à  sa  beauté  extérieure,  au  charme  de  sa  voix,  à  son  teint  noir 
et  à  diverses  particularités  du  costume  des  Religieux;  mais  parmi  ces  épithètes,  on  n'en 
trouve  qu'une  qui  se  rapporte  à  son  rôle  de  civilisateur,  si  toutefois ,  comme  je  le  remar- 
quais en  commençant,  il  est  permis  de  donner  cette  extension  à  l'épithète  de  Djalêndra; 
rien  autre  chose  ne  le  rattache  positivement  au  Népâl. 

Les  textes  nous  manquent  encore  pour  pousser  plus  loin  la  monographie  de  ce  person- 
nage, qui  joue  un  rôle  important  dans  les  grands  Sûtras  sanscrits  du  Népâl  et  du  Tibet. 
Résumons  seulement  en  quelques  mots  les  points  par  lesquels  Mandjuçrî  se  rattache  à 
l'histoire  du  Buddhisme;  c'est,  on  le  comprendra,  bien  moins  pour  tirer  de  ces  éléments 
encore  trop  incomplets  des  conséquences  historiques,  que  pour  les  signaler  à  des  recherches 
ultérieures. 

Une  chronologie  tibétaine  compilée  en  1686  de  notre  ère  place  la  naissance  de  Mândju^ 
ghôcha  à  l'an  2  02  3  avant  cette  date;  ce  qui  la  reporte  à  l'an  887  avant  Jésus-Christ.  Cette 
même  chronologie  le  fait  antérieur  de  trois  cent  cinquante-six  ans  au  célèbre  Nâgârdjuna. 

Une  chronologie  chinoise  des  événements  les  plus  importants  du  Buddhisme  fait  naître 
Mandjuçrî  deux  cent  cinquante  ans  après  la  mort  de  Çâkya;  ce  qui,  d'après  le  calcul  des 
Buddhistes  de  Ceylan,  le  place  en  298  avant  notre  ère. 

Le  voyageur  chinois  Fa  hian  trouve ,  au  iv"  siècle  de  notre  ère ,  la  mémoire  de  Man- 
djuçrî honorée  dans  l'Inde  centrale. 

Son  nom  est  cité,  avec  ses  titres  religieux  et  militaires,  par  le  Trikânda  çécha,  vocabu- 
laire sanscrit  rédigé  entre  le  x^  et  le  xf  siècle  de  notre  ère. 

Enfin  un  fragment  de  Ma  touan  lin  le  dit  fils  d'un  roi  de  l'Inde  qui  vivait  en  g 68  de 
notre  ère. 

J'ai  montré  plus  haut  combien  ces  diverses  données  étaient  peu  conciliables  entre  elles. 
Je  répète  seulement  que  si  d'un  côté  Mandjuçrî  ne  peut  être  aussi  ancien  que  le  ix^  siècle 
avant  notre  ère,  il  est  bien  difficile  qu'il  soit  aussi  moderne  que  le  x'  siècle  après.  Je  re- 
marque en  passant  cette  circonstance  singulière ,  que  la  chronologie  tibétaine  le  fait  à  peu 
près  autant  remonter  que  le  fait  descendre  le  fragment  de  Ma  touan  lin.  Admettons  par 
hypothèse  que  la  table  tibétaine,  qui  offre  plus  d'un  côté  faible,  ne  mérite,  quant  à  cette 
date,  aucun  crédit,  et  ne  lui  empruntons  que  ce  seul  renseignement,  savoir,  que  Maùdjucrî 
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passe  pour  avoir  vécu  avant  Nâgârdjuna.  Si,  comme  on  l'admet  généralement,  Nàgârdjuna 
est  postérieur  d'un  peu  plus  de  quatre  siècles  à  Çâkyamuni,  nous  devrons  chercher  Man- 
djuçrî  vers  le  commencement  du  i"  siècle  avant  notre  ère ,  et  nous  ne  serons  plus  surpris 
de  le  voir  cité  dans  Fa  hian  et  le  Trikânda  çécha.  Restera  la  date  de  968  après  Jésus- 
Christ,. qui  n'est  pas  plus  ciisée  à  comprendre  que  celle  de  887  avant.  Mais  ici  se  présente- 
ront deux  solutions  possibles  :  ou  le  Mandjuçrî  de  la  fin  du  siècle  sera  un  autre  per- 
sonnage que  Maîidjuçrî  le  philosophe  et  le  Bôdhisattva  antérieur  à  Nâgârdjuna  ;  ou 
abusant  du  système  facile  des  incarnations ,  la  tradition  népâlaise  aura  fait  du  personnage 
religieux  et  militaire  du  siècle  la  personnification  d'un  sage  connu  déjà  et  vénéré  depuis 
plusieurs  siècles.  C'est  à  une  connaissance  plus  étendue  des  textes  qu'il  appartiendra  de 
déterminer  ce  qu'il  peut  y  avoir  de  fondé  dans  ces  hypothèses.  Quant  à  présent  il  nous 
est  déjà  possible  d'affirmer  qu'on  a  chargé  Mandjuçrî  de  deux  rôles  inconciliables ,  celui 
de  chef  de  la  colonie  d'origine  mongole  qui  a  formé  anciennement  le  fonds  premier  de  la 
population  du  Népal,  et  celui  d'instituteur  religieux  et  de  fondateur  du  culte  d'Adibuddha. 

N°  IV. 

SUR   LE  MOT  DHÂTD. 
(Ci-dessus,  chap.  i,  f.  7  a,  p.  3i5.) 

J'ai  dit  plus  haut,  après  avoir  expliqué  le  terme  de  lôkadhâtu,  qu'il  fallait  distinguer 
ce  mot  d'un  autre  composé  dhâialôka,  sur  lequel  j'ai  promis  de  revenir.  Je  trouve,  en 
effet,  ce  composé  de  dhâialôka  dans  un  passage  du  Djina  alamkâra,  où  il  est  employé  pour 
désigner  l'ensemble  de  tous  les  objets  que  l'on  nomme  dhdtus.  Le  mot  dhâtalôka  signifie 
donc,  «  le  monde  des  Dhâias  ou  éléments,  »  dans  un  sens  analogue  à  celui  dans  lequel 
on  emploie  certaines  expressions  philosophiques  comme  «le  monde  de  l'intelligence,  le 
«  monde  de  la  sensation.  »  Le  lecteur  ne  sera  peut-être  pas  fâché  de  voir  ce  que  le  Djina 
alamkâra  entend  par  «  le  monde  des  Dhâtus;  ■>  il  y  reconnaîtra  une  théorie  qui  s'accorde 
complètement,  et  en  des  points  fort  remarquables,  avec  une  partie  importante  de  la 
métaphysique  des  Buddhistes  du  Nord,  sur  laquelle  je  suis  entré  ailleurs  dans  quelques 
éclaircissements  ^ . 

L'énumération  que  donne  le  Djina  alamkâra  des  parties  composant  le  monde  des  Dhâ- 
tus, commence  par  celle  des  dix-huit  Dhâtus  ou  éléments,  qui  ne  sont  autres  que  les  six 
organes  des  sens ,  les  six  qualités  sensibles ,  et  les  six  perceptions  ou  connaissances  qui  en 
résultent.  Les  voici  tels  que  les  énumère  le  texte  pâli  :  Tchakkhu  dhâtu,  râpa  dhâtu,  tchakkhu 
vihnâna  dhâtu;  sôta  dhâtu,  sadda  dhâtu,  sôta  vinnâna  dhâtu;  ghâna  dhâtu,  gandha  dhâtu, 
ghâna  vinnâna  dhâtu;  djihvâ  dhâtu,  rasa  dhâtu,  djihvd  vinnâna  dhâtu;  kâya  dhâtu,  pôtthabha 
dhâtu,  kâya  vinnâna  dhâtu;  manô  dhâtu,  dhamma  dhâtu,  manà  vinnâna  dhâtu.  «L'élément 
«  dit  de  la  vue,  celui  de  la  forme,  celui  de  la  notion  acquise  par  la  vue;  l'élément  dit  de 

'  Introd.  à  l'Iiist.  du  Budd.  ind.  1. 1 ,  p.  634. 
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«l'ouïe,  celui  du  son,  celui  de  la  notion  acquise  par  l'ouïe;  l'élément  dit  de  l'odorat. 
Il  celui  de  l'odeur,  celui  de  la  notion  acquise  par  l'odorat;  l'élément  dit  de  la  langue  (ou 
"  du  goût) ,  celui  du  goût,  celui  de  la  notion  acquise  par  la  langue  ;  l'élément  dit  du  corps 
Il  (ou  de  la  peau),  celui  du  toucher,  celui  de  la  notion  acquise  par  le  corps;  l'élément  dit 
«  du  manas  (de  l'esprit  ou  du  cœur) ,  celui  du  mérite  moral  (ou  de  l'être) ,  celui  de  la  no- 
«  tion  acquise  par  le  manas.  » 

Les  Buddhistes  du  Nord  connaissent  également  cette  classification ,  et  le  commentaire 
philosophique  intitulé  Ahhidharma  kôça  vyâkhyâ  nous  apprend  que ,  dans  de  tels  composés , 
le  mot  dhâtu.  n'a  en  aucune  manière  la  signification  d'élément  matériel,  et  qu'il  ne  le  faut 
pas  prendre  au  sens  où  on  l'emploie  en  disant,  prïthivî  dhâtu,  «  l'élément  matériel  dit  la 
Il  terre.  »  Ici ,  c'est-à-dire  dans  l'énumération  précédente ,  le  sens  de  dhâtu  est  à  peu  près 
celui  de  gôtra,  «  famille,  genre.  »  h' Ahhidharma  kôça  vjâkhjâ  ajoute  que  les  dix-huit  Dhâtas 
énumérés  sont  nommés  ainsi ,  parce  qu'ils  contiennent  des  caractères  qui  leur  sont  com- 
muns à  tous.  C'est,  comme  on  voit,  rapporter  encore  cette  acception  du  mot  dhâtu  à  fidée 
de  contenance.  Us  sont  ainsi  nommés ,  dit  la  même  autorité ,  parce  que  constitués  par  les 
éléments  propres  qui  distinguent  chacun  d'eux ,  ils  ont  de  plus  la  forme  qui  leur  appar- 
tient en  commun.  J'ai  déjà  touché  à  ce  sujet  dans  la  partie  métaphysique  de  mon  Intro- 
duction à  l'histoire  du  Buddhisme  indien^;  mais  plutôt  que  d'y  renvoyer  simplement  le 
lecteur,  je  crois  préférable  de  donner  ici  la  traduction  du  passage  relatif  au  dix-huit  Dhâtas 
qui  relie  entre  eux  les  divers  fragments  que  j'ai  déjà  introduits  dans  fouvrage  précité. 

«  La  connaissance  ou  la  notion  acquise  par  la  vue  se  nomme  tchakchar  vidjnâna  dhâtu, 
«  ou  l'élément  de  la  notion  acquise  par  la  vue,  et  ainsi  de  suite  pour  les  autres  sens,  jusques 
1  et  y  compris  la  notion  acquise  par  le  manas  ou  l'intellect,  qui  est  manô  vidjnâna  dhâtu, 

I  l'élément  de  la  notion  acquise  par  le  manas.  Or  il  faut  savoir  que  ces  six  notions  réunies 
«  sont  le  manô  dhâtu,  ou  l'élément  dit  manas,  ou  l'intellect;  car  le  manas  n'est  pas  autre 
«  chose  que  la  connaissance  qui  a  été  acquise  sans  intermédiaire  par  les  six  organes  des 

II  sens.  Dans  le  texte,  les  six  organes  des  sens  sont  au  génitif  qu'on  emploie  avec  le  sens  de 
«  compréhension';  pour  dire  qu'il  n'y  a  rien  d'autre  parmi  eux. 

«  L'expression  sans  intermédiaire  a  pour  objet  d'exclure  l'intervention  d'une  autre  notion. 
«  En  effet  l'objet  contigu  à  une  notion,  c'est-à-dire  qui  n'en  est  pas  séparé  par  une  autre 
«  notion,  est  le  réceptacle  de  cette  notion;  mais  si  quelque  chose  intervient,  alors  l'objet 
«  n'est  plus  le  réceptacle  de  la  notion.  Cependant  si  ce  même  réceptacle  est  celui  d'une 
«  autre  notion ,  il  n'y  a  pas  là  intervention  d'un  intermédiaire  ;  ainsi ,  par  exemple ,  dans 
«  l'état  de  réflexion ,  la  pensée  fortement  appliquée  à  l'acquisition  de  quelque  chose  devient 
«  le  réceptacle  de  la  pensée  d'un  obstacle;  il  n'y  a  pas  là  intervention  d'une  autre  notion, 

«L'expression  acquise  (le  texte  dit  proprement  atita,  passé),  a  pour  objet  d'exclure 
«  l'idée  du  présent.  En  effet  la  notion  que  donne  le  manas,  quand  il  est  à  l'état  de  contact 
«avec  son  réceptacle,  est  une  notion  présente:  voilà  pourquoi  le  texte  définit  comme 
»  acquise  (passée)  la  connaissance  dont  il  parle;  aussi  dit-il  :  [Si  le  mot  manas  est  pris  en  ce 
"  sens,]  c'est  pour  faire  connaître  le  sixième  réceptacle. 

'  Voy.  1. 1,  p.  449. 
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«L'expression  de  vidjfiâna,  ou  la  connaissance,  la  notion,  a  pour  objet  d'exclure  les 
"  autres  choses  acquises  sans  intermédiaire ,  comme  la  sensation ,  etc.  Ici  le  mot  manas , 
«  intellect  ou  cœur,  est  une  désignation  de  genre ,  et  non  un  terme  distributif  ;  mais  quand 
«  on  l'explique  avec  l'intention  d'en  faire  connaître  le  sens  comme  nom  de  chose ,  on  l'em- 
«  ploie  distributivement  ;  ainsi  chacune  des  notions  acquises  sans  intermédiaire  est  ce 
«  qu'on  nomme  manô  dhâta,  l'élément  dit  du  manas. 

«  Le  texte  ajoute  ce  développement  :  Tout  de  même  que  celui  qui  est  fils  prend  le  nom 
«  de  père  d'un  autre,  et  que  le  fruit  d'une  plante  prend  le  nom  de  semence  d'une  autre 
«  plante ,  de  la  même  manière  l'élément  dit  la  notion  acquise  par  la  vue  et  par  les  autres 
«  sens,  devenant  le  réceptacle  d'une  autre  notion,  prend  le  nom  de  manô  dhâtu,  c'est-à- 
«  dire  d'élément  dit  du  manas. 

«  On  demande  s'il  y  a  dix-sept  éléments,  ou  bien  douze.  [Voici  la  réponse  :]  Les  six 
«  éléments  dits  la  connaissance,  c'est  là  l'élément  dit  manas  ;  et  l'élément  dit  manas,  c'est 
«  les  six  éléments  dits  la  connaissance.  Comme  ces  deux  énoncés  se  contiennent  mutuelle- 
'<  ment,  si  l'on  admet  les  six  éléments  de  la  connaissance,  la  question  n'a  pas  de  sens;  car 
«  du  texte  qui  dit  par  l'absence  d'un  élément,  il  résulte  qu'il  ne  peut  exister  seulement  dix- 
"  sept  éléments.  Si  l'on  admet  l'élément  du  manas,  la  question  n'a  pas  plus  de  sens;  car  du 
«  texte  qui  dit  au  moyen  des  six  éléments  de  la  connaissance ,  il  résulte  certainement  qu'il 
«  y  a  dix-huit  éléments. 

«  Le  texte  dit  :  C'est  pour  faire  connaître  le  sixième  réceptacle.  Il  ne  peut  être  question  de 
«  faire  connaître  les  réceptacles  des  cinq  éléments  dits  de  la  connaissance ,  parce  que  la 
«  vue  et  les  autres  sens  ont  leur  réceptacle  connu.  Mais  comme  on  a  dit  qu'il  n'y  a  pas  de 
«réceptacle  pour  l'élément  du  manas,  on  établit  l'élément  du  manas,  afin  de  faire  con- 
«  naître  son  réceptacle.  Or  une  fois  qu'on  a  établi  l'existence  de  six  réceptacles,  on  trouve 
«  qu'il  y  a  dix-huit  Dhâtas,  éléments ,  ou  contenants.  Il  y  a  un  groupe  de  six  réceptacles,  dont 
«  le  premier  terme  est  la  vue ,  et  le  dernier  le  manas.  Il  y  a  un  second  groupe  de  six  ré- 
'  ceptacles ,  dont  le  premier  terme  est  la  connaissance  acquise  par  la  vue ,  et  le  dernier  la 
«  connaissance  acquise  par  le  manas.  Il  y  a  un  groupe  de  six  supports  [âlambana] ,  dont  le 
"  premier  terme  est  la  forme,  et  le  dernier  le  dharma  (le  mérite  moral  ou  l'être).  Cepen- 
«  dant,  selon  la  doctrine  des  Yôgâtchâras,  il  y  a  un  élément  du  manas  {manô  dhâtu]  qui  est 
«  distinct  des  six  connaissances.  Les  Tâmraparnîyas ,  de  leur  côté,  se  représentent  la  subs- 
«  tance  du  cœur  comme  le  réceptacle  de  l'élément  dit  la  connaissance  acquise  par  le 
«  manas  ^.  Ils  s'expriment  ainsi  :  Et  cela  a  lieu  même  pour  l'élément  de  la  forme.  Quand  ils 
«  disent  pour  l'élément  de  la  forme  (ârûpyadhâtâu) ,  ces  mots  signifient  pour  eux  râpa,  la 
«  forme;  dans  ârâpya,  la  préposition  est  prise  au  sens  de  un  peu,  presque,  comme  quand 
«  on  dit  âpiggala  (brunâtre  )  ^.  »  Le  mot  que  j'ai  traduit  par  élément  est  dhâta;  on  voit  qu'on 
le  traduirait  plus  exactement  encore  par  contenant;  mais  on  conviendra  aussi  qu'on  don- 
nerait à  cette  exposition  de  la  place  qu'occupe  le  manas  dans  le  fait  de  la  connaissance, 

'  Cette  phrase  relative  à  l'opinion  des  Tâmrapar-  dkisme  indien,  p-  SGg,  où  j'ai  eu  occasion  de  l'insérer, 
nîyas  ou  Buddhistes  de  Ceylan,  est  traduite  ici  plus  ^  Abhidharma  kôpa  vyâkhjâ,  fol.  28  a  et  suiv.  de 

exactement  que  dans  V Introduction  à  l'histoire  du  Bud-       mon  man. 
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une  marche  beaucoup  plus  dégagée  et  une  expression  plus  claire,  si  l'on  se  débarrassait 
complètement  de  ce  terme  purement  collectif. 

Je  reviens  maintenant  à  la  seconde  signification  que  le  Djina  alamkâra  assigne  au  mot 
dhâtu.  Après  l'énumération  des  dix-hnit  Dhâtus ,  ou  des  dix-huit  éléments  ou  contenants 
de  la  connaissance  au  point  de  vue  buddhique ,  le  Djina  alamkâra  expose  les  six  éléments , 
dont  cinq  sont  matériels,  et  un  est  immatériel.  Ce  sont  pathavî dhâta,  âpô  dhâtu,  têdjô  dhâtu, 
vâyô  dhâtu,  âkâsa  dhâtu,  vinnâna  dhâtu,  «  l'élément  dit  de  la  terre,  celui  des  eaux,  celui 
«  du  feu ,  celui  du  vent,  celui  de  l'éther,  celui  de  la  connaissance  ou  de  l'intelligence.  »  Cette 
énumération  est  exactement  celle  des  Buddhistes  du  Nord,  sur  laquelle  je  suis  entré  dans 
quelques  détails,  à  l'occasion  d'un  curieux  fragment  mongol,  traduit  par  I.  J.  Schmidt^. 
Je  renvoie  le  lecteur  à  ces  détails ,  en  les  modifiant  toutefois  sur  un  point  important.  J'avais 
pensé,  à  une  époque  où  j'ignorais  que  cette  classification  fût  familière  aux  Buddhistes  du 
Sud,  que  l'élément  purement  intellectuel  du  Vid.jnâna  ou  de  l'intelligence  était  une  con- 
ception relativement  moderne  de  la  philosophie  buddhique;  et  sans  prétendre  qu'elle 
appartînt  exclusivement  à  l'école  du  Nord ,  j'avais  élevé  quelques  doutes  sur  l'ancienneté 
de  cette  notion,  parce  que  je  ne  l'avais  pas  encore  trouvée  dans  les  anciens  Suttas  pâlis, 
ou  dans  ceux  que  je  crois  pouvoir  regarder  comme  tels.  Aujourd'hui  l'énumération  du 
Djina  alamkâra  ne  laisse  plus  de  place  au  doute.  Les  Buddhistes  de  Ceylan  admettent  en 
réalité,  comme  ceux  du  Népal ,  ou  pour  mieux  dire ,  de  l'Inde  septentrionale ,  un  sixième 
élément  purement  immatériel,  nommé  Vidjââna,  dont  les  mots  connaissance ,  conscience  et 
intelligence  ne  donneraient,  si  je  ne  me  trompe,  une  idée  complète  que  s'ils  pouvaient  se 
réunir  en  une  expression  unique.  En  effet,  considéré  comme  élément,  le  Vidjnâna  est  en 
quelque  façon  la  base  de  tout  ce  qui  est  intelligible,  et  de  tout  ce  qui  est  intelligent;  il  se 
peut  même  que  ce  ne  soit  primitivement  pour  les  Buddhistes  rien  autre  chose  que  la 
somme  des  idées  abstraites,  comme  aussi  des  idées  concrètes  que  donne  la  sensation  mise 
en  jeu  par  les  éléments  grossiers. 

Au  reste,  pour  ajouter  à  l'autorité  du  Djina  alamkâra,  qui  n'est  qu'une  compilation 
semi-poétique  faite  à  l'aide  de  matériaux  dont  la  source  n'est  presque  jamais  indiquée,  quoi- 
qu'elle soit,  selon  moi,  en  général  très -authentique,  je  terminerai  ces  remarques  par  un 
passage  emprunté  à  un  Sutta  pâli  du  Dîgha  nikâya,  où  le  Vidjnâna  est  en  réalité  indiqué 
comme  un  élément  singulièrement  élevé.  Un  Beligieux  qui  a  vainement  sollicité  Çâkya- 
muni  d'opérer  des  miracles,  après  avoir  demandé  à  tous  les  Dêvas  de  lui  expliquer  com- 
ment a  lieu  l'anéantissement  et  l'absorption  des  éléments,  s'adresse  à  Çâkya,  qui  après  di- 
verses observations  lui  répond  en  ces  termes  :  Nakhà  sô  bhikkhu  paûhô  évam  putchtchhitabbà 
kattha  nukhô  bhantê  imê  tchattârô  mahâbhûtâ  aparisêsâ  nirudjdjhanti  sêyyathîdam  pathavidhâtu 
âpôdhâtu  tédjôdhâtuvâyôdhâtûti  évantcha  khô  ésô  bhikkhu  pafihô  putchtchhitabbô  : 

Kattha  âpôtcha  pathavîtcha  têdjô  vâyô  nigâdhaii 

Kattha  dîghantcha  rassantcha  anum  thûlam  subhâsubhafh 

Kattha  nâmahtcha  râpantcha  asésam  uparudjdjhantîti. 

■  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien ,  t.  I ,  p.  636. 
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Tatra  véyyâkaranam  bhavati 
Vihnânani  atidassanam  anantaih  sabbatô  pahham 
Tattha  âpôtcha  pathavîtcha  tédjôtcha  vâyo  nigâdhati 
Ettha  dîghantcha  rassantcha  anum  thûlam  suhhâsuhharh. 
Ettha  nâmafitcha  rûpantcha  asêsani  uparadjdjhati 
Vinnânassa  nirôdhêna  êtthêtam  uparudjdjhaniîti. 

c  II  ne  faut  pas,  ô  Religieux,  poser  ainsi  cette  question  :  Dans  quoi,  seigneur,  ces  quatre 
«  grands  éléments  sont-ils  anéantis  sans  qu'il  en  reste  rien ,  à  savoir,  l'élément  de  la  terre , 
«  celui  de  l'eau,  celui  du  feu,  celui  du  vent?  Mais  voici  comment  doit  être  posée  la  ques- 
«  tien  :  Dans  quoi  l'eau  et  la  terre,  le  feu  et  le  vent  vont-ils  s'anéantir?  Dans  quoi  le  long 
"  et  le  court,  le  subtil  et  le  solide,  le  bien  et  le  mal,  dans  quoi  le  nom  et  la  forme  s'anéan- 
"  tissent-ils  sans  qu'il  en  reste  rien  ?  A  cette  question  il  est  fait  la  l'éponse  suivante  :  L'in- 
"  telligence  échappe  à  la  vue,  elle  est  sans  bornes;  elle  est  lumineuse  de  toutes  parts;  c'est 
'<  en  elle  que  vont  s'anéantir  et  les  eaux  et  la  terre,  et  le  feu  et  lèvent.  C'est  là  que  le  long 
<i  et  le  court,  le  subtil  et  le  solide,  le  bien  et  le  mal,  c'est  là  que  le  nom  et  la  forme  s'a- 
«  néantissent  sans  qu'il  en  reste  rien.  Par  la  cessation  de  l'intelligence  tout  cela  cesse 
"  d'exister^.  » 

On  remarquera  qu'il  n'est  pas  question  dans  ce  passage  de  YâMqa  ou  de  l'éther  qu'é- 
numère  le  Djina  alamkâra,  à  l'exemple  d'autres  textes.  Cette  omission  n'est  sans  doute  pas 
accidentelle ,  et  nous  avons  probablement  ici  un  état  ancien  des  opinions  des  Buddliistes  sur 
le  nombre  et  la  forme  primitive  des  éléments  matériels.  Dans  leur  polémique  contre  les 
doctrines  des  Bâuddhas ,  les  Brahmanes  sectateurs  de  la  Nyâya  taxent  les  Buddhistes  de 
ne  pas  reconnaître  l'existence  de  l'éther^;  ces  doctrines  ont  donc  varié  sur  ce  point, 
puisque  voici  d'un  côté  un  texte  pâli  de  Ceylan  qui  n'en  parle  pas,  et  qui  confirme  ainsi 
le  dire  des  Nyâyistes,  tandis  que,  d'un  autre  côté,  un  texte  sanscrit  du  Nord  admet  la 
réalité  de  l'éther,  contrairement  à  ce  dire  même.  C'est,  du  reste,  une  question  que  nous 
serons  mieux  en  mesure  de  traiter  lorsque  nous  aurons  rassemlilé  un  plus  grand  nombre 
de  textes.  Quant  à  présent  je  me  contenterai  de  renvoyer  le  lecteur  à  un  passage  de  l'^l- 
hhidharma  kôça  vydkhyâ,  que  j'ai  traduit  dans  mon  Histoire  du  Buddhisme^,  d'après  lequel 
Yâkâça  ou  l'espace  est  donné  comme  cinquième  élément.  Je  remarquerai  en  outre  que  le 
passage  du  Sutta  pâli  que  je  viens  de  reproduire  est  conforme  dans  ses  points  principaux 
à  ce  que  nous  apprennent  les  livres  buddhiques  du  Nord  sur  le  Vidjnâna.  Ainsi  cet  attribut 
est  de  part  et  d'autre  un  sixième  élément  :  c'est  même,  suivant  un  Sûtra  intitulé  Garhha 
avakrânti,  «la  descente  au  sein  d'un  fœtus,  »  l'élément  générateur  qu'on  semble  identi- 
fier à  la  fois  avec  la  connaissance  et  la  conscience ,  et  qui  est  pour  l'homme  la  cause  de 
la  prise  d'un  nouveau  corps  *.  Et  quant  à  cette  opinion  particulière ,  que  le  nom  et  la 
forme,  ainsi  que  quelques  autres  attributs  abstraits,  se  résolvent  et  s'anéantissent  dans  le 

'  Kéoaààha  sulta,  dans  Digh.  nih.  fol.  58  a  etb.  '  Introd.  à  l'Iiist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  496  et 

"  Wilson,  Analyses  of  the  Kah-gjur,  dans  Journ.  497- 
as.  Soc.  of  Bengal,  t.  I,  p.  877,  note  i.  ^  Ibid.  t.  I,  p.  ^97. 

65. 
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Vidjnâna,  «  la  connaissance,  »  elle  n'est  pas  exclusivement  propre  au  texte  pâli  précité;  elle 
répond  en  effet  exactement  à  la  place  qu'occupe  le  Vidjnâna  à  l'égard  du  Nâmarâpa,  «  le 
«  nom  et  la  forme,  »  dans  l'évolution  des  douze  causes  de  l'existence ^  Car  dire  que  le  nom 
et  la  forme  ont  pour  origine  la  connaissance ,  c'est  dire  la  réciproque  de  ceci  :  le  nom  et 
la  forme  retournent  dans  la  connaissance.  Il  n'est  pas  non  plus  sans  intérêt  de  remarquer 
la  formule  par  laquelle  Çâkyamuni  est  représenté  exposant  son  opinion  sur  le  Vidjnâna 
et  les  quatre  éléments  :  il  est  clair  qu'il  entend  substituer  une  théorie  nouvelle  sur  le  mode 
et  le  terme  de  l'absorption  des  éléments  matériels  à  la  théorie  des  Brahmanes  qui  les  fai- 
saient rentrer  successivement  dans  leur  Paramâtman,  ou  esprit  universel. 

Après  rénumération  des  six  éléments  qui  vient  de  donner  lieu  aux  précédentes  remar- 
ques ,  le  Djina  alaihkâra  en  expose  une  autre ,  également  composée  de  six  termes ,  lesquels 
sont  tous  des  qualités  morales.  Ce  sont  kâma  dhâlu,  vyâpâda  dhâtu,  himsâ  dhâtu,  nêk- 
kamma  dhâtu,  avyâpâda  dhâtu,  avihirhsâ  dhâtu,  «  l'élément  dit  du  désir,  celui  de  la  méchan- 
«  ceté ,  celui  de  la  cruauté ,  celui  de  l'inaction ,  celui  de  l'absence  de  méchanceté ,  celui 
«  de  l'absence  de  cruauté.  »  Les  trois  derniers  termes  sont,  on  le  voit,  opposés  aux  trois 
premiers  ;  l'inaction  est  le  contraire  du  désir,  lequel  est  la  cause  première  de  l'activité 
humaine. 

La  catégorie  qui  vient  ensuite  et  qui  est  également  composée  de  six  termes ,  a  pour 
base  les  deux  accidents  opposés  de  la  douleur  et  du  plaisir;  ce  sont  dakkha  dhâtu,  dôma- 
nassa  dhâtu,  avidjdjâ  dhâtu,  sukha  dhâtu,  sômanassa  dhâtu,  upêkkhâ  dhâtu,  «  l'élément  dit 
"  de  la  douleur,  celui  du  désespoir,  celui  de  l'ignorance ,  celui  du  plaisir,  celui  du  conten- 
«  tement,  celui  de  l'indifférence.  » 

A  cette  catégorie ,  qui  est  suffisamment  claire  par  elle-même ,  succède  celle  des  trois 
régions  dont  j'ai  parlé  ailleurs,  kâma  dhâtu,  râpa  dhâtu,  arûpa  dhâtu,  «  la  région  du  désir, 
"  la  région  de  la  forme ,  la  région  de  l'absence  de  forme.  »  Il  est  bien  certain  que  s'il  faut 
ici  donner  un  sens  au  mot  dhâtu,  c'est  celui  de  région,  plutôt  que  celui  d'élément;  mais  en 
même  temps  le  sens  général  de  classe,  de  genre,  réclamé  par  l'auteur  de  YAbhidharma 
kôça  vyâkhyâ,  ne  convient  pas  moins  bien  à  cette  catégorie  qu'aux  précédentes. 

La  dernière  de  ces  listes  est  composée  aussi  de  trois  termes  qui  touchent  aux  points  les 
plus  élevés  de  la  doctrine  buddhique,  ce  sont  :  nirôdha  dhâtu,  saihkhâra  dhâtu,  nïbbâna 
dhâtu,  «  l'élément  dit  de  la  cessation,  celui  de  la  conception,  celui  du  Nibbâna  ou  de  «  l'anéan- 
«  tissement.  «  J'ai  montré  ailleurs  combien  il  était  difficile  de  traduire  d'une  manière  uni- 
forme, dans  tous  les  passages  où  il  se  présente,  le  terme  de  samkhâra  pour  safhskâra'^.  Ici 
ce  terme  me  paraît  être  opposé  à  celui  de  nirôdha,  et  celui  de  nirôdha  à  son  tour  est  donné 
comme  moyen  de  parvenir  au  dernier  des  trois,  ou  au  Nibbâna,  en  sanscrit  Nirvâna.  En 
effet  le  samskâra  étant ,  dans  la  série  des  causes  de  l'existence  individuelle ,  le  premier 
terme  après  avidyâ  ou  l'ignorance,  de  façon  que  c'est  du  samskâra  que  part  toute  l'évolu- 
tion de  ces  causes,  du  moment  qu'il  est  supprimé,  ou  frappé  de  nirôdha,  le  Nirvâna  ou 
l'anéantissement  a  lieu.  Et  si  l'on  demandait  pourquoi  le  terme  de  nirôdha  ou  la  cessation 
est  placé  ici  avant  ce  qui  doit  cesser,  c'est-à-dire  le  samskâra  ou  la  conception,  peut-être 

'  Introd.  àïhist.  du  Buddii.  indien, t.l,  p.  5o2.  —  ^  Ibid.  p.  5o3  et  suiv. 
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en  trouverait- on  le  motif  dans  cette  distribution  particulière  aux  deux  avant-dernières 
séries  des  termes  nommés  dhâtu,  suivant  laquelle  les  termes  négatifs  précèdent  les  termes 
positifs.  Quoi  qu'il  en  puisse  être  de  cette  explication ,  le  caractère  générai  du  dénomina- 
teur commun  dhâtu  ne  peut  être  méconnu.  On  le  traduira  sans  doute  de  diverses  manières 
suivant  la  nature  des  objets  auxquels  on  le  trouve  joint,  tantôt  par  élément,  tantôt  par 
région,  tantôt  enfin  par  classe.  Mais  entre  tous  ces  sens  le  plus  général  sera  le  meilleur  ; 
ce  sera  celui  qui  ajoutera  le  moins  au  sens  particulier  des  termes  modifiés  par  dhâtu, 
puisqu'on  pourrait  énumérer  ces  termes  en  passant  dhâta  sous  silence ,  sans  pour  cela  en 
altérer  en  rien  le  sens.  C'est  bien  ce  qu'entend  l'auteur  de  VAbhidharma  kôça  vyâkhyâ, 
quand  il  veut  qu'on  prenne  dhâtu  pour  un  synonyme  de  classe. 

N°  V. 

SUR  LES  QUATRE   VERITES  SUBLIMES. 
(Ci-dessus,  chap.  i,  f.  u  a,  p.  332.) 

La  théorie  des  quatre  vérités  sublimes,  âryâni  satyâni,  et  en  pâli  ariyâni  satchtchâni, 
est  une  des  plus  anciennes  doctrines  du  Buddbisme,  une  de  celles  qui  reparaît  le  plus 
souvent  dans  les  livres  du  Nord.  On  la  trouve  suffisamment  développée  dans  le  Lolita 
vistara^.  Exprimées  de  la  manière  la  plus  précise,  les  quatre  vérités  sont:  i°  la  douleur, 
condition  nécessaire  de  toute  existence;  2°  la  production  de  l'existence,  causée  par  les 
passions;  3°  la  cessation  des  passions;  4°  le  moyen  d'arriver  à  cette  cessation.  Le  Mahâ- 
vastu,  l'un  des  livres  les  plus  estimés  des  Buddhistes  du  Nord,  en  donne  une  énumération 
qui  est  presque  mot  pour  mot  celle  du  Lalita  vistara"^.  Je  ne  la  reproduis  pas  ici,  parce 
qu'on  peut  la  voir  en  quelque  sorte  traduite  dans  le  Rgya  tch'er  roi  pa  de  M.  Foucaux;  je 
fais  seulement  la  remarque  que  les  deux  énumérations  sont  identiques ,  parce  que  ce  fait 
éclaire  en  un  point  l'authenticité  du  Lalita  vistara.  Car  comme  je  suis  intimement  con- 
vaincu que  le  Mahâvastu  est  un  livre  antérieur  au  Lalita,  l'identité  de  ces  deux  ouvrages 
sur  ce  point  important  est  un  argument  de  plus  en  faveur  de  l'opinion  que  j'ai  exposée 
ailleurs  sur  la  formation  de  la  collection  canonique  du  Nord^. 

Les  quatre  vérités  sublimes  paraissent  au  premier  rang  dans  les  exposés,  même  les 
moins  développés,  que  nous  possédons  de  la  doctrine  morale  de  Çâkya.  Klaproth ,  dans 
son  abrégé  de  la  vie  du  dernier  Buddha,  ne  pouvait  les  oublier*;  on  les  retrouve  égale- 
ment dans  un  fragment  d'une  vie  de  Çàkya  publié  par  lui  d'après  une  traduction  faite 
sur  le  mongol  ;  voici  comment  elles  sont  énoncées  :  «  L'existence  de  l'état  de  misère  est  la 
«  première  vérité;  la  seconde  est  que  cette  misère  immense  répand  son  empire  partout;  la 
«  délivrance  finale  de  cette  misère  est  la  troisième  ;  enfin  la  quatrième  est  l'existence  des 
«  obstacles  infinis  qui  s'opposent  à  cette  délivrance^.  "  Csoma  de  Côrôs  en  donne,  comme 

'  Rgya  tch'er  rolpa,t.  II,  p.  121,  392  et  suiv.  '  Journ.  asiat.  t.  IV,  p.  69. 

'  Mahâvasla,  fol.  SSy  a.  Table  chronoloçjique  des  Patriarches,  etc.  dans 

^  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind.  1. 1,  p.  b"]^  et  sui\.       Nom.  Journ.  asiat.  t.  Nil,  p.  i85. 
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il  suit,  la  définition  d'après  les  Tibétains  :  «  Il  y  a  du  chagrin  ou  de  la  misère  dans  la  vie; 
«il  en  sera  ainsi  dans  chaque  naissance;  mais  cela  peut  être  arrêté;  enfin  la  quatrième 
'<  véi-ité  est  la  voie  ou  la  manière  de  mettre  un  terme  à  toutes  les  misères  ^  »  Je  ne  dois 
pas  oublier  de  rappeler  qu'A.  Rémusat  est  revenu  plusieurs  fois  sur  cette  doctrine  dans 
ses  notes  à  la  suite  du  Foe  koue  ki,  sans  cependant  l'éclaircir  par  des  détails  suffisants-. 

Mais  de  tous  les  auteurs  qui  avant  ces  derniers  temps  avaient  eu  occasion  de  toucher 
à  ce  point  capital ,  le  savant  qui  en  a  peut-être  marqué  le  mieux  la  véritable  origine  est 
Deshauterayes ,  dans  la  dissertation  duquel  nous  trouvons  ce  passage  :  «  Quand  Çâkya  vi- 
«  sita  les  ascètes  brahmaniques ,  il  leur  demanda  quels  moyens  ils  employaient  contre  la 
«  nécessité  de  naître,  de  vieillir,  de  devenir  malade  et  de  mourir^.  »  C'est  en  effet  la  con- 
sidération des  misères  de  l'existence  de  l'homme  ici-bas ,  qui  a  été  le  point  de  départ  de 
la  doctrine  de  Çâkya  ;  et  ces  misères  le  frappèrent  si  profondément ,  qu'il  appela  vérité  la 
certitude  qu'il  avait  acquise  qu'elles  étaient  inévitables. 

On  trouve  chez  les  Buddhistes  du  Sud,  auxquels  cette  théorie  des  quatre  vérités  sublimes 
n'est  pas  moins  familière  qu'à  ceux  du  Nord,  de  précieux  développements  qu'il  importe 
de  résumer  ici ,  pour  montrer  par  un  exemple  frappant  l'identité  fondamentale  de  la  doc-, 
trine  piofessée  par  les  deux  écoles  indiennes,  celle  du  Népâl  ou  du  Tibet,  et  celle  de 
Ceylan.  On  en  doit  la  connaissance  à  un  court  mais  très-bon  mémoire  de  M.  le  colonel 
H.  Burney,  Résident  anglais  à  Ava,  qui  a  enrichi  le  Journal  asiatique  du  Bengale  de 
dissertations  malheureusement  trop  peu  nombreuses  ,  mais  toutes  portant  la  marque 
d'un  savoir  très-étendu  et  d'une  grande  intelligence*.  Il  y  a,  selon  les  Buddhistes  d'Ava 
(nous  dirions  selon  les  Buddhistes  de  tous  les  pays) ,  quatre  vérités  fondamentales,  ou  lois 
morales  de  l'univers,  à  la  connaissance  desquelles  Çâkyamuni  parvint  intuitivement,  le 
matin  même  du  jour  où  il  atteignit  au  rang  suprême  de  Buddha  parfait.  Ces  quatre  vérités 
sont  nommées  dakkhu  pour  dalikha ,  la  douleur;  samadaya,  la  production;  nirôdha,  la 
cessation  ou  l'arrêt;  et  inagcja  pour  mârga,  la  voie.  La  première  vérité,  celle  de  la  dou- 
leur, exprime  la  nécessité  d'exister  et  de  souffrir  tout  ensemble ,  à  laquelle  tous  les  êtres 
sensibles  sont  soumis,  pendant  que,  sous  l'influence  de  leur  bonne  ou  de  leur  mauvaise 
conduite  antérieure,  ils  passent  successivement  dans  les  trois  états  différents  d'existence, 
celui  de  Dieu,  d'homme  ou  d'animal.  Nous  avons  vu  plus  haut  qu'il  y  a,  outre  ces  trois 
modes  d'existence ,  trois  autres  destinées  qui  sont  comprises  sous  la  dénomination  collec- 
tive des  trois  états  misérables  ou  de  châtiment,  lesquelles  réunies  aux  trois  premiers 
modes,  forment  l'ensemble  de  ce  cju'on  nomme  les  six  gatis  ou  voies  de  l'existence^.  La 
seconde  vérité,  celle  de  la  production,  indique  l'inévitable  sujétion  des  êtres  aux  passions 
et  aux  désirs  sensuels  qui  les  attachent  fatalement  à  l'existence.  La  troisième  vérité,  celle 
de  la  cessation  ou  de  l'arrêt,  indique  le  terme  de  l'action  des  deux  lois  précédentes,  ou 
plus  directement,  l'anéantissement  de  celle  qui  précède  immédiatement,  c'est-à-dire  la  pro- 

'  Notices  on  the  life  of  Shakya,  dans  As.  Res.  t.  XX  ,  *  Discoverj  of  Buddhist  Imayes  with  Devu-nâgarî 

p.  294  et  3oi.  Inscriptions  at  Tayouncj,  etc.  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of 

^  Foe  koue  fei,  p.  9,  10  et  3 12.  Benyal,  t.  V,  p.  167  sqq. 
'  Journ.  asiat.  t.  VII,  p.  i63.  ^  Ci-dessus,  fol.  à  b ,  p.  Sog  et  356. 
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duction.  Par  la  loi  de  la  cessation,  l'homme  doit  s'affranchir  des  misères  de  l'existence  et 
parvenir  à  un  état  de  repos  et  de  quiétude  qui  est  le  Nirvana  {Nihhdna).  Enfin  la  qua- 
trième vérité ,  celle  de  la  voie ,  exprime  l'ensemble  des  moyens  par  lesquels  on  arrive  à 
ce  dernier  état,  où,  comme  le  dit  Clough  dans  son  Dictionnaire  singhalais,  «les  pas- 
«  sions  sont  toutes  subjuguées,  et  tout  attachement  à  une  continuation  de  l'existence  est 
«  anéanti  K  » 

Il  paraît  qu'il  y  a,  chez  les  Barmans,  deux  opinions  touchant  les  moyens  qu'on  résume 
sous  le  titre  collectif  de  magga.  Les  uns  entendent  par  là  les  huit  bonnes  pratiques,  dont 
nous  avons  deux  énumérations  semblables  dans  le  Lolita  vistara  et  dans  le  Vocabulaire 
pentaglotte  buddhique  Elles  ne  sont  pas  moins  connues  des  Buddhistes  de  Ceylan ,  qui 
les  désignent  collectivement  sous  le  titre  de  aiihaggamagga,  «  la  voie  aux  huit  parties;  •> 
et  on  les  trouve  chacune  sous  leur  forme  sanscrite  et  pâlie,  à  leur  ordre  alphabétique, 
dans  le  Dictionnaire  singhalais  de  Clough^.  J'en  donne  ici  l'énumération ,  plaçant  d'abord 
le  terme  sanscrit  et  ensuite  le  terme  pàli  :  i°  Samyagdrîchti  et  sammâdiUhi ,  «  la  vue  droite;  » 
c'est  pour  un  Buddhiste  l'orthodoxie.  2°  Samyaksamkalpa  et  sammdsanikappa,  «  la  volonté 
«  droite  »  ou  la  pureté  d'intention;  cela  doit  s'entendre  encore  au  sens  religieux,  car  le  Lalitu 
vistara  ajoute  que  cette  pratique  conduit  à  l'abandon  de  tous  les  doutes,  de  toutes  les  in- 
certitudes et  de  toutes  les  hésitations.  3°  Samyagvdk  et  sammâvâtchâ,  «  le  langage  droit  »  ou 
l'exactitude  à  reproduire  fidèlement  comme  un  écho  tous  les  sons  et  toutes  les  voix  qu'on 
a  entendus.  4°  Samyakkarmânta  et  sammâkammanta ,  <>  la  fin  de  l'action  droite,  »  c'est-à-dire 
une  conduite  régulière  et  honnête;  le  Lalita,  dans  son  style  figuré,  dit  que  cette  vertu 
conduit  à  ne  pas  mûrir  ce  qui  n'est  pas  une  œmTe ,  c'est-à-dire  à  ne  pas  conduire  à  leur 
achèvement  des  actions  qui  ne  seraient  pas  admissibles,  des  actions  irrégulières  et  coupables. 
5°  Samyagâdjîva  et  sammââdjwa,  «  le  moyen  d'existence  droit,  »  c'est-à-dire  une  profession 
honnête  qui  ne  soit  pas  entachée  de  péché,  avantage  qui ,  selon  le  Lalita  vistara ,  rend  l'homme 
indifférent  à  toute  espèce  d'ambition.  6°  Samyagvyâyâma  et  sammâvâyânia,  «l'application 
«  droite,  >>  vertu  c[ui,  d'après  le  Lalita,  conduit  l'homme  à  la  rive  opposée  où  il  veut  at- 
teindre. 7°  Samyaksmrïti  et  sammâsati ,  «  la  mémoire  droite,  »  qui,  dans  le  Lalita  vistara, 
conduit  à  fixer  fortement  dans  son  esprit  ce  qui  ne  doit  pas  être  oublié.  Enfin  8°  samyak- 
samâdhi  et  sammâsamddhi,  «  la  méditation  droite,  »  qui ,  selon  le  Lalita,  fait  obtenir  à  l'homme 
la  méditation  d'un  esprit  incapable  d'être  ébranlé  ;  c'est  encore ,  selon  Clough ,  une  sainte 
tranquillité  d'esprit;  car  il  ne  faut  pas  oublier  que,  dans  l'opinion  des  Buddhistes,  samâ- 
dhi  exprime  bien  moins  la  méditation  toute  seule  et  prise  au  sens  philosophique,  que  ce 
calme  méditatif  auquel  on  n'arrive  qu'en  se  rendant  absolument  maître  de  soi-même.  Et 
voilà  pourquoi  Clough  a  traduit  paœpaix  de  l'esprit  le  terme  de  samddhi,  qui  s'il  est  syno- 
nyme de  samatha,  «  calme,  »  l'est  également  de  ékaggatâ,  «  attention  dirigée  sur  un  point 
«  unique,  »  et  de  avikkhêpa,  «  absence  de  trouble*.  " 

^  Sincjhal.  Diction,  t.  II,  p.  ig/i.  Sincjhal.  Diction,  t.  II,  p.  i5. 

Lalita  vistara,  f.  22  b  de  mon  man.  A;  Vocabu-  *  Abkidh.  ppadîp.  liv.  I,  cLap.  11,  sect.  5,  st.  11. 

taire  pentaglotte,  scct.  xxxi  ;  Rgja  tch'er  roi  pa,  t.  II,  Voyez  encore  Appendice  n"  XIII,  Sur  les  quatre  de- 

p.  grés  du  Dhyâna. 
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Telle  est  la  première  opinion  des  Buddhistes  barmans  sur  ce  qu'il  faut  entendre  par  ia 
voie  qui  conduit  au  Nibbâna.  Mais  le  colonel  H.  Burney  nous  apprend  que  d'autres  en- 
tendent par  magga,  «  voie,  »  les  quatre  grandes  routes,  en  d'autres  termes  les  quatre  grands 
ordres  de  saints  personnages  nommés  ^Tjas,  et  en  pâli  Arijas,  qui  jouent  un  rôle  aussi  con- 
sidérable au  moins  dans  le  Buddhisme  de  Ceylan  que  dans  celui  du  Nord.  Ces  routes  sont 
subdivisées  chacune  en  deux  classes;  ce  qui  donne  un  total  de  huit  ordres  formés  par  les 
Ariyas,  ou  les  saints  supérieurs  qui  par  l'empire  absolu  qu'ils  exercent  sur  leurs  passions, 
et  par  la  perfection  de  vertu  qu'ils  ont  acquise,  se  sont  mis  en  possession  d'une  puissance 
surnaturelle^.  Nous  savons  déjà  que  ces  quatre  ordres  sont  les  Çrôtaâpannas ,  les  Sakrïdâ- 
gâmins,  les  Andgâmins  et  les  Arhats;  chacun  d'eux  est  divisé  en  deux  classes,  selon  que 
les  personnages  qui  les  composent  sont  encore  dans  la  voie  où  ils  marchent,  ou  ont  déjà 
obtenu  les  fruits  du  voyage  qu'ils  ont  entrepris  ;  ce  sont  des  points  sur  lesquels  j'ai  donné 
ailleurs  d'amples  détails  ;  il  me  suffira  d'y  renvoyer  le  lecteur^.  Ajoutons,  pour  terminer 
ce  que  nous  trouvons  à  dire  sur  le  mot  magga,  quelque  commentaire  qu'on  en  donne 
d'ailleurs,  que  suivant  une  définition  rapportée  par  Turnour,  le  magga  renferme  une 
sous-division  que  l'on  nomme  patipadâ,  en  sanscrit  pratipad.  Le  magga,  dit  Turnour,  est 
la  voie  qui  conduit  au  Nibhâna;  la  paiipadd,  littéralement  «  la  marche  pas  à  pas,  ou  le 
«  degré,  »  est  la  vie  de  rectitude  qu'on  doit  suivre,  quand  on  marche  dans  la  voie  du 
magga^. 

La  différence  qui  distingue  les  deux  interprétations  du  magga  ou  de  la  quatrième  vérité 
sublime  que  je  viens  d'exposer,  constitue  t-elle  une  différence  d'opinion  chez  les  Buddhistes 
du  Sud ,  ou  bien  indique-t-elle  une  différence  d'époque ,  de  telle  sorte  que  l'interprétation 
la  plus  simple,  celle  qui  exige  le  moins  d'efforts  de  savoir  et  de  vertu,  serait,  soit  plus 
ancienne ,  soit  plus  moderne  que  la  seconde  qui  n'ouvre  la  voie  du  Nihhâna  qu'aux  saints 
de  l'ordre  le  plus  relevé  ?  Ce  sont  là  des  points  que  ne  touche  pas  le  colonel  Burney,  et 
sur  lesquels  j'avoue  n'avoir  pas  moi-même  de  raisons  suffisantes  pour  prendre  un  parti. 
Lorsque  nous  connaîtrons  mieux  dans  tous  leurs  détails  les  commencements  de  la  doctrine 
morale  et  métaphysique  du  Buddhisme ,  nous  serons  mieux  préparés  à  traiter  ces  ques- 
tions délicates;  quant  à  présent  nous  décrivons  plutôt  que  nous  ne  jugeons. 

Or  pour  revenir  aux  résultats  obtenus  par  le  colonel  Burney,  la  doctrine  du  dernier 
Buddha  établit,  en  ce  qui  regarde  les  quatre  vérités  sublimes,  les  points  suivants.  La  pre- 
mière vérité,  celle  de  la  douleur,  est  l'effet  dont  la  cause  est  la  seconde  vérité,  celle  de  la 
production  ;  la  troisième  vérité,  celle  de  la  cessation,  peut  seule  délivrer  l'homme  des  souf- 
frances et  de  la  tyrannie  des  deux  premières;  et  l'effet  libérateur  de  la  troisième  vérité 
peut  seulement  être  obtenu  par  la  possession  de  la  quatrième,  qui  est  la  voie.  Cette  ma- 
nière d'envisager  le  mutuel  enchaînement  des  quatre  vérités  est  tout  à  fait  dans  l'esprit 
du  Buddhisme;  et  le  colonel  Burney  ne  l'aurait  pas  empruntée  à  des  sources  écrites,  qu'on 
ne  devrait  pas  pour  cela  hésiter  à  en  reconnaître  la  parfaite  exactitude.  Les  quatre  vérités 

'  Journ.  asiat.  Soc.  oj  Bengal,  t.  V,  p.  169.  Voyez  ^  Turnour,  Examination  of  Pâli  Buddhistical  An- 

Appendice  n°XIV,  Sur  les  cinq  Ahhidjïiâs.  unis,  dans  Journ.  oJ  the  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII, 

"  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  1. 1,  p.  290  et  suiv.  p.  1007,  note  +. 
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sont  donc  disposées  dans  un  ordre  analogue  à  celui  des  douze  Nidànas,  qui  sont  succes- 
sivement effets  et  causes  les  uns  des  autres  ^  et  qu'on  enlace  entre  eux  de  façon  qu'un 
effet  étant  posé  le  premier,  on  indique  à  quelle  cause  il  est  dù;  puis  on  passe  à  un  second 
effet,  auquel  on  assigne  pour  cause  le  terme  qui  dans  l'énoncé  précédent  était  l'effet, 
et  ainsi  de  suite,  de  façon  que  cet  entrelacement  devrait  s'exprimer  par  la  disposition 
suivante  : 

EFFETS.  CAUSES. 

B  de  A 

C  de  B 

D  de  C 

E  de  D 

F  de  E,  et  ainsi  de  suite  jusqu'à  douze. 

Les  vérités  sublimes  ne  comprenant  que  quatre  termes ,  et  l'entrelacement  de  ces  termes 
n'étant  pas  indiqué,  comme  on  l'a  fait  pour  les  Nidânas,  on  ne  peut  avoir  deux  séries, 
l'une  des  causes,  l'autre  des  effets;  d'ailleurs  ces  quatre  termes  ne  se  développent,  comme 
effets  et  causes  l'un  de  l'autre,  que  de  deux  en  deux,  de  cette  manière  :  la  doulear,  [qui 
est  l'effet  de]  la  production,  [qui  est  anéantie  par]  la  cessation,  [qui  est  obtenue  par]  la 
voie  de  l'anéantissement.  Il  n'en  reste  pas  moins  établi  que  les  deux  énumérations  ont 
cela  de  commun,  qu'elles  commencent  par  l'effet,  pour  de  là  passer  à  la  cause.  Cette  dis- 
position est  surtout  frappante  dans  la  série  des  quatre  vérités.  En  général  les  Buddhistes 
ne  procèdent  pas  autrement;  de  l'effet  qui  les  frappe,  ils  remontent  à  la  cause  qui  leur 
est  cachée  ;  et  ce  n'est  que  quand  ils  ont  terminé  dans  ce  sens  leur  rechercbe ,  avec  une 
rigueur  plus  apparente  que  réelle,  qu'ils  redescendent  en  sens  contraire  de  la  cause  à 
l'effet.  Jusque  dans  l'énoncé  de  leurs  thèses  ils  mettent  à  profit  la  faculté  d'inversion 
que  possèdent  les  langues  indiennes;  et  un  commentateur,  exposant  le  premier  des  Ni- 
dânas,  avidjdjâpatchtchayâ  saihkhdrâ,  «  les  concepts  sont  le  produit  de  l'ignorance,  »  le  fait 
précéder  de  cette  remarque  :  «  De  même  qu'un  homme  voulant  parler  du  père  d'un 
«individu,  commence  par  nommer  d'abord  le  fils,  de  cette  manière,  Tissassa  pitâ,  Sô- 
«  nassa  pitâ ,  de  Tissa  le  père ,  de  S6na  le  père ,  ainsi  Bhagavat  voulant  énumérer  les 
«causes,  commence  par  ce  qui  est  le  produit  des  causes,  de  cette  façon,  avidjdjdpatch- 
«  tchayâ  sanikhârâ^.  » 

Les  quatre  vérités  sublimes  sont  donc,  ainsi  que  j'ai  essayé  de  le  montrer,  le  point  de 
départ  à  la  fois  et  le  résumé  de  la  doctrine  buddhique ,  puisque  de  la  considération  de  la 
douleur,'  qui  est  la  première  vérité ,  on  s'élève  successivement  jusqu'à  la  cessation  de  la 
douleur,  qui  est  la  troisième  vérité ,  laquelle  à  son  tour  se  rattache  à  la  quatrième ,  qui  est 
la  voie  la  plus  propre  à  conduire  l'homme  au  terme  désiré,  la  cessation  même  de  la  dou- 
leur. Cette  doctrine ,  suivant  M.  Burney,  a  été  résumée  dans  une  stance  qu'aucun  Bud- 
dhiste  n'ignore  et  que  les  Religieux  ont  perpétuellement  à  la  bouche,  soit  au  Népal,  soit 
à  Ceylan  ;  je  la  reproduis  ici  sous  trois  formes,  dont  deux  sont  sanscrites,  et  une  pâlie. 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  1. 1,  p.  485  et  suiv.  —  -  Niddna  vagga,  f.  4  a, 
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La  première  est  prise  sur  ie  piédestal  d'une  statue  buddhique  de  Bakhra ,  la  seconde  sur 
une  plaque  de  pierre  extraite  du  Tope  de  Sârnâth  près  de  Bénârès  et  dans  les  manuscrits 
népâlais  du  Saddharma  pundarika,  la  troisième  enfin  est  due  au  Buddhiste  converti  Ratna- 
pàla  qui  l'a  donnée  de  mémoire  à  J.  Prinsep. 

1°  Yé  dharmâ  hêtaprabhavâs  têchâni  hêtuûi  Tathâgata  uvâtcJia 
têchâni  tcha  j'o  nirôdha  êvaih  vâdî  mahâçramanah . 

1°  Yé  dharmd  hêluprahhavà  hétuih  iôchâni  Tathâgatô  hyavadat 
téchâfii  tcha  jô  nirôdha  êvaili  vddî  mahâçramanah. 

3°  Yê  dhammâ  hêtuppabliavâ  iêsam  hétun  Tathâgatô  âha 
iésam  tcha  jô  nirôdha  évani  vâdi  mahâsamana, 

ou  mieux  pour  la  seconde  ligne, 

têsatîi  tcha  yô  nirôdhô  évamvddi  mahâsamanô. 

Cette  stance,  indépendamment  de  son  rapport  direct  au  sujet  qui  nous  occupe,  mérite 
que  nous  nous  arrêtions  quelques  instants  à  l'examiner,  et  parce  qu'elle  offre ,  sous  sa  ré- 
daction sanscrite,  le  premier  texte  original  buddhique  qu'on  ait  découvert  dans  l'Inde 
sur  des  monuments  religieux,  et  parce  qu'elle  est  devenue  de  bonne  heure  l'occasion  de 
recherches  intéressantes  de  la  part  de  nombreux  orientalistes.  Elle  fut  lue  pour  la  pre- 
mière fois  en  i835,  sur  le  piédestal  d'une  statue  mutilée  du  Buddha,  découverte  dans 
les  ruines  d'une  ancienne  cité  près  de  Bakhra  ^  et  bientôt  après  sur  une  pierre  extraite 
des  fouilles  entreprises  pour  l'exploration  du  Stupa  de  Sârnâth  près  de  Bénârès^,  Ces 
deux  localités,  pour  le  dire  en  passant,  appartiennent  à  des  provinces  où  le  Buddhisme 
avait,  comme  on  sait,  jeté  de  profondes  racines.  On  en  peut  dire  autant  des  contrées  où, 
à  partir  de  i835,  furent  trouvées  de  nombreuses  statuettes  du  Buddha  portant  cette  for- 
mule sur  laquelle  s'était  dirigée  l'attention  des  voyageurs  et  des  amis  des  antiquités  in- 
diennes. La  formule  était  rédigée  en  sanscrit;  le  premier  essai  d'explication  qu'on  en  tenta 
sortit  de  la  plume  de  J.  Prinsep,  qui  y  donna  une  des  premières  et  des  plus  remarquables 
preuves  de  cette  sagacité  de  déchiffrement  qui  a  entouré  d'un  si  juste  renom  les  dernières 
années  de  sa  brillante  carrière^.  Après  quelques  tâtonnements,  causés  par  la  nouveauté 
des  caractères ,  elle  fut  lue  comme  il  suit  : 

Yé  dharmâ  hétaprahhavâs  téchâm  hêtarh  Tathâgata  uvâtcha 
têchâni  tcha  yô  nirôdha  êvam  vâdî  mahâçramanah. 

Csoma  de  Côrôs ,  qui  à  la  nouvelle  de  cette  découverte  se  rappela  qu'il  avait  fréquem- 
ment rencontré  cette  stance  dans  les  livres  tibétains  ^,  proposa  d'y  réunir  le  distique  sui- 

^  J.  Steplienson,  Excursion  to  the  ruins  and  site  oj  '  J.  Prinsep,  Note  on  Stephenson  s  Account  of  the 

an  ancient  City  near  Bakhra,  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bakhra  column,  dans  Journ.  as.  Soc.  ofBenfjal,  t.  IV, 

Ben(jal,t.  IV,  p.  i3i  et  suiv.  p.  i3i-i38. 
Ihid.  p.  i32.  Ibid.  p.  i35. 
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vanl  qu'il  y  avait  trouvé  joint  dans  ces  mêmes  livres,  et  dont  il  avait  déjà  publié  le  texte 
tibétain  ^  : 

Sarvapâpasyâkaranam  kaçalasyôpasampradam 
svatchittaparidamanam  êtad  Baddhânaçâsanam, 

et  il  donna  des  deux  stances  réunies  l'interprétation  suivante ,  d'après  la  version  tibétaine  : 
Whatever  moral  [or  hamaii)  actions  arise  from  some  cause,  the  cause  of  tliem  has  been  de- 
clared  ly  Tathâgata  :  what  is  the  Check  to  thèse  actions,  is  thus  set  forth  hy  the  great  Çra- 
mana.  No  vice  is  to  be  committed  :  every  virtue  must  be  perfectly  practised  :  the  mind  must  be 
brought  under  entire  subjection  :  this  is  the  commandment  of  Buddha.  Le  docteur  Mill  con- 
testa la  légitimité  de  cette  réunion  des  deux  stances,  et  montra  qu'il  n'était  pas  prouvé  que 
la  première  eût  besoin  d'être  rapprochée  de  la  seconde  pour  être  comprise  ;  il  remplaça 
dans  la  seconde  upasampradam ,  qui  ne  donne  pas  de  sens,  par  upasampadah ,  et  lisant 
akarané  pour  akaranarh,  il  rendit  le  tout  ainsi  :  «  Quaequœ  officia  extant  in  causa  quavis 
«  originem  habentia^  causam  eorum  sic  profectds  ille  (Buddhas)  quidem  declaravit  ;  eorum- 
«  que  quod  obstaculum  extat,  ita  qnogue  dicens  magnds  asceticus.  Omnis  peccati  renun- 
«  ciatio,  sanctitatis  profectus,  proprii  intellectus  subjugatio,  haec  est  Buddhae  disciplina  ^.  » 

Dans  le  même  temps  un  Buddhiste  converti  au  christianisme,  Ratnapâla,  récitait  ainsi 
de  mémoire  ces  deux  stances  sous  leur  forme  pâlie  : 

Yê  dhammâ  hêtuppabhavâ  tésarh  hétun  Tathâgatô 
aha  têsantcha  yô  nirôdha  êvamvâdi  mahâsamana. 
Sabbapâpassa  akaranam  kusalassa  upasampadâ 
satchittaparidamanarh  étam  Baddhânusâsanam. 

Mais  il  ajoutait  que  la  seconde  stance  n'était  pas  nécessairement  liée  à  la  première.  C'était 
confirmer  le  soupçon  qu'avait  très-judicieusement  exprimé  le  docteur  Mill  ^. 

Il  était  réservé  à  M.  Hodgson  de  donner  une  interprétation  réellement  buddhique  de 
cette  formule,  et  d'en  reproduire  le  sens  d'une  manière  bien  plus  exacte  que  ses  devan- 
ciers ^.  Approuvant  M.  Mill  d'avoir  séparé  les  deux  stances ,  parce  que  la  première  se 
trouve  à  tout  instant  seule  dans  les  livres  sanscrits  du  Népal  qu'elle  termine  d'ordinaire, 
il  nomma  cette  première  stance,  Yê  dharmâ,  etc.,  une  véritable  profession  de  foi  philoso- 
phique et  religieuse ,  et  la  traduisit  ainsi  avec  le  secours  des  interprètes  népalais  : 

«  De  tous  les  êtres  qui  procèdent  d'une  cause, 
«  C'est  le  Tathâgata  qui  en  a  dit  les  causes  ; 
«  Et  ce  qui  est  la  cessation  de  ces  êtres , 
«  Le  grand  Çramana  l'a  dit  également.  » 

M.  Hodgson  fit  suivre  cette  version  d'observations  excellentes  qu'il  résuma  en  ces  termes  : 
«Les  points  en  question  sont  l'existence  dans  le  monde  versatile,  et  la  cessation  de  cette 

'  JouTii.  of  the  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  III,  p.  61.  '  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  IV,  p.  i38. 

2  Ibid.  t.  IV,  p.  i36  et  suiv.  ''  Ibid.  t.  IV,  p.  21 1  et  suiv. 
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n  existence,  quand  on  passe  dans  le  monde  du  Nirvrïti.  Le  mot  nirôdha  signifie  générale- 
«  ment  extinction  ou  cessation  totale  de  l'existence  versatile.  «  Et  il  insista  pour  traduire 
dharmd  par  les  êtres,  les  existences,  les  entités,  tant  inanimées  qu'animées.  J'omets ,  pour 
abréger,  les  corrections  qu'avait  successivement  subies  cette  interprétation ,  et  dont  le  sa- 
vant orientaliste  D'  Mill  avait  fourni  sa  bonne  part;  mais  je  ne  dois  pas  oublier  l'appré- 
ciation exacte  qu'il  avait  faite  de  la  formule ,  en  en  signalant  le  caractère  athéiste ,  et  en 
la  rapprochant  du  vers  célèbre  de  Virgile  :  ^ 

. ,  .  .  .  .qui  potuit  rerum  cognoscere  causas'. 

Enfin  le  colonel  H.  Burney  vint  apporter  à  ces  explications  successives  le  dernier  trait 
de  précision ,  en  montrant  le  lien  qui  rattachait  cette  maxime  sacramentelle  à  la  doctrine 
authentique  des  Buddhistes  du  Sud,  et  nous  pouvons  ajouter  aussi  de  ceux  du  Nord^.  Il 
fit  voir  que  les  Barmans  rapprochent  la  formule  Yê  dhammâ  des  quatre  vérités  dites  ariyas, 
c'est-à-dire  sublimes  ou  respectables ,  savoir  que  tous  les  êtres  existants  sont  condamnés  à  la 
soulTrance ,  que  l'accumulation  des  désirs  auxquels  sont  en  proie  tous  les  êtres  est  la  cause 
de  l'existence ,  qu'il  y  a  un  terme  aux  désirs  et  à  l'existence  même ,  et  que  ce  terme  est  le 
Nibhâna,  enfin  qu'il  y  a  une  voie  pour  parvenir  à  ce  terme.  Or,  de  ces  quatre  vérités ,  les 
Barmans  disent  que  la  première  est  l'effet  de  la  seconde ,  que  la  troisième  seule  peut  nous 
affranchir  des  deux  premières ,  et  que  la  quatrième  donne  le  moyen  d'obtenir  la  troisième. 
Et  conséquemment  à  cette  explication  ils  traduisent  ainsi  la  formule  :  «  Les  lois  (de  l'être 
1  et  de  la  douleur)  procèdent  d'une  cause,  et  cette  cause  (qui  esc  la  loi  des  mauvais  désirs 
«  et  des  passions) ,  le  Tathàgata  l'a  exposée.  Et  ce  qui  est  la  destruction  de  ces  deux  lois, 
«  le  grand  Samana  l'a  dit  également.  »  On  voit  qu'ici ,  comme  le  fait  remarquer  le  colonel 
Burney,  dhammâ  (  dharmâh]  ne  signifie  pas  seulement  les  actions  humaines,  ou  toutes  les 
existences  sensibles,  mais  les  lois  qui  les  gouvernent  et  les  affectent,  les  lois  fondamen- 
tales du  monde  moral.  C'est,  à  bien  peu  de  chose  près,  le  sens  auquel  arriva  de  son  côté 
Lassen ,  en  traduisant  dharmâh  par  «  lois  propres  à  chaque  être  particulier  ^.  »  Au  reste  le 
mérite  des  observations  du  colonel  Burney  est  bien  moins  dans  sa  traduction  qui  res- 
semble plutôt  à  une  glose ,  que  dans  le  rapport  qu'il  a  établi ,  justement  selon  moi ,  entre 
la  formule  Yé  dhammâ  et  les  quatre  vérités  sublimes. Si  l'on  traduit,  en  effet,  en  modifiant 
très-peu  et  seulement  pour  un  mot  la  version  de  M.  Hodgson,  «  les  lois  (  ou  les  êtres)  qui 
«  procèdent  d'une  cause ,  c'est  le  Tathàgata  qui  en  a  dit  la  cause  ;  et  ce  qui  est  la  cessation 
«  de  ces  lois  (ou  de  ces  êtres),  le  grand  Samana  l'a  dit  également,  »  on  reconnaîtra  que 
les  Barmans  ont  eu  raison  de  rattacher  aux  ariya  satchtchdni  les  termes  de  la  formule  qui 
se  succèdent  dans  l'ordre  propre  à  l'exposition  buddhique,  l'effet  d'abord  et  la  cause  en- 
suite :  1°  les  dhammâ,  les  lois,  c'est-àdire  la  douleur  et  l'existence,  répondantes  à  la  dou- 
leur; 2°  héla,  la  cause,  c'est-à-dire  la  production  de  la  douleur,  répondante  à  la  production 
de  l'existence;  3°  nirôdha,  la  cessation,  c'est-à-dire  la  cessation  des  passions  et  de  l'exis- 
tence, répondante  au  Nibbâna  ou  à  l'anéantissement;  et  j'ajoute  enfin  pour  le  quatrième 

'  D''  Mill,  dans  Jourii,  of  the  asiat.  Soc.  of  Bcngal,  ^  Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  V,  p.  iSg. 

t.  IV,  p.  2  1 5.  3  ZeiischriftfiirdieKunde  des  Morgenl.t.l, p. 22g. 
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terme,  les  déclarations  ou  l'enseignement  du  Tathâgata  ou  du  grand  Samana,  ce  qui  ré- 
pond à  magga,  la  voie  ou  le  moyen  d'arriver  à  l'anéantissement. 

Il  restait  à  examiner  une  dernière  question ,  qui  pour  ne  toucher  qu'à  la  forme  la  plus 
extérieure ,  n'en  intéresse  cependant  pas  moins  l'origine  et  l'histoire  de  cette  formule  si 
populaire.  Il  s'agissait  d'examiner  s'il  était  possible  de  déterminer,  d'après  le  mètre  de  cette 
stance,  laquelle  était  la  forme  originale  de  la  rédaction  sanscrite  ou  de  la  rédaction 
pâlie.  Un  savant  à  la  sagacité  duquel  rien  n'échappe,  M.  Lassen,  s'est  chargé  de  ce  soin, 
et  il  a  prouvé  que  sauf  deux  points  encore  douteux ,  la  version  pâlie  se  laissait  ramener 
au  mètre  ârjâ,  tandis  que  la  rédaction  sanscrite  en  reste  beaucoup  plus  éloignée,  le  pre- 
mier hémistiche  n'appartenant  à  aucun  mètre,  pas  plus  à  Yâryâ  qu'à  un  autre  ^  Il  a  re- 
marqué que  si  la  syllabe  radicale  de  héta,  la  première  fois  qu'elle  se  présente  dans  le 
premier  hémistiche  pâli,  pouvait  devenir  brève ,  ainsi  que  ta  devant  pahhavâ  pour  ppa- 
hhavâ,  et  si  dans  le  second  hémistiche  on  pouvait  lire  vâdi  au  lieu  de  vâdi,  la  stance 
rapportée  par  Ratnapâla  appartiendrait  au  mètre  âryâ.  Cette  remarque  est  parfaitement 
fondée,  si  l'on  apporte  à  la  leçon  de  Ratnapâla  de  légères  corrections,  qui  ne  font  à  mes 
yeux  l'objet  d'aucun  doute;  ainsi  il  faut  lire  à  la  fin  du  premier  hémistiche  ahâ,  avec  un 
allongement  de  la  voyelle  finale  analogue  à  celui  que  nous  remarquons  si  fréquemment 
dans  le  dialecte  des  inscriptions  de  Piyadasi.  Dans  le  second  hémistiche  il  est  également 
indispensable  de  remplacer  nirôdha  par  nirôdhô  au  nominatif,  et  maliâsamana  par  mdhâ- 
samanô  au  même  cas.  Quant  aux  corrections  plus  fortes  qui  portent  sur  le  mètre,  savoir, 
hétuppahhavâ,  qui  doit  donner  |  et  êvamvâdi,  qui  doit  donner  —  |  — ,  elles  me 
semblent  parfaitement  légitimes.  La  première  me  paraît  autorisée  par  l'état  flottant  de  la 
quantité  des  voyelles  en  pâli,  où  l'e  s'abrège  devant  une  consonne  double.  Quant  au  fait 
que  le  mot  pahhavâ  aurait  représenté  le  sanscrit  prahhavâ  et  le  pâli  ppabhavâ,  il  offre 
encore  moins  de  difficulté ,  si  l'on  croit  la  stance  rédigée  antérieurement  à  la  régularisa- 
tion systématique  de  l'orthographe  du  pâli,  et  conçue  dans  l'esprit  de  l'orthographe  du 
dialecte  mâgadhî.  En  pâli  même  ne  voyons-nous  pas  encore  des  groupes  de  consonnes 
doubles,  dans  vimôkkha  et  sêkkha,  par  exemple,  perdre  un  de  leurs  éléments,  d'après 
une  habitude  propre  au  dialecte  du  Magadha  ?  Je  serai  encore  plus  affirmatif  en  ce  qui 
regarde  la  lecture  de  vâdî  pour  vâdi  que  donne  la  leçon  de  Ratnapâla.  Ce  mot  est  selon 
moi  composé  avec  évam,  de  cette  manière,  êvamvâdi ,  «  celui  qui  parle  ainsi.  »  Cette  forme, 
qui  consiste  à  employer  un  composé  adjectif  à  la  place  d'un  verbe,  est  peut-être  peu 
classique,  mais  on  pourrait  la  justifier  par  les  licences  d'un  dialecte  populaire. 

Passons  maintenant  à  larédaction  sanscrite  de  la  formule.  Les  corrections  que  nous  nous 
permettons  de  faire  à  la  stance  pâlie,  ne  sont  plus  ici  de  mise.  Le  second  hémistiche  seul 
rappelle  bien  le  second  vers  d'un  âryâ;  cependant  il  faudrait  lire  nirôdhô  devant  évam,  ce 
qui  ne  serait  plus  conforme  à  l'orthographe  sanscrite.  Encore  faudrait-il  faire  une  correc- 
tion plus  considérable,  qui  consisterait  à  reporter  hyavadal  à  la  fin  du  premier  hémistiche, 
au  lieu  de  le  mettre  en  tête  du  second,  comme  le  font  les  copistes  du  Népâl,  du  moins 
dans  les  manuscrits  que  j'ai  sous  les  yeux.  On  voit  cependant  que  la  rédaction  sanscrite 

'  Zeitschrift Jûr  die  Kuncle  des  Morgenlandcs ,  t.  I ,  p.  2  2  g. 
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conserve  quelques  traces  d'un  hémistiche  âryâ;  mais  il  est  aisé  de  reconnaître  que  ce  sont 
les  nécessités  de  la  langue  sanscrite  qui  ont  fait  violence  au  mètre.  L'addition  de  la  con- 
jonction /u' devant  avadat  est  surtout  suspecte  à  mes  yeux;  elle  semble  introduite  à  cette 
place  pour  produire  une  longue  par  le  changement  de  Tathâgatah  en  Tathâgatô  que  vou- 
drait le  mètre.  C'est  aussi  la  leçon  que  donne  un  des  manuscrits  du  Saddharma  de  M.  Hodg- 
son ,  qui  reproduisant  la  stance  en  une  seule  ligne,  en  écrit  ainsi  le  milieu ,  Tathâgatô  hêvada. 
Au  reste,  pour  que  le  lecteur  puisse  mieux  juger  de  la  différence  de  la  rédaction  pâlie 
et  des  deux  rédactions  sanscrites ,  j'en  donne  ici  la  métrique ,  en  suivant  l'ordre  des  trois 
rédactions  exposées  au  commencement  de  cette  note;  seulement  j'appliquerai  à  la  stance 
pâlie  les  indications  prosodiques  de  Lassen ,  et  les  corrections  grammaticales  que  je  viens 
de  signaler  comme  indispensables. 


.  I  —  1^  w  j  —  — 


—  \j  —  I  w  I  w  w  _ 


2° 

3° 


 I  \-/  I  —  \j 


\J  — 
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On  voit  par  là  que  la  rédaction  pâlie  nous  donne  une  stance  âryâ,  et  qu'au  contraire 
la  rédaction  sanscrite  s'éloigne  de  ce  type  en  plusieurs  points  importants;  en  même  temps 
il  est  facile  de  reconnaître  que  cette  dernière  rédaction  y  reviendrait  au  moyen  de  quel- 
ques corrections,  mais  que  ces  corrections,  autorisées  pour  le  pâli,  ne  sauraient  être 
admises  pour  le  sanscrit. 

En  résumé,  je  ne  puis  croire  que  la  rédaction  sanscrite  soit  antérieure  à  la  rédaction 
pâlie  que  la  tradition  nous  a  conservée,  ou  en  d'autres  termes,  que  la  stance  pâlie  soit 
une  dégradation  de  la  forme  sanscrite.  Il  se  peut  que  les  deux  stances  soient  contempo- 
raines, ou  peu  éloignées  l'une  de  l'autre  quant  à  leur  origine;  mais  la  priorité  appartient 
sans  aucun  doute  à  la  formule  des  Buddhistes  du  Sud.  Après  cela ,  je  ne  veux  pas  prétendre 
que  cette  dernière  formule  soit  celle-là  même  qui  dut  avoir  cours  dans  l'Inde  parmi  les 
premiers  sectateurs  du  Buddba;  déjà  en  effet  nous  avons  eu  recours  au  dialecte  mâgadhî 
pour  en  rétablir  le  mètre  en  un  point  important.  Mais  il  est  bien  démontré  que  la  rédac- 
tion des  Buddhistes  népâlais  a  encore  moins  de  droits  à  passer  pour  originale  ;  si  elle  eût 
été  en  effet  conçue  primitivement  en  sanscrit,  les  lois  de  la  métrique  y  eussent  été  certai- 
nement plus  respectées.  Au  contraire  on  s'explique  très-aisément  comment  un  axiome  de 
ce  genre  a  pu  être  rédigé  d'abord  dans  un  dialecte  populaire,  pour  ensuite  revêtir  une 
fonne  plus  classique,  quand  la  doctrine  dont  elle  exprimait  le  résumé  commença  à  se 
répandre  parmi  les  classes  de  la  société  auxquelles  était  familier  le  langage  savant  con- 
sacré à  la  religion  et  aux  lois. 

Je  terminerai  cette  note  par  quelques  mots  sur  la  seconde  stance  que  j'ai  laissée  de 
côté  jusqu'ici,  parce  que,  suivant  la  remarque  de  MM.  Mill  et  Hodgson,  elle  ne  se  rattache 
en  aucune  manière  à  celle  que  je  viens  d'examiner.  Elle  mérite  cependant  notre  attention , 
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à  cause  de  son  rapport  avec  les  matières  qui  forment  le  fonds  de  l'enseignement  du 
Buddha.  Je  la  ferai  suivre  d'autres  stances  morales  relatives  à  la  nécessité  de  la  conversion 
et  du  changement  de  vie. 

Nous  connaissons  déjà,  par  la  discussion  précédente,  deux  rédactions  de  la  seconde 
stance,  l'une  en  sanscrit,  l'autre  en  pâli.  La  première  nous  vient  de  Gsoma,  qui  avait 
proposé  de  la  joindre  à  la  stance  relative  aux  causes  de  l'existence,  et  qui  la  lisait  : 

Sarvapâpasjâkaranam  kaçalasyôpasampradam 
Svatchittaparidamanam  êtad  Buddhânnsâsanam^ . 

J'ai  donné  plus  haut  la  traduction  de  cette  stance  d'après  Csoma  et  Mill  ;  le  tout  n'offre 
aucune  difficulté  :  il  importe  cependant  de  remarquer  que  le  mot  upasampadah ,  que  le 
docteur  Mill  substitue  à  upasampradam  de  Csoma,  n'est  pas  d'un  sanscrit  correct;  car  il 
n'existe,  à  ma  connaissance,  en  sanscrit,  que  le  substantif  féminin  sampat,  «  avancement 
«  dans  la  vertu,  achèvement  heureux,  »  qui  puisse  convenir  à  la  pensée  qu'exprime  le  se- 
cond pâda  de  cet  anachiahh.  Et  il  est  si  vrai  que  c'est  ce  terme  qu'ont  voulu  employer  les 
rédacteurs  de  la  stance,  que  dans  la  version  pâlie  que  nous  en  possédons,  npasampadâ 
occupe  la  place  de  ïupasampadah  sanscrit.  Or  on  sait  qu'en  pâli  les  mots  sanscrits  fémi- 
nins terminés  par  une  dentale  comme  sampat,  parichat  et  autres,  sont  passés  dans  la  dé- 
clinaison des  thèmes  en  a,  par  l'addition  du  suffixe  féminin  a ,  et  sont  devenus  sampadâ 
et  parisâ.  Il  est  facile  de  voir  pourquoi  il  a  fallu  allonger  d'une  syllabe  le  mot  sampat; 
c'est  qu'autrement  le  vers  eût  été  trop  court  de  cette  syllabe  manquante.  On  pouiTait 
dire,  il  est  vrai,  que  tout  serait  remis  en  ordre,  si  on  lisait  kuçalasyôpasampadâ,  pour  tra- 
duire les  deux  premiers  vers  ainsi  :  «  La  non-exécution  de  tout  péché  par  l'accomplissement 
«  parfait  de  la  vertu;  »  mais  je  n'admettrais  pas  volontiers  cette  supposition,  parce  que  le 
parallélisme  visiblement  cherché  dans  les  trois  premiers  vers  serait  détruit.  J'aime  mieux 
supposer  que  la  stance,  composée  de  trois  vers  indiquant  chacun  une  vertu,  et  terminée 
par  un  quatrième  vers  qui  déclare  que  ces  vertus  forment  l'enseignement  du  Buddha ,  a 
été  primitivement  rédigée  dans  un  dialecte  populaire,  où  il  était  permis  de  dire  sampadâ 
au  lieu  de  sampat;  et  que  quand  on  a  voulu  réciter  cette  stance  en  sanscrit,  on  a  mieux 
aimé  violer  la  langue  que  la  mesure  :  car  la  mesure  dans  ces  sortes  de  maximes  qui  sont 
bien  longtemps  répétées  de  mémoire  avant  d'être  écrites,  a  certainement  une  importance 
supérieure  à  celle  de  la  langue. 

La  rédaction  pâlie  a  donc  ici  l'avantage  de  l'originalité  sur  la  rédaction  sanscrite  ;  ce- 
pendant cette  rédaction  même ,  telle  qu'on  la  tient  de  Ratnapàla ,  ou  telle  que  je  la  trouve 
dans  mon  exemplaire  du  Digha  nikâya,  n'est  pas  encore  tout  à  fait  correcte.  Ratnapàla, 
comme  on  l'a  vu  plus  haut,  la  lit  ainsi  : 

Sabbapâpassa  akaranaih  kusalassa  upasampadâ 
Satchittaparidamanam  élam  biiddhânusâsanaih. 

Les  deux  derniers  pâdas  sont  les  seuls  réguliers;  les  deux  premiers  au  contraire  ont  une 
'  Journ,  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  lY-,  p.  lib;  Analysis  of  the  Dalva,  dam  Asiat.  Res.  t. XX,  p.  7g. 
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syllabe  de  trop,  ce  qui  résulte  de  l'hiatus  causé  par  la  voyelle  a,  une  fois  devant  a,  et  une 
seconde  fois  devant  «.  Suivant  les  règles  du  pâli,  il  faudrait  les  écrire  ainsi  : 

Sahhapâpassakaranam  kasalassupasampadâ. 

Mais  on  comprend  sans  peine  que  pour  éviter  l'amphibologie  du  premier  vers ,  qui  peut 
signifier  1  l'accomplissement  de  tout  péché,  »  on  ait  prononcé,  comme  fait  Ratnapâla, 
akaranam,  détaché  de  sahhapâpassa ;  dans  le  second  pâda  au  contraire  la  contraction  de 
kusalassa  et  upasampadâ  en  un  seul  mot  est  indispensable,  et  elle  ne  cause  aucune  obscu- 
rité. La  version  de  Ratnapâla  n'en  est  cependant  pas  moins  justifiée  par  des  autorités  écrites , 
car  je  la  trouve  dans  un  des  Suttas  du  Dîgha  nikâja.  Voici  comment  elle  est  rapportée  par 
le  Mahâpadhâna  sutta  : 

Sahhapâpassa  akaranam  kusalassa  upasampadâ 
Satchittapariyôdapanam  éiarh  Buddhânusâsanaih  ^. 

Il  est  probable  que,  dans  le  troisième  vers,  pariyôdapanam  est  une  faute  pour  paridama- 
nam  que  donnent  d'un  commun  accord  et  Ratnapâla,  et  Csoma  de  Côrôs.  Mais  la  con- 
cordance de  mon  manuscrit  du  Dîgha  nikâja  avec  les  souvenirs  de  Ratnapâla,  nous  prouve 
que  dans  cette  stance  populaire  on  a  cherché  plutôt  le  balancement  des  propositions  que 
la  parfaite  régularité  du  mètre. 

Le  lecteur  a  pu  se  convaincre  par  ce  qui  précède  combien  était  fondée  l'opinion  des 
savants  de  Calcutta,  quand  ils  prétendaient,  contre  le  sentiment  de  Csoma  de  Côros,  que 
la  stance  morale  expliquée  tout  à  fheure  ne  tenait  pas  nécessairement  à  la  formule  beau- 
coup plus  générale  de  Yé  dharmâh.  Une  inscription  qui  a,  dès  le  temps  de  Prinsep,  excité 
une  assez  grande  attention  à  Calcutta,  et  dont  le  Journal  de  la  Société  asiatique  du  Ben- 
gale a  donné,  depuis  sa  mort,  une  copie  exécutée  avec  soin  par  le  lieutenant-colonel  Low, 
le  monument  de  Keddah  chez  les  Malais,  nous  fournit  une  preuve  palpable  de  l'exacti- 
tude de  leur  appréciation  ^.  La  formule  Yé  dharmâh  y  est  en  effet  suivie  d'une  sentence 
sur  la  nécessité  d'échapper  aux  œuvres,  que  M.  Laidley  (si  j'interprète  bien  les  initiales 
J.  W.  L.)  propose  de  lire  : 

Pâpmanôtchtchijatê  karma  djanmanâm  karma  kâranam 
djnânânna  kriyatê  karma  karma  hhâvana  lîyatê, 

et  qu'il  traduit  :  «  C'est  le  vice  qui  produit  l'action ,  et  l'action  est  la  cause  de  la  transmi- 
n  gration.  Celui  qui,  par  l'effet  de  la  science,  ne  se  livre  pas  à  l'action,  n'est  pas  soumis 

'  Mahâpadhâna  sutta,  dans  Dîyh.  nik.  f.  77a.  recueil,  t.  VI,  p.  680,  et  t.  XVII,      part.  p.  i54- 

^  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  XVIII,  p.  247.  Dans  le  numéro  de  juillet  i848,  p.  71,  et  pl.  IV, 

Voyez  touchant  l'histoire  de  la  découverte  de  cette  n°  1  o,  on  trouve  lithographie  le  premier  vers  de  cette 

inscription  et  l'exposé  des  tentatives  qu'on  a  faites  formule ,  avec  la  seule  différence  de  djanmanah  pour 

pour  la  lire  et  l'expliquer,  J.  Low,  Account  of  several  djanmanâm.  Je  lis  au  commencement  de  la  seconde 

Inscriptions  found  in  province  Wellesley  on  the  Penin-  ligne,  adjnânâtch  tchvyatê  karma,  au  lieu  de  radjônar- 

sula  of  Malacca,  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  majanikarma  ([ue  propose  Râdjéndra  lâl  mitra.  Cette 

t.  XVII,  2°  part.  p.  62  et  suiv.  Voyez  encore  même  dernière  lecture  ne  donne  qu'un  sens  forcé. 
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«  à  ses  effets.  «  Il  y  a  cependant  ici  une  expression,  celle  de  la  fin  du  second  vers,  qui 
n'est  pas  correcte ,  et  un  mot  au  commencement  du  premier  vers ,  qui  ne  me  paraît  pas 
exactement  lu.  Au  lieu  de  pâpmanôtchtcMyatê  je  vois  distinctement  adjnânâtch  tchiyatê, 
et  au  lieu  de  karma  hhâvana  lîyatê  je  vois  karmâlhâvâna  djâyatê  pour  karmâhhâvân  na 
djâyaté,  avec  la  seule  omission  d'un  n;  ce  qui  n'est  pas  très-fautif  pour  un  texte  dont  les 
caractères  sont  tracés,  à  en  juger  par  le  fac-similé  du  Journal  de  Calcutta,  d'une  main 
assez  barbare.  Je  lis  donc  ainsi  qu'il  suit  la  stance  tout  entière,  que  je  fais  suivre  de  cette 
traduction  littérale  : 

Adjnânâtch  tcMyatê  karma  djanmanâm  karma  kâranam 
djnânân  na  kriyatê  karma  karmâhhâvân  na  djâyatê. 

«  C'est  par  l'ignorance  que  l'action  s'accumule  ;  l'action  est  la  cause  des  renaissances  suc- 
«  cessives  ;  par  la  science  l'action  ne  s'accomplit  pas  ;  l'action  n'existant  pas ,  l'homme  ne 
«  renaît  plus.  » 

Les  stances  qui  renferment  une  invitation  à  embrasser  la  loi  du  Budclha  sont  fréquem- 
ment citées  cbez  les  Buddhistes  du  Népâl  ;  je  les  trouve  dans  deux  Sûtras  du  grand  recueil 
du  Divya  avadâna,  où  elles  sont  écrites  de  la  manière  suivante  : 

Arabhadhvam  nichkramata  yudjyadhvam  Buddhaçâsanê 
dhanîia  mrïtynnah  sâinyam  nadâgâram  iva  kundjarah  ; 
yô  hyasmin  dharmavinayê  apramattaç  tcharichyati 
prahâya  djâtisamsâran  dahkhasyântam  karichyaii  ^. 

'I  Commencez,  sortez  (de  la  maison) ,  appliquez-vous  à  la  loi  du  Buddha;  renversez  l'ar- 
«  mée  de  la  mort,  comme  un  éléphant  renverse  une  hutte  de  roseaux.  Celui  qui  marchera 
«  sans  distraction  dans  cette  discipline  de  la  loi,  ayant  échappé  à  la  révolution  des  nais- 
«  sauces ,  mettra  un  terme  à  la  douleur.  » 

Ces  deux  stances  sont  si  populaires  chez  les  Buddhistes  du  Nord ,  que  Csoma  en  a 
publié  une  version  tibétaine  qui  a  cours  parmi  les  Lotsavas  du  Tibet.  Voici  comment  il 
traduisit  en  anglais  cette  version  même  :  Arise,  commence  a  new  course  of  life;  turn  to  ihe 
religion  of  Buddha.  Conquer  the  host  of  the  lord  of  Death  [the  passions) ,  that  are  like  an  élé- 
phant in  this  mud-hoase  [the  hody) ,  [or  conquer  your  passions  like  as  an  éléphant  subdues  every 
thing  nnder  his  feet  in  a  muddy  lake.)  Who  ever  has  lived  a  pure  or  chaste  life,  according  to 
the  precepts  of  this  Dulva,  shall  he  free  from  transmigration,  and  shall  put  an  end  to  ail  his 
miseries  ^.  Le  lecteur  exercé  reconnaîtra  que  la  traduction  anglaise  de  Csoma  a  manqué  le 
sens  de  nadâgâram  ;  il  remarquera  de  même  que  le  génitif  mrîtyanah  est  une  forme  tout 
à  fait  irrégulière ,  imitée  sans  doute  de  la  forme  populaire  matchtchunô,  et  adoptée  à  cause 
du  mètre;  enfin  il  trouvera  une  syllabe  de  trop  dans  le  quatrième  pâda  de  cet  Anuchtabh, 
nadâgâram  iva  kundjarah. 

Cette  double  irrégularité  n'existe  plus  dans  la  rédaction  pâlie  de  cette  stance ,  qui  paraît 

■  Bràhmana  ddrikâ,  dans  Divya  aiad.  f.  33  a;  ^  Csoma,  Analjsis  of  the  Dalva,  dans  Asio.t.  Bes. 

DjyôiichlM,  ibid.  f.  i33  a.  t.  XX,  p.  79. 
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aussi  répandue  à  Ceylan  qu'au  Népal.  Je  la  rencontre  dans  le  Milinda  praçna  singhalais 
dont  je  possède  un  exemplaire;  elle  est  ainsi  conçue  : 

Arabhaiha  nikkhamatha  yundjatha  Buddhasâsané 
dhunâtha  matchtchunô  sênani  naldgâramva  kundjarô  ^. 

Ici  tout  est  en  règle;  matchtchunô  est  le  génitif  de  matchichu,  «  la  mort,  »  pour  le  sanscrit 
mrityu,  et  nalâgârafiiva,  pour  nalâgâraiîi  iva,  nous  offre  un  exemple  de  la  suppression  per- 
mise d'une  voyelle  après  Vanusvâra,  que  le  dialecte  pâli  traite  fréquemment  comme  une 
voyelle  devant  une  lettre  de  même  nature.  Ici  encore  la  comparaison  des  deux  stances, 
l'une  en  sanscrit,  l'autre  en  pâli,  m'autorise  à  penser  que  la  stance  pâlie  est  originale,  que 
la  stance  sanscrite  n'en  est  qu'une  imitation ,  la  maxime  s'étant  produite  d'abord  sous  une 
forme  populaire  avant  de  passer  dans  la  langue  scientifique,  où  elle  a  conservé  encore 
deux  traces  ineffaçables  de  sa  véritable  origine. 

Je  n'ai  donné  que  la  version  pâlie  de  la  première  des  deux  stances  sanscrites  que  je 
viens  d'examiner,  parce  que  je  n'ai  pas  encore  trouvé  la  seconde  dans  un  texte  pâli.  Il  est 
fort  probable  cependant  qu'elle  doit  s'y  rencontrer;  peut-être  m'a-t-elle  échappé  à  cause 
de  sa  vulgarité  même,  et  dans  un  temps  où  mon  attention  n'était  pas  encore  dirigée  sur 
ces  formules  populaires  et  un  peu  banales.  Je  suppose  qu'elle  s'écrirait  ainsi  : 

^  Yô  asmim  dhammavinayé  appamattô  tcharissati 

pahâya  djâtisarhsâram  dakkhassaniam  karissati. 

Comparée  à  la  rédaction  sanscrite ,  cette  stance  n'offrirait  pas  de  caractère  décisif  propre 
à  montrer  qu'elle  est  antérieure;  cependant  nous  trouvons  dans  la  stance  sanscrite  la  con- 
jonction hi,  qui  est  peut-être  introduite  ici  plutôt  pour  sauver  le  mètre  que  pour  ajouter 
quelque  trait  indispensable  à  l'expression  de  l'idée. 

N°  VI. 

SUR   L'ENCHAÎNEMENT   MUTUEL   DES  CAUSES. 
(Ci-dessus,  cliap.  i,  f.  ii  a,  p.  332.) 

L'expression  que  je  traduisais  ainsi  au  commencement  de  mes  études  sur  les  textes 
buddhiques ,  et  que  j'ai  rendue  plus  tard  par  "  la  production  des  causes  successives  de  l'exis- 
«tence,  »  est  pratîtya  samutpâda,  littéralement  «la  production  connexe  des  causes  réci- 
«  proques.  »  J'en  ai  donné  une  explication  étymologique  à  la  fin  de  mon  Introduction  à 
l'histoire  da  Buddhisme  ^  ;  ce  que  j'ai  trouvé  depuis  dans  d'autres  livres  du  Népal  tend  plutôt 
à  confirmer  qu'à  modifier  cette  interprétation  que  j'avais  empruntée  au  commentateur 
Çrîlâbha.  L'auteur  ou  le  commentateur  du  livre  intitulé  Vinaya  sûtra,  interprétant  la 
première  stance  d'un  traité  philosophique  attribué  à  Nâgârdjuna  et  relatif  au  pratîtya 

'  Milinda  praçna,  f.  Mi  r°. —  -  Tom.  I,  p.  623. 
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samutpâda,  donne  de  ce  terme  l'explication  étymologique  suivante  :  «  Le  mot  pratùya  em- 
<'  ployé  dans  ce  composé  et  terminé  par  le  suffixe  ah ,  est  pris  dans  le  sens  d'arrivée,  de 
«  rapport;  le  radical  pad  précédé  des  préfixes  sam  et  at,  a  le  sens  de  production.  Le  mot 
«  samutpâda  est  pris  dans  le  sens  (ï apparition  ;  d'où  il  résulte  que  la  production  des  [divers] 
«  états  de  l'existence ,  considérés  comme  origine  et  comme  causes  réciproques ,  est  le  sens 
«  exprimé  par  le  mot  pratttya  samutpâda  ^.  »  Cette  explication  n'est  cependant  pas  si  géné- 
ralement admise,  que  l'auteur  n'en  rapporte,  tout  en  la  critiquant ,  une  autre  qui  est  ainsi 
conçue  :  »  Mais  d'autres  commentent  ainsi  ce  composé  :  le  mot  iti  signifie  V action  d'aller, 
«  le  départ,  la  destruction;  les  choses  faites  pour  la  destruction  se  nomment  iijâh  ;  expliquant 
»  le  mot  itya  comme  terminé  par  dvina  (?)  et  par  ai,  ils  disent  que  le  composé  pratîtya 
"  samutpâda  signifie  la  production  des  choses  qui  s'en  vont  incessamment ,  qui  sont  in- 
«  cessamment  périssables  ■>  Cette  explication  qui  roule  principalement  sur  la  valeur  de 
la  préposition  prati  et  sur  la  catégorie  grammaticale  du  mot  itya,  qui  devient  ainsi  plutôt 
un  adjectif  qu'un  substantif,  n'ote  pas  à  pratîtya  son  caractère  véritable  qui  ressort  encore 
plus  clairement  de  ces  paroles  du  commentateur  :  «  le  mot  pratîtya  n'est  pas  indéclinable.  » 
Cette  dernière  remarque  parait  lui  être  inspirée  par  un  scrupule  de  grammairien:  en 
effet  l'explication  la  plus  naturelle  qui  se  présente  à  la  vue  de  pratîtya,  c'est  que  ce  mot 
est  le  participe  adverbial  de  la  racine  i,  «  aller,  »  précédé  du  préfixe  prati;  régulièrement 
pratîtya  devrait  signifier,  a  étant  allé  de  nouveau,  ou  étant  revenu.  »  Qui  sait  même  s'il 
n'en  a  pas  été  ainsi  dans  le  principe ,  et  si ,  par  une  de  ces  irrégularités  que  se  permettent 
les  dialectes  populaires,  on  n'a  pas  employé  en  composition  le  participe  adverbial  pratîtya 
et  en  pâli  patitchtcha  tout  infléchi,  pour  résumer  des  locutions  comme  celles  que  je 
signalerai  plus  bas  :  vêdanain  paiitchtcha  tanhâ,  littéralement  :  «Le  désir  [existe]  ayant 
<i  suivi,  ou  ayant  eu  pour  cause  la  sensation 2. ^  »  Ce  qui  semblerait  confirmer  cette  manière 
de  voir,  c'est  qu'on  ne  rencontre  pas  à  part  le  mot  pratîtya,  ni  le  pâli  patitchtcha;  pour 
exprimer  l'idée  de  cause,  on  se  sert  toujours  de  pratyaya,  et  en  pâli  patchtchaya. 

Mais  l'idée  de  faire  de  pratîtya  un  substantif  n'est  pas  particulière  aux  Buddhistes  du 
Nord;  on  la  trouve  également  chez  ceux  du  Sud,  comme  le  prouvent  et  le  témoignage  de 
Clough,  et  celui  d'un  texte  pâli  que  je  citerai  tout  à  l'heure.  Clough  divise  en  deux  mots, 
pratîtya  samutpâda,  le  composé  même  que  nous  expliquons  en  ce  moment;  puis  il  donne 
à  part  le  mot  pratîtya  avec  le  sens  de  «  cause ,  cause  productrice ,  origine  ;  »  d'où  il  résulte  qu'à 
ses  yeux  c'est  un  substantif  formé  de  la  préposition  prati,  indiquant  la  réciprocité  ou  le 
retour,  et  un  synonyme  de  pratyaya,  lequel  est  très-communément  employé  dans  le  sens 
de  cause  efficiente.  Ajoutons  ici,  avant  de  passer  outre,  l'exposé  succinct  qu'a  présenté 
Clough  de  la  théorie  que  résume  brièvement  l'expression  de  pratîtya  samutpâda.  «  C'est, 
«  dit-il,  la  source  de  l'animation,  l'origine  de  la  vie,  ce  qui  a  donné  naissance  aux  êtres 
«  sensibles.  Cette  recherche  occupa  les  méditations  profondes  du  Buddha,  le  premier  jour 
«  qu'il  atteignit  à  l'état  de  Bùdhi.  J'existe,  se  dit-il;  d'autres  êtres  ont  existé  avant  moi;  il  y 
"  a  eu  une  période  où  il  n'existait  pas  d'êtres  vivants.  Il  se  représenta  ensuite  la  totalité  du 
«  monde  animé  arrivant  à  l'existence  de  la  manière  suivante  :  de  l'ignorance  procéda  la 

'  Viaaya  sûtra,  man.  de  la  Soc.  asiat.  f.  2  a.  —  ^  Ihid.  —  ^  Ci-dessous,  p.  536. 
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'  «  faculté  de  la  réflexion;  de  la  faculté  de  la  réflexion  procéda  la  connaissance;  de  la  con- 
a  naissance  procéda  l'union  de  l'esprit  et  de  la  matière ,  ou  de  l'âme  et  du  corps  ;  de  cette 
"  union  procédèrent  les  six  sens;  des  six  sens  procéda  la  faculté  de  la  perception;  de  la 
«  perception  procéda  la  jouissance;  de  la  jouissance  procéda  le  désir  ardent;  du  désir  pro- 
"  céda  la  faculté  de  la  génération  ;  de  cette  faculté  procédèrent  les  divers  états  de  l'exis- 
«tence,  depuis  les  Dieux  jusqu'aux  plus  petits  reptiles.  De  l'existence  procédèrent  tous 
«  les  accidents  de  la  vie ,  et  les  accidents  naturels  comme  la  décrépitude ,  le  chagrin ,  la 
»  maladie,  la  mort,  la  transmigration ,  etc.'  »  Chacun  de  ces  articles  mériterait  sans  doute 
un  examen  spécial;  je  me  contente,  pour  le  moment,  de  renvoyer  le  lecteur  aux  explica- 
tions que  j'ai  données  des  douze  termes  de  cette  énumération  dans  Ylniroduction  à  l'histoire 
du  Buddhisme  2.  Ce  que  je  voulais  uniquement  établir  ici ,  c'est  que  par  le  terme  de  pratîtya 
samutpâda  les  Buddhistes  de  Ceylan  entendent  exactement  la  même  chose  que  ceux  du 
Népâl.  Enfin  ce  qui  résulte  de  la  comparaison  du  commentaire  de  Clough  avec  l'étymo- 
logie  qu'il  donne  de  pratîtya  samutpâda,  c'est  que  ce  composé  a,  selon  les  Singhalais,  la 
signification  suivante  :  «  la  production  complète  de  ce  qui  vient  tour  à  tour,  c'est-à-dire  de 
"  ce  qui  se  succède  comme  cause  et  effet,  l'effet  devenant  cause  à  son  tour.  » 

Le  second  témoignage  que  j'ai  promis  d'alléguer  en  faveur  de  cette  opinion,  que  les 
Buddhistes  du  Sud  envisagent  le  mot  pratîtya  de  la  même  manière  que  ceux  du  Nord, 
m'est  fourni  par  un  passage  du  Nidâna  vagga  vannanâ,  «  Commentaire  sur  la  section  des 
«  Nidânas  ou  causes.  <>  Ce  commentaire  précieux  s'ouvre  par  un  Sutta  où  figure  le  mot 
paiitchtcha  samuppâda,  qui  est,  sous  une  forme  pâlie,  le  terme  même  qui  nous  occupe. 
Voici  comment  le  définit  la  glose  pâlie  qui  accompagne  le  texte  :  Paiitchtcha  samuppâdanti 
patchtchayâkârarh  :  patchtchajâkârôhi  aniiamannam  paiitchtcha  sahité  dhammê  uppâdêti;  tasmâ 
paiitchtcha  samuppâdôti  vutchtchati.  «  Le  terme  de  paiitchtcha  samuppâda  signifie  formation 
"  des  causes  prochaines  ;  en  effet  la  formation  des  causes  prochaines  produit  des  condi- 
«  tions  qui  sont  mutuellement  accompagnées  de  la  cause  prochaine  l'une  de  l'autre;  c'est 
»  pour  cela  qu'on  la  nomme  production  de  conditions  qui  sont  successivement  causes  ^.  » 

On  comprend  maintenant  comment  il  est  possible  de  traduire  ce  terme  par  «  produc- 
«  tion  des  causes  successives  de  l'existence.  »  L'idée  de  production  est  dans  samutpâda;  celle 
de  succession,  et  il  faudrait  ajouter  celle  de  réciprocité ,  est  dans  pratîtya.  Quant  à  la  notion 
d'existence ,  elle  est  implicitement  contenue  dans  le  composé  ;  il  me  paraît  nécessaire  de 
l'exprimer  d'une  manière  positive ,  car  ces  causes  successives ,  ou ,  en  termes  plus  géné- 
raux ,  ces  conditions  qui  sont  successivement  et  réciproquement  effet  et  cause  l'une  de 
l'autre ,  sont ,  suivant  la  pensée  des  Buddhistes ,  l'origine  unique  et  incessante  de  la  situation 
des  êtres  vivants  dans  ce  monde  et  dans  l'autre,  tant  que  ces  êtres  ne  sont  pas  parvenus 
à  s'affranchir  par  la  science  absolue  et  à  obtenir  le  Nirvana.  C'est  là,  si  je  ne  me  trompe, 
le  sens  le  plus  général  de  cette  expression  ;  et  si  tous  les  dogmes  du  Buddhisme  étaient 
formulés  sous  des  termes  aussi  clairs,  nous  posséderions  bientôt  l'intelligence  complète  de 
ce  système  à  la  fois  vague  et  compliqué. 

'  Clougli,  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  435  et  436.  —  ^  Tom.  I,  p.  491  et  suiv.—  ^  Nidâna  vagga,  f.  3  a  fin. 
de  mon  man. 
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Je  ne  dois  cependant  pas  omettre  d'indiquer  une  autre  explication  qu'il  serait  possible 
de  proposer  pour  le  composé  pratitya  samutpâda.  Au  premier  abord  on  serait  tenté  d'y 
voir  le  mot  pratiti,  «  notion ,  croyance ,  »  pris  en  ce  sens ,  que  la  croyance  dont  il  s'agit  est 
fausse,  ou  seulement  admise  par  l'esprit,  sans  que  pour  cela  l'existence  de  la  réalité  sur 
laquelle  porte  cette  croyance  soit  aucunement  prouvée.  On  couperait  donc  le  composé 
de  cette  manière,  pratîti  asamutpâda;  et  alors  asamutpâda  signifierait"  la  non-production.  » 
Mais  comme  il  ne  peut  y  avoir  de  négation  ici ,  il  faut  bien  admettre  avec  les  Buddhistes 
du  Népal  et  ceux  de  Ceylan  que  pratîtja,  et  non  pratîti,  forme  la  première  partie  du  com- 
posé. Toutefois ,  ici  encore ,  le  sens  généralement  admis  pour  prafffi  pourrait ,  ce  me  semble , 
s'appliquer  à  pratitya;  et  rien  n'empêcherait  qu'on  ne  traduisît  fexpression  pratitya  samut- 
pâda de  cette  manière ,  «  la  production  complète  de  ce  qui  a  pour  origine  l'opinion ,  » 
c'est-à-dire  la  croyance  erronée  à  la  réalité  des  choses.  C'est  dans  ce  sens  que  parait  l'avoir 
entendu  l'un  des  commentateurs  de  \a.Rakchâ  bhagavati  des  Népâlais,  cité  par  M.  Hodgson 
au  nombre  des  autorités  alléguées  par  lui  en  faveur  de  son  exposé  du  Buddbisme;  voici 
les  propres  termes  dont  il  se  sert  :  The  leing  of  ail  things  is  derived  from  helicf,  reliance 
[pratyaya] ,  in  this  order  :  from  false  Jtnowledge,  delusive  impression,  etc.  ^  La  suite  donne 
rénumération  des  douze  causes  citées  plus  haut  d'après  Glough,  et  sur  lesquelles  je  vais 
rapporter  un  texte  original.  Ce  qu'il  importe  de  constater  en  ce  moment,  c'est  que  si  le 
commentateur  Népâlais  qu'a  cité  M.  Hodgson  n'emploie  pas  le  mot  pratitya,  il  s'est  servi 
d'un  terme  qui  en  est  bien  voisin ,  je  veux  dire  de  pratyaya,  qui  a  la  même  origine ,  c'est- 
à-dire  qui  vient  comme  pratitya  de  la  préposition  prati  jointe  à  un  radical  signifiant  aller. 
Or  si  pratyaya,  qui  signifie  cause  prochaine,  origine,  a  aussi  le  sens  de  croyance,  opinion, 
confiance,  ce  dernier  groupe  de  significations  peut  également  appartenir  au  mot  pratitya, 
auquel  il  semble  bien  difficile  de  refuser  le  sens  de  cause. 

De  toute  manière  cette  dernière  interprétation  ne  modifierait  que  très-peu  la  valeur 
de  l'expression  pratitya  samutpâda.  Elle  diffère  de  la  première  en  ce  sens  seulement ,  que  le 
pratitya,  et  suivant  le  commentateur  de  M.  Hodgson,  le  pratyaya,  c'est-à-dire,  «  l'opinion, 
<>  la  croyance ,  la  confiance ,  »  en  d'autres  termes ,  la  croyance  à  la  réalité  du  monde ,  est 
la  cause  première  du  développement  des  douze  conditions  de  l'énumération  ,  tandis  que, 
d'après  la  première  explication ,  le  pratyaya  ou  plutôt  les  pratyayas  sont  la  dénomination 
commune  de  chacune  de  ces  douze  conditions ,  considérées  comme  effets  et  comme  causes 
successives  les  unes  des  autres. 

Je  terminerai  cette  note  par  la  traduction  d'un  sutta  pâli  du  Digha  nikâya,  qui  fera  voir  de 
quelle  manière  les  Buddhistes  du  Sud  se  figurent  que  Çâkyamuni  enseignait  la  doctrine 
de  l'enchaînement  successif  des  causes  de  l'existence.  Il  est  intitulé  dans  mon  manuscrit 
Mahânidâna  sutta,  «  Le  Sutta  des  grands  nidânas  ou  causes  ^.  »  Je  le  donne  dans  son  entier,  et 
sans  rien  retrancher  des  répétitions  qui,  selon  les  habitudes  de  notre  exposition  euro- 
péenne ,  en  ralentissent  singulièrement  la  marche  :  il  m'a  semblé  que  le  lecteur  ne  serait 
pas  fâché  de  juger  par  un  exemple  de  plus  de  la  méthode  attribuée  au  fondateur  du  Bud- 
dhisme  par  ses  premiers  disciples. 

'  Hodgson,  Qaotat.  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Beng.  elc.  t.  V,  p.  78.  —  -  Dîgha  nikâya,  f.  78  a  et  suiv. 
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MAHANIDANA  SUTTA. 

"  Voici  ce  qui  a  été  entendu  par  moi  un  certain  jour.  Bhagavat  se  trouvait  chez  ies 
Kurus,  au  village  des  Kurus  nommé  Kammâssa  dhammam^.  Alors  le  respectable  Ânanda 
se  rendit  à  l'endroit  où  se  trouvait  Bhagavat,  et  quand  il  y  fut  arrivé,  ayant  salué  Bhagavat 
avec  respect,  il  s'assit  de  côté.  Quand  le  respectable  Ananda  fut  assis,  il  parla  ainsi  à 
Bhagavat  :  Il  est  étonnant ,  seigneur,  il  est  merveilleux ,  combien  c'est  une  doctrine  pro- 
fonde que  le  Patitchtcha  samuppâda,  c'est-à-dire  la  production  des  causes  successives  de 
l'existence ,  combien  cette  doctrine  paraît  profonde  !  C'est  comme  un  abîme  sans  fond  qui 
se  creuse  devant  moi.  —  Ne  parle  pas  ainsi,  ô  Ananda,  [reprit  Bhagavat,]  non,  ne  dis  pas 
ainsi  :  C'est  une  doctrine  profonde  que  la  production  des  causes  successives  de  l'existence, 
c'est  une  doctrine  qui  paraît  profonde  ;  car  c'est  pour  ne  pas  comprendre  cette  doctrine , 
ô  Ânanda,  pour  ne  pas  la  pénétrer,  cjue  les  hommes  nés  d'une  bonne  famille  qui  l'ignorent, 
renaissent,  par  la  loi  de  la  transmigration ,  couverts  de  petite-vérole,  ou  changés  en  tiges  de 
Mundja  (saccharum  Mandja]  ou  de  Babbadja  [Elensine  Indica) ,  ou  qu'ils  tombent  dans 
les  lieux  de  châtiments,  dans  les  mauvaises  voies ,  et  dans  des  existences  misérables. 

«  Si  quelqu'un  vient  à  demander  :  La  vieillesse  et  la  mort  ont-elles  une  cause  connue.''  il 
faut,  ô  Ananda,  répondre  à  cette  cpestion  :  Oui,  elles  en  ont  une;  et  si  l'on  demande: 
Quelle  cause  ont  la  vieillesse  et  la  mort?  il  faut  répondre  :  La  vieillesse  et  la  mort  ont  pour 
cause  la  naissance.  Si  cet  homme  demande  :  La  naissance  a-t-elle  une  cause  connue?  il  faut, 
ô  Ananda ,  lui  répondre  :  Oui ,  elle  en  a  une  ;  et  s'il  demande  :  Quelle  cause  a  la  naissance.!*  il 
faut  lui  répondre  :  La  naissance  a  pour  cause  l'existence.  Si  cet  homme  demande  :  L'existence 
a-t-elle  une  cause  connue?  il  faut,  ô  Ananda,  lui  répondre  :Oui,  elle  en  a  une;  et  s'il  de- 
mande :  Quelle  cause  a  l'existence?  il  faut  lui  répondre  :  L'existence  a  pour  cause  la  concep- 
tion. Si  cet  homme  demande  :  La  conception  a-t-elle  une  cause  connue?  il  faut,  ô  Ananda, 
lui  répondre  :  Oui ,  elle  en  a  une  ;  et  s'il  demande  :  Quelle  cause  a  la  conception?  il  faut  lui 
répondre:  La  conception  a  pour  cause  le  désir.  Si  cet  homme  demande  :  Le  désir  a-t-il  une 
cause  connue?  il  faut,  ô  Ananda,  lui  répondre  :  Oui,  il  en  aune;  et  s'il  demande  :  Quelle 
cause  a  le  désir*  il  faut  lui  répondre  :  Le  désir  a  pour  cause  la  sensation.  Si  cet  homme 
demande  :  La  sensation  a-t-elle  une  cause  connue?  il  faut,  ô  Ananda,  lui  répondre  :  Oui, 


'  Le  noui  de  ce  village  ou  grand  bourg  [gâina] 
est  remarquable  sous  uii  double  rapport.  Première- 
ment, il  est  formé  d'après  une  méthode  qui  n'est 
pas  commune  en  sanscrit,  tandis  qu'elle  se  rencontre 
à  tout  instant  chez  les  peuples  sémitiques  ;  il  se  com- 
pose en  effet  de  trois  mots,  Kamma  assa  dhammam, 
qui  doivent  signifier  «  l'action  serait  légale ,  »  ou  bien 
»  son  action  est  légale.  »  En  second  lieu,  ce  nom  rap- 
pelle d'une  manière  frappante  la  dénomination  célèbre 
chez  les  Brahmanes  de  Dharma  kcliétra,  «la  plaine 
<i  ou  le  pays  de  la  loi ,  »  qui  passe  pour  un  autre  nom 


du  Kurakchêtra,  «la  plaine  des  Kurus.»  On  peut 
voir  dans  Lassen  [Indische  Alterth.  t.  I,  p.  91  et 
92,  note;  Zeitschrift fur  dieKunde  des  Morgenl.  t.  III, 
p.  200)  ce  que  les  auteurs  brahmaniques  nous  ap- 
prennent sur  ces  lieux  anciennement  révérés.  Si  le 
rapprochement  que  je  propose  d'établir  entre  le 
Kammâssa  dhammam  du  Sutta  buddhique  et  le  Dhar- 
ma kchétra  des  Brâhmanes  est  fondé,  on  devra  ad- 
mettre que  la  sainteté  de  ce  village  des  Kurus  était 
reconnue  déjà  du  temps  de  Çâkyamuni  ,  c'est-à-dire 
dès  le  vi°  siècle  au  moins  avant  notre  ère. 


APPENDICE. —N°  VI.  535 

elle  en  a  une;  et  s'il  demande  :  Quelle  cause  a  la  sensation.^  il  faut  lui  répondre  :  La  sensa- 
tion a  pour  cause  le  contact.  Si  cet  homme  demande  :  Le  contact  a-t-il  une  cause  connue? 
il  faut ,  ô  Ananda ,  lui  répondre  :  Oui ,  il  en  a  une  ;  et  s'il  demande  :  Quelle  cause  a  le 
contact?  il  faut  lui  répondre  :  Le  contact  a  pour  cause  le  nom  et  la  forme.  Si  cet  homme 
demande  :  Le  nom  et  la  forme  ont-ils  une  cause  connue?  il  faut,  ô  Ananda ,  lui  répondre: 
Oui,  ils  en  ont  une;  et  s'il  demande  :  Quelle  cause  ont  le  nom  et  la  forme?  il  faut  lui 
répondre  :  Le  nom  et  la  forme  ont  pour  cause  l'intelligence  [vinnâna].  Si  cet  homme 
demande  :  L'intelligence  a-t-elle  une  cause  connue il  faut,  ô  Ananda,  lui  répondre  :  Oui , 
elle  en  a  une;  et  s'il  demande  :  Quelle  cause  a  l'intelligence?  il  faut  lui  répondre  :  L'intelli- 
gence a  pour  cause  le  nom  et  la  forme.  C'est  qu'en  effet,  ô  Ananda,  l'intelligence  a  pour 
cause  le  nom  et  la  forme,  et  que  le  nom  et  la  forme  ont  pour  cause  l'intelligence.  Les  six 
sièges  [des  sens]  ont  pour  cause  le  nom  et  la  forme;  le  contact  a  pour  cause  les  six  sièges 
[des  sens];  la  sensation  a  pour  cause  le  contact;  le  désir  a  pour  cause  la  sensation;  la 
conception  a  pour  cause  le  désir;  l'existence  a  pour  cause  la  conception;  la  naissance  a 
pour  cause  l'existence;  la  vieillesse  et  la  mort  ont  pour  cause  la  naissance.  Alors  ont  lieu 
les  peines,  les  lamentations,  la  douleur,  le  chagrin,  le  désespoir;  c'est  ainsi  qu'a  lieu  la 
production  de  ce  qui  n'est  qu'une  grande  masse  de  maux. 

«  Il  a  été  dit,  ô  Ananda,  la  vieillesse  et  la  mort  ont  pour  cause  la  naissance  :  voici  main- 
tenant, ô  Ananda,  de  quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ananda, 
si  la  naissance  n'existait  pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument 
pas,  pour  personne,  ni  quelque  part  que  ce  fût,  ni  pour  les  Dêvas  afin  qu'ils  deviennent 
Dêvas,  ni  pour  les  Gandharvas  afin  qu'ils  deviennent  Gandharvas,  ni  pour  les  Yatchas 
afin  qu'ils  deviennent  Yakchas,  ni  pour  les  Bhûtas  afin  qu'ils  deviennent  Bhûtas ,  ni  pour 
les  hommes  afin  qu'ils  deviennent  hommes,  ni  pour  les  quadrupèdes  afin  qu'ils  deviennent 
quadrupèdes,  ni  pour  les  oiseaux  afin  qu'ils  deviennent  oiseaux,  ni  pour  les  animaux 
rampants  afin  qu'ils  deviennent  animaux  rampants,  car,  ô  Ananda,  il  faut  pour  l'indivi- 
dualité de  chacun  de  ces  êtres  que  la  naissance  existe;  si,  dis-je,  la  naissance  n'existait 
pas ,  alors ,  par  suite  de  l'anéantissement  de  cette  condition ,  connaîtrait-on  la  vieillesse  et 
lamort? — Non,  seigneur,  [répondit  Ananda.]  —  C'estpour  cela,  ô  Ananda,  qu'en  cemonde 
la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la  raison  de  la  vieillesse  et  de  la  mort,  c'est  la  naissance. 

«Il  a  été  dit,  ô  Ananda,  la  naissance  a  pour  cause  l'existence:  voici  maintenant,  ô 
Ananda,  de  quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ananda,  si  l'existence 
n'existait  pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour 
personne,  ni  quelque  part  que  ce  fût,  si,  par  exemple,  il  n'y  avait  ni  existence  du  désir, 
ni  existence  de  la  forme,  ni  existence  de  l'absence  de  forme,  l'existence  n'existant  abso- 
lument pas,  alors,  par  suite  de  l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  la 
naissance?  —  Non,  seigneur,  [répondit  Ananda.]  — C'estpour  cela,  6  Ananda,  qu'en  ce 
monde  la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la  raison  de  la  naissance,  c'est  l'existence. 

«Il  a  été  dit,  ô  Ananda,  l'existence  a  pour  cause  la  conception:  voici  maintenant,  ô 
Ananda,  de  quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ananda,  si  la  con- 
ception n'existait  pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas, 
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pour  personne,  ni  quelque  part  que  ce  fût,  par  exemple,  s'il  n'existait  ni  conception  du 
désir,  ni  conception  des  fausses  doctrines ,  ni  conception  de  l'éloignement  de  toute  vertu , 
ni  conception  des  discussions,  la  conception  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de 
l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  l'existence? — Non,  seigneur,  [répondit 
Ananda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ananda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la 
raison  de  l'existence,  c'est  la  conception. 

«  Il  a  été  dit ,  ô  Ananda ,  la  conception  a  pour  cause  le  désir  :  voici  maintenant ,  ô  Ananda , 
de  quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que  si  le  désir  n'existait  pas,  aucu- 
nement, nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni  quelque 
part  que  ce  fût,  par  exemple,  s'il  n'existait  ni  désir  de  la  forme,  ni  désir  du  son,  ni  désir 
de  l'odeur,  ni  désir  de  la  saveur,  ni  désir  de  l'attribut  tangible,  ni  désir  de  la  vertu,  le 
désir  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de  l'anéantissement  de  cette  condition, 
connaîtrait-on  la  conception? —  Non,  seigneur,  [répondit  Ananda.] — C'est  pour  cela,  ô 
Ananda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la  raison  de  la  conception,  c'est 
le  désir. 

«  Il  a  été  dit,  le  désir  a  pour  cause  la  sensation:  voici  maintenant,  ô  Ananda,  de  quelle 
manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que  si  la  sensation  n'existait  pas,  aucunement, 
nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni  quelque  part  que  ce 
fût,  par  exemple,  s'il  n'existait  ni  sensation  produite  par  le  contact  de  la  vue  [avec  un 
objet  extérieur] ,  ni  sensation  produite  par  le  contact  de  l'ouïe ,  ni  sensation  produite  par 
le  contact  de  l'odorat,  ni  sensation  produite  par  le  contact  du  goût,  ni  sensation  produite 
par  le  contact  du  corps  (siège  du  toucher),  ni  sensation  produite  par  le  contact  de  l'esprit 
(ou  du  cœur,  manas),  la  sensation  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de  l'anéan- 
tissement de  cette  condition,  connaîtrait-on  le  désir?  —  Non,  seigneur  [répondit  Ananda.] 
—  C'est  pour  cela,  ô  Ananda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la  raison 
du  désir,  c'est  la  sensation. 

«  Oui  certainement,  ô  Ananda,  le  désir  a  pour  cause  la  sensation  ^;  la  recherche  a  pour 
cause  le  désir;  l'acquisition  a  pour  cause  la  recherche;  la  détermination  a  pour  cause  l'ac- 
quisition; la  passion  et  l'attachement  ont  pour  cause  la  détermination;  l'application  a  pour 
cause  la  passion  et  l'attachement;  la  possession  a  pour  cause  l'application;  l'avarice  a  pour 
cause  la  possession;  la  conservation  a  pour  cause  l'avarice;  le  droit  a  pour  cause  la  con- 
servation ;  et  de  là  naissent  une  foule  d'accidents  coupables  et  pleins  de  péché ,  comme 
les  coups  de  bâton ,  les  coups  d'épée ,  les  querelles ,  les  disputes ,  les  discussions ,  les  débats 
sur  le  mien  et  le  tien,  les  injures  et  les  mensonges. 

«  Ce  sont  là  autant  de  vérités  qui  ont  été  dites  ;  voici  maintenant ,  ô  Ananda ,  comment 
il  faut  entendre  que  le  droit  vient  de  la  conservation ,  et  du  droit  tous  les  accidents  cou- 
pables qui  viennent  d'être  énumérés.  C'est  que,  ô  Ananda,  si  la  conservation  n'existait 
pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni 
quelque  part  que  ce  fût,  la  conservation  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de 

'  C'est  en  cet  endroit  que  le  texte  se  sert  de  pofi-  tcha  tankâ;  j'en  ai  fait  la  remarque  un  peu  plus 
tchtcha,  employé  comme  participe  vêdanaih  paiitch-       haut,  p.  53 1. 
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Fanéantissementcle  cette  condition ,  connaîtrait-on  cette  fouie  d'accidents  coupables  et  pleins 
de  péché ,  comme  les  coups  de  bâton ,  les  coups  d'épée ,  les  querelles ,  les  disputes ,  les  dis- 
cussions, les  débats  sur  ie  mien  et  ie  tien,  les  injures  et  les  mensonges?  —  Non,  seigneur, 
[répondit  Ananda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ànanda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le 
motif  et  la  raison  de  tous  ces  maux,  c'est  la  conservation. 

«Il  a  été  dit,  la  conservation  a  pour  cause  l'avarice:  voici  maintenant,  ô  Ânanda,  de 
quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ànanda,  si  l'avarice  n'existait  pas, 
aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni  quelque 
part  que  ce  fût,  l'avarice  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de  l'anéantissement 
de  cette  condition ,  connaîtrait-on  la  conservation?  —  Non ,  seigneur,  [répondit  Ànanda.]  — 
C'est  pour  cela,  ô  Ânanda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la  raison  de  la 
conservation,  c'est  l'avarice. 

"Il  a  été  dit,  l'avarice  a  pour  cause  la  possession  :  voici  maintenant,  ô  Ànanda,  de 
quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ànanda,  si  la  possession  n'existait 
pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni 
quelque  part  que  ce  fût,  la  possession  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de 
l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  l'avarice?  —  Non,  seigneur,  [répondit 
Ànanda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ànanda,  que  la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la  raison  de 
l'avarice,  c'est  la  possession. 

«Il  a  été  dit,  la  possession  a  pour  cause  l'application  :  voici  maintenant,  ô  Ànanda, 
de  quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ànanda,  si  l'application  n'exis- 
tait pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne, 
ni  quelque  part  que  ce  fût,  l'application  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de 
l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  la  possession?  —  Non,  seigneur,  [ré- 
pondit Ànanda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ànanda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le 
motif  et  la  raison  de  la  possession ,  c'est  l'application. 

«Il  a  été  dit,  l'application  a  pour  cause  la  passion  et  l'attacbement  -.voici  maintenant, 
p  Ànanda,  comment  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ànanda,  si  la  passion  et 
l'attachement  n'existaient  pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument 
pas,  pour  personne,  ni  quelque  part  que  ce  fût,  la  passion  et  l'attachement  n'existant 
absolument  pas,  alors,  par  suite  de  l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on 
l'application?  —  Non,  seigneur,  [répondit  Ânanda.] — C'est  pour  cela,  ô  Ànanda,  que  la 
cause ,  l'origine ,  le  motif  et  la  raison  de  l'application ,  c'est  la  passion  et  l'attachement. 

«  Il  a  été  dit ,  la  passion  et  l'attachement  ont  pour  cause  la  détermination  :  voici  main- 
tenant, ô  Ânanda,  comment  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ànanda,  si  la  dé- 
termination n'existait  pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas, 
pour  personne,  ni  quelque  part  que  ce  fût,  la  détermination  n'existant  absolument  pas, 
alors,  par  suite  de  l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  la  passion  et  l'atta- 
chement?— Non,  seigneur,  [répondit  Ànanda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ànanda,  que  la  cause, 
l'origine,  le  motif  et  la  raison  de  la  passion  et  de  l'attachement,  c'est  la  détermination. 

»  Il  a  été  dit,  la  détermination  a  pour  cause  l'acquisition  :  voici  maintenant,  ô  Ànanda, 
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comment  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ananda,  si  l'acquisition  n'existait  pas, 
aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni  quelque 
part  que  ce  fût,  l'acquisition  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de  l'anéantisse- 
ment de  cette  condition,  connaîtrait-on  la  détermination?  —  Non,  seigneur,  [répondit 
Ananda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ânanda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le  motif  et  la 
raison  de  la  détermination,  c'est  l'acquisition. 

«Il  a  été  dit,  l'acquisition  a  pour  cause  la  recherche:  voici  maintenant,  ô  Ananda, 
comment  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ananda,  si  la  recherche  n'existait 
pas,  aucunement,  nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni 
quelque  part  que  ce  fût,  la  recherche  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite  de 
l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  l'acquisition?  —  Non,  seigneur,  [ré- 
pondit Ananda.] — > C'est  pour  cela,  ô  Ananda,  qu'en  ce  monde  la  cause ,  l'origine,  le  motif 
et  la  raison  de  l'acquisition,  c'est  la  recherche. 

"Il  a  été  dit,  la  recherche  a  pour  cause  le  désir:  voici  maintenant,  ô  Ânanda,  com- 
ment il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ânanda,  si  le  désir  n'existait  pas,  aucu- 
nement, nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas,  pour  personne,  ni  quelque 
part  que  ce  fût,  par  exemple,  s'il  n'existait  ni  désir  des  plaisirs ^  ni  désir  de  l'existence, 
ni  désir  d'être  affranchi  de  l'existence,  le  désir  n'existant  absolument  pas,  alors,  par  suite 
de  l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  la  recherche? — Non,  seigneur,  [ré- 
pondit Ananda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ânanda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le 
motif  et  la  raison  de  la  recherche,  c'est  le  désir.  Or  ces  deux  conditions  (le  désir  et  la 
recherche)  qui  forment  un  couple,  vont,  ô  Ânanda,  se  réunir  dans  la  sensation  qui  en  est 
la  cause  commune. 

"  Il  a  été  dit,  la  sensation  a  pour  cause  le  contact  :  voici  maintenant,  ô  Ânanda,  com- 
ment il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ânanda,  si  le  contact  n'existait  pas,  au- 
cunement, nullement,  en  aucune  manière,  absolument  pas ,  pour  personne,  ni  quelque 
part  que  ce  fût,  par  exemple,  s'il  n'existait  ni  contact  de  la  vue  [avec  un  objet  extérieur], 
ni  contact  de  l'ouïe,  ni  contact  de  l'odorat,  ni  contact  du  goût,  ni  contact  de  la  peau, 
ni  contact  de  l'esprit  (ou  du  cœur,  manas) ,  le  contact  n'existant  absolument  pas,  alors, 
par  suite  de  l'anéantissement  de  cette  condition,  connaîtrait-on  la  sensation?  —  Non,  sei- 
gneur, [répondit  Ânanda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ânanda,  que  la  cause,  l'origine,  le  motif 
et  la  raison  de  la  sensation,  c'est  le  contact. 

«  Il  a  été  dit,  le  contact  a  pour  cause  le  nom  et  la  forme  :  voici  maintenant,  ô  Ânanda, 
comment  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ânanda,  si  les  caractères,  les  attri- 
buts ,  les  signes ,  les  marques  à  l'aide  desquelles  a  lieu  la  connaissance  du  corps  des  noms 
n'existaient  pas,  alors  connaîtrait-on  le  contact  des  dénominations  usitées  pour  le  corps 
des  noms? — Aucunement,  seigneur,  [répondit  Ânanda.]  —  Si  les  caractères ,  ô  Ananda, 
si  les  attributs ,  les  signes ,  les  marques  à  l'aide  desquelles  a  lieu  la  connaissance  du  corps 
des  formes  n'existaient  pas ,  connaîtrait-on  alors  le  contact  des  chocs  qui  existent  pour  le 
corps  des  formes?  —  Aucunement,  seigneur,  [répondit  Ânanda.] — Si  les  caractères,  ô 

'  Ou  bien,  «ni  soif  du  désir,»  Kâmatanhâ. 
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Ananda ,  si  les  attributs ,  les  signes ,  les  marques  à  l'aide  desquelles  a  lieu  la  connaissance 
du  corps  des  noms  et  du  corps  des  formes  n'existaient  pas,  connaîtrait-on  alors  soit  ie 
contact  produit  par  la  dénomination,  soit  le  contact  produit  par  le  choc?  —  Aucunement, 
seigneur,  [répondit  Ananda.]  —  Si  les  caractères,  ô  Ananda,  si  les  attributs,  les  signes,  les 
marques  à  l'aide  desquelles  a  lieu  la  connaissance  du  nom  et  de  la  forme  n'existaient  pas , 
connaîtrait-on  alors  ie  contact? — Aucunement,  seigneur,  [répondit  Ananda.]  —  C'est  pour 
cela ,  ô  Ananda ,  qu'en  ce  monde  la  cause ,  l'origine ,  le  motif  et  la  raison  du  contact , 
c'est  le  nom  et  la  forme. 

«  Il  a  été  dit,  le  nom  et  la  forme  ont  pour  cause  l'intelligence  (la  connaissance  ou  la 
conscience)  :  voici  maintenant,  ô  Ananda,  de  quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité. 
C'est  que,  ô  Ananda,  si  l'intelligence  ne  descendait  pas  dans  le  sein  de  la  mère,  est-ce 
que  le  nom  et  la  forme  viendraient  s'y  ajouter  comme  ils  font  ici-bas? — ^Non ,  seigneur,  [ré- 
pondit Ananda.]  —  Si  l'intelligence,  ô  Ananda,  venait  à  être  séparée  d'une  créature, 
homme  ou  femme,  soit  jeune,  soit  déjà  formée,  est-ce  qu'alors  le  nom  et  la  forme  pren- 
draient de  la  croissance,  de  l'augmentation,  du  développement?  —  Non,  seigneur,  [ré- 
pondit Ananda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ananda,  qu'en  ce  monde  la  cause,  l'origine,  le  motif 
et  la  raison  du  nom  et  de  la  forme ,  c'est  l'intelligence. 

«  Il  a  été  dit,  l'intelligence  a  pour  cause  le  nom  et  la  forme:  voici  maintenant,  ô 
Ananda,  de  quelle  manière  il  faut  entendre  cette  vérité.  C'est  que,  ô  Ananda,  si  l'intelli- 
gence ne  prenait  pas  pied  dans  le  nom  et  dans  la  forme,  est-ce  qu'alors  on  connaîtrait 
jamais  la  naissance,  la  vieillesse,  la  mort,  la  production,  l'accumulation  des  douleurs? 
—  Non,  seigneur,  [répondit  Ananda.]  —  C'est  pour  cela,  ô  Ananda,  qu'en  ce  monde  la 
cause,  l'origine,  le  motif  et  la  raison  de  l'intelligence,  c'est  le  nom  et  la  forme.  C'est  le 
nom  et  la  forme,  ô  Ananda,  qui  ouvre  pour  un  être,  qu'il  soit  engendré,  qu'il  naisse,  qu'il 
meure,  qu'il  quitte  ce  monde,  qu'il  renaisse  autre  part,  qui  ouvre,  dis-je,  la  voie  de  la 
dénomination ,  qui  ouvre  celle  de  la  désignation ,  qui  ouvre  celle  de  l'indication.  C'est  du 
nom  et  de  la  forme  que  résulte  pour  un  être  la  connaissance  qu'on  en  possède,  la  notion 
qu'on  a  de  lui.  Ce  qui  pour  un  être  fait  qu'il  arrive  à  se  connaître  tel  qu'il  est,  c'est  le  nom 
et  la  forme  avec  l'intelligence.  En  un  mot,  ô  Ananda,  c'est  le  nom  qui  fait  que  l'individu 
se  connaît  lui-même.  S'agit-il,  en  effet,  ô  Ananda,  d'un  être  doué  de  forme  et  petit,  le 
nom  lui  révélant  sa  personnalité ,  lui  donne  cette  notion  :  J'ai  une  personnalité  douée  de 
forme  et  petite.  S'agit-il,  ô  Ananda,  d'un  être  doué  de  forme  et  éternel,  le  nom  lui  révé- 
lant sa  personnalité ,  lui  donne  cette  notion  :  J'ai  une  personnalité  douée  de  forme  et  éter- 
nelle. S'agit-il,  ô  Ananda,  d'un  être  n'ayant  pas  de  forme  et  petit,  le  nom  lui  révélant  sa 
personnalité  lui  donne  cette  notion  :  J'ai  une  personnahté  n'ayant  pas  de  forme  et  petite. 
S'agit-il,  ô  Ananda,  d'un  être  n'ayant  pas  de  forme  et  éternel,  le  nom  lui  révélant  sa  per- 
sonnalité ,  lui  donne  cette  notion  :  J'ai  une  personnalité  n'ayant  pcis  de  forme  et  éternelle. 
Dans  ce  cas,  ô  Ananda,  celui  qui  déclare  qu'il  a  une  personnalité  douée  de  forme  et  pe- 
tite, ou  bien  fait  cette  déclaration  pour  le  moment  présent,  ou  bien  la  fait  pour  l'avenir, 
ou  bien  encore  il  fait  cette  réflexion  :  Je  façonnerai  ce  qui  n'est  pas  ainsi  à  devenir  ainsi; 
et  alors  tel  qu'il  est,  ô  Ananda,  il  poursuit  avec  persévérance  l'idée  d'un  état  doué  de 
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forme  et  petit  :  c'en  est  assez  sur  ce  point.  Dans  ce  cas ,  ô  Ânanda ,  celui  qui  déclare  qu'il 
a  une  personnalité  douée  de  forme  et  éternelle,  ou  bien  fait  cette  déclaration  pour  le  mo- 
ment présent,  ou  bien  la  fait  pour  l'avenir,  ou  bien  encore  il  fait  cette  réflexion  :  Je  façon- 
nerai ce  qui  n'est  pas  ainsi  à  devenir  ainsi;  et  tel  qu'il  est,  ô  Ananda,  il  poursuit  avec  per- 
sévérance l'idée  d'un  état  doué  de  forme  et  éternel  :  c'en  est  assez  sur  ce  point.  Dans  ce  cas, 
ô  Ananda ,  celui  qui  déclare  qu'il  a  une  personnalité  n'ayant  pas  de  forme  et  petite ,  ou  bien 
fait  cette  déclaration  pour  le  moment  présent ,  ou  bien  la  fait  pour  l'avenir,  ou  bien  en- 
core il  fait  cette  réflexion  :  Je  façonnerai  ce  qui  n'est  pas  ainsi  à  devenir  ainsi  ;  et  alors  tel 
qu'il  est,  ô  Ananda,  il  poursuit  avec  persévérance  l'idée  d'un  état  privé  de  forme  et  petit  : 
c'en  est  assez  sur  ce  point.  Dans  ce  cas,  ô  Ananda,  celui  qui  déclare  qu'il  a  une  personna- 
lité n'ayant  pas  de  forme  et  éternelle ,  ou  bien  fait  cette  déclaration  pour  le  moment  pré- 
sent,  ou  bien  la  fait  pour  l'avenir,  ou  bien  encore  il  fait  cette  réflexion  :  Je  façonnerai 
ce  qui  n'est  pas  ainsi  à  devenir  ainsi;  et  alors  tel  qu'il  est,  ô  Ananda,  il  poursuit  avec  per- 
sévérance l'idée  d'un  état  privé  de  forme  et  éternel  :  c'en  est  assez  sur  ce  point.  Eh  bien , 
Ânanda ,  ce  sont  là  autant  de  moyens  par  lesquels  il  fait  connaître  sa  personnalité. 

«  Et  par  combien  de  moyens,  ô  Ananda,  ne  fait-il  pas  connaître  sa  personnalité?  C'est, 
ô  Ânanda,  quand  il  ne  déclare  pas  ou  qu'il  a  une  forme  et  qu'il  est  petit;  ou  qu'il  a  une 
forme  et  qu'il  est  éternel;  ou  qu'il  n'a  pas  de  forme  et  qu'il  est  petit;  ou  qu'il  n'a  pas  de 
forme  et  qu'il  est  éternel.  Dans  ce  cas,  ô  Ânanda,  il  ne  fait  pas  ces  déclarations  soit  pour 
le  moment  présent,  soit  pour  l'avenir,  soit  avec  l'intention  de  façonner  ce  qui  n'est  pas 
ainsi  à  devenir  ainsi,  et  en  poursuivant  avec  persévérance  cette  idée:  c'en  est  assez  sur  ce 
point.  Eh  bien,  ô  Ânanda,  ce  sont  là  autant  de  moyens  par  lesquels  il  ne  fait  pas  con- 
naître sa  personnalité. 

«De  combien  de  manières,  ô  Ânanda,  se  considérant  lui-même,  reconnaît-il  sa  per- 
sonnalité? Se  considérant  dans  la  sensation,  ô  Ananda,  il  se  reconnaît  ainsi  [f.  80  l]  :  La 
sensation  est  ma  personne  même;  ou  bien  il  dit  :La  sensation  n'est  pas  ma  personne  même; 
ou  encore  :  Ma  personne  même  est  inaccessible  à  la  sensation.  Ou  bien,  ô  Ânanda,  se 
considérant  lui-même ,  il  se  reconnaît  ainsi  :  La  sensation  n'est  pas  ma  personne  même  ; 
mais  il  n'est  pas  vrai  que  ma  personne  soit  inaccessible  à  la  sensation  ;  c'est  ma  personne 
qui  éprouve  la  sensation ,  car  la  condition  de  ma  personne  est  d'être  sensible  :  c'est  de 
cette  manière,  ô  Ânanda,  que  se  considérant  lui-même,  il  reconnaît  sa  personnalité. 
Dans  ce  cas,  ô  Ananda,  à  celui  qui  a  dit:  La  sensation  est  ma  personne  même,  il  faudra 
dire  :  Il  existe,  ami,  trois  espèces  de  sensations,  la  sensation  agréable,  la  sensation  désa- 
gréable ,  la  sensation  qui  n'est  ni  agréable  ni  désagréable  ;  dans  laquelle  de  ces  trois  sen- 
sations reconnais-tu  ta  personnalité?  Dans  le  moment  oii  il  éprouve  une  sensation  agréable , 
dans  ce  moment  même,  ô  Ananda,  il  n'éprouve  ni  une  sensation  désagréable,  ni  une 
sensation  qui  n'est  ni  agréable  ni  désagréable;  il  n'éprouve  en  ce  moment  qu'une  sensation 
agréable.  Dans  le  moment  où  il  éprouve  une  sensation  désagréable,  dans  ce  moment 
même,  ô  Ânanda,  il  n'éprouve  ni  une  sensation  agréable,  ni  une  sensation  qui  n'est  ni 
agréable  ni  désagréable;  il  n'éprouve  en  ce  moment  qu'une  sensation  désagréable.  Dans 
le  moment  où  il  éprouve  une  sensation  qui  n'est  ni  agréable  ni  désagréable ,  dans  ce  mo- 
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ment  même,  ô  Ânanda,  il  n'éprouve  ni  une  sensation  agréable,  ni  une  sensation  désa- 
gréable; il  n'éprouve  en  ce  moment  qu'une  sensation  qui  n'est  ni  agréable  ni  désa- 
gréable. Or  la  sensation  agréable  elle-même,  ô  Ananda,  est  dite  passagère,  née  d'une 
cause,  sujette  à  périr,  sujette  à  passer,  ayant  pour  condition  le  détachement,  pour  con- 
dition l'anéantissement.  La  sensation  désagréable  elle-même,  ô  Ânanda,  a  les  mêmes  ca- 
ractères. La  sensation  qui  n'est  ni  agréable  ni  désagréable,  ô  Ananda,  a  les  mêmes  carac- 
tères. Si,  quand  l'homme  éprouve  une  sensation  agréable,  il  dit:  Cela  est  ma  personne 
même ,  alors  il  doit  dire  :  Ma  personne  périt  par  l'anéantissement  de  cette  sensation  agréable 
même.  Si ,  quand  il  éprouve  une  sensation  désagréable ,  il  dit  :  Cela  est  ma  personne  même , 
alors  il  doit  dire  :  Ma  personne  périt  par  l'anéantissement  de  cette  sensation  désagréable 
même.  Si ,  quand  il  éprouve  une  sensation  qui  n'est  ni  agréable  ni  désagréable ,  il  dit  : 
Cela  est  ma  personne  même ,  alors  il  doit  dire  :  Ma  personne  périt  par  l'anéantissement 
de  cette  sensation  qui  n'est  ni  agréable  ni  désagréable.  C'est  ainsi  que  se  considérant 
lui-même,  il  se  reconnaît  même  en  ce  monde  comme  passager,  comme  étant  du  plaisir, 
de  la  douleur,  ou  du  mélange  de  l'un  et  de  l'autre ,  comme  sujet  à  naître  et  à  périr. 

«  Quant  à  celui  qui  a  dit  :  La  sensation  est  ma  personne  même ,  je  viens  de  donner 
la  raison  pour  laquelle  il  ne  convient  pas  en  ce  monde  de  penser  avec  lui  :  La  sensation 
est  ma  personne  même. 

«  Quant  à  celui  qui  a  dit  :  La  sensation  n'est  pas  ma  personne  même ,  ma  personne  est 
inaccessible  à  la  sensation,  voici  comment  il  faudra  lui  parler  :  Là  où  il  n'existerait,  ami, 
aucune  impression  sensible,  dirais-tu  alors  :  Je  suis.»*  —  Certainement  non ,  seigneur. — 
Voilà  pourquoi,  ô  Ânanda,  il  ne  convient  pas  en  ce  monde  de  penser  avec  lui  :  La  sen- 
sation n'est  pas  ma  personne  même,  ma  personne  est  inaccessible  à  la  sensation. 

«  Quant  à  celui  qui  a  dit  :  La  sensation  n'est  pas  ma  personne  même ,  mais  il  n'est  pas 
vrai  que  ma  personne  soit  inaccessible  à  la  sensation  ;  c'est  ma  personne  qui  éprouve  la 
sensation,  car  la  condition  de  ma  personne  est  d'être  sensible,  voici  comment  il  faudra 
lui  parler  :  Si  les  sensations,  ami,  venaient  à  être  anéanties  entièrement,  complètement, 
absolument,  tout  à  fait,  sans  laisser  de  trace  après  elles,  la  sensation  n'existant  absolu- 
ment pas ,  alors ,  par  suite  de  l'anéantissement  de  la  sensation ,  est-ce  que  tu  dirais  :  Je 
suis?  —  Certainement  non,  seigneur. — Voilà  pourquoi,  ô  Ânanda,  il  ne  convient  pas 
en  ce  monde  de  penser  avec  lui  :  La  sensation  n'est  pas  ma  personne  même ,  mais  il  n'est 
pas  vrai  que  ma  personne  soit  inaccessible  à  la  sensation  ;  c'est  ma  personne  qui  éprouve 
la  sensation ,  car  la  condition  de  ma  personne  est  d'être  sensible. 

«  Et  parce  que  le  Religieux ,  ô  Ânanda ,  ne  se  reconnaît  pas  lui-même  dans  la  sensation , 
qu'il  ne  pense  pas ,  Ma  personne  est  inaccessible  à  la  sensation  ;  qu'il  ne  pense  pas  davan- 
tage ,  C'est  ma  personne  qui  éprouve  la  sensation ,  car  la  condition  de  ma  personne  est 
d'être  sensible,  en  un  mot  parce  qu'il  n'adopte  aucune  de  ces  vues,  il  ne  reçoit  absolu- 
ment rien  dans  ce  monde  ;  ne  recevant  rien ,  il  n'éprouve  pas  de  crainte  ;  n'éprouvant  pas 
de  crainte,  il  finit  à  son  terme  par  entrer  dans  le  Nibbàn a  complet;  il  sait  ceci  :  La  nais- 
sance est  anéantie;  les  devoirs  de  la  vie  religieuse  sont  remplis;  ce  qui  devrait  être  fait 
est  fait;  il  n'y  a  plus  lieu  à  revenir  en  cet  état. 
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«  Qu'un  Religieux ,  ô  Ananda,  dont  l'esprit  est  afFranchi  de  cette  manière,  dise  :  C'est  une 
hérésie  que  de  prétendre  que  le  Tathâgata  existe  après  la  mort,  voilà  qui  est  impossible. 
Qu'il  dise:  C'est  une  hérésie  que  de  prétendre  que  le  Tathâgata  n'existe  pas  après  la  mort, 
voilà  qui  est  impossible.  Qu'il  dise  :  C'est  une  hérésie  que  de  prétendre  que  le  Tathâgata 
existe  et  n'existe  pas  après  la  mort,  voilà  qui  est  impossible.  Qu'il  dise  :  C'est  une  hérésie 
que  de  prétendre  que  le  Tathâgata  n'existe  pas  plus  qu'il  n'est  non  existant  après  la  mort, 
voilà  qui  est  impossible.  Pourquoi  cela  ?  C'est  qu'un  Religieux ,  ô  Ananda ,  affranchi  par 
la  connaissance  de  tout  ce  qu'embrassent  la  dénomination  et  la  voie  de  la  dénomination, 
de  tout  ce  qu'embrassent  l'indication  et  la  voie  de  l'indication ,  de  tout  ce  qu'embrassent 
la  désignation  et  la  voie  de  la  désignation ,  de  tout  ce  qu'embrassent  la  sagesse  et  le  champ 
de  la  sagesse,  de  tout  ce  qu'emlDrassent  la  pratique  et  le  domaine  de  la  pratique  [f.  81  a], 
ne  connaît  pas,  ne  voit  pas  un  Religieux  affranchi  par  cette  espèce  de  connaissance; 
qu'il  dise  :  Ceci  est  une  hérésie ,  voilà  ce  qui  est  impossible. 

«  Voici ,  ô  Ananda ,  quelles  sont  les  sept  places  de  l'intelligence ,  et  les  deux  régions. 
Quelles  sont  ces  sept  places^.**  W  y  ^  des  êtres,  ô  yinanda,  qui  ont  diversité  de  corps  et 
diversité  d'idées,  comme  par  exemple,  les  uns  qui  sont  hommes,  les  autres  qui  sont 
Dêvas,  égalements  sujets  à  périr;  c'est  là  la  première  place  de  l'intelligence.  H  y  a  des 
êtres,  ô  Ananda,  qui  ont  diversité  de  corps  et  unité  d'idées,  comme  par  exemple,  les 
Dêvas  Brahmakâyikas ,  ce  sont  les  premiers  transformés  ^  ;  c'est  là  la  seconde  place  de 
l'intelligence.  Il  y  a  des  êtres,  ô  Ananda,  qui  ont  unité  de  corps  et  diversité  d'idées, 
comme  par  exemple,  les  Dêvas  Àbhassaras;  c'est  là  la  troisième  place  de  l'intelligence.  Il  y 
a  des  êtres ,  ô  Ananda ,  qui  ont  unité  de  corps  et  unité  d'idées ,  comme  par  exemple ,  les 
Dêvas  Subhakinnas  ;  c'est  là  la  quatrième  place  de  l'intelligence.  Il  y  a  des  êtres,  ô  Ananda, 
qui  s'étant  élevés  complètement  au-dessus  de  l'idée  de  forme,  l'idée  de  résistance  ayant 
disparu  pour  eux,  ne  concevant  plus  l'idée  de  diversité,  se  disent.  L'espace  est  infini,  parce 
qu'ils  ont  atteint  à  la  région  de  l'infinité  en  espace  ;  c'est  là  la  cinquième  place  de  l'intel- 
ligence. Il  y  a  des  êtres,  ô  Ananda,  qui  s'étant  élevés  complètement  au-dessus  de  la 
région  de  l'infinité  en  espace,  se  disent,  L'intelligence  est  infinie,  parce  qu'ils  ont  atteint  à 
la  région  de  l'infinité  en  intelligence;  c'est  là  la  sixième  place  de  l'intelligence.  II  y  a  des 
êtres,  ô  Ananda,  qui  s'étant  élevés  complètement  au-dessus  de  la  région  de  l'infinité  en 
intelligence ,  se  disent ,  Il  n'existe  absolument  rien ,  parce  qu'ils  ont  atteint  à  la  région  où  il 
n'existe  absolument  rien  ;  c'est  là  la  septième  place  de  l'intelligence.  Il  y  a  la  région  des 
êtres  qui  n'ont  pas  d'idées;  il  y  a  la  région  où  il  n'y  a  ni  idées,  ni  absence  d'idées;  c'est 
la  seconde  région. 

^  Cela  veut  dire  les  êtres  où  prend  place  l'inteUi-  qu'après  avoir  rempli  en  ce  monde,  sous  le  nom  de 
gence,  qui  sont  doués  d'intelligence.  Véssantara ,  tous  les  devoirs  imposés  à  un  Bôdhi- 

^  La  phrase  du  texte  est  pathamâ  hi  nibbatiâ;  cette  sattva,  Çâkyamuni  reparut  dans  le  ciel  des  Tusitas, 
expression  doit  s'entendre  en  ce  sens,  que  le  texte  il  se  sert  de  cette  expression  :  âyupariyôsûnê  tusita- 
rappelle  que  les  Brahmakâyikas  occupent  le  pre-  pure  nibbaiti,  «au  terme  de  son  existence  il  naquit 
mier  des  cieux  dans  lequel  renaissent  les  êtres  qui  «  de  nouveau  dans  la  ville  des  Tusitas.  »  [Mahâvamsa 
sortant  de  ce  monde,  ont  mérité  de  revenir  à  l'exis-  tîkâ,  f.  2I1  b.)  Voyez  d'ailleurs  touchant  cette  classe 
tence  parmi  les  Dêvas.  Lorsque  Mahânâma  raconte       de'Dé\3iS,VIntrod.  àl'hist.  du  Biiddh.  inclien,t.l,p.&oç^- 
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1  Or  ici,  ô  Ànanda,  cette  première  place  de  l'intelligence  qu'occupent  les  êtres  ayant 
diversité  de  corps  et  diversité  d'intelligence,  comme  par  exemple,  les  uns  qui  sont  des  Dê- 
vas,  les  autres  qui  sont  des  hommes,  également  sujets  à  périr,  celui,  ô  Ananda,  qui  la 
connaît,  qui  en  connaît  la  naissance,  qui  en  connaît  la  fin,  qui  en  connaît  le  bonheur, 
qui  en  connaît  la  misère,  qui  en  connaît  l'issue,  est-il  donc  possible  qu'il  s'y  complaise? 
—  Non  certainement,  seigneur. 

[Ici  une  abréviation  indique  dans  le  manuscrit  qu'il  faut  répéter  cette  formule,  jusqu'à 
la  septième  place  de  l'intelligence  exclusivement.] 

«  Or  ici,  ô  Ananda,  cette  septième  place  de  l'intelligence  qu'occupent  ceux  qui  s'étaut 
élevés  complètement  au-dessus  de  la  région  de  l'infinité  eu  intelligence ,  se  disent ,  11 
n'existe  absolument  rien ,  parce  qu'ils  ont  atteint  à  la  région  où  il  n'existe  absolument 
rien,  celui,  ô  Ananda,  qui  la  connaît,  qui  en  connaît  la  naissance,  qui  en  connaît  la 
fin,  qui  en  connaît  le  bonheur,  qui  en  connaît  la" misère,  qui  en  connaît  l'issue,  est-il 
donc  possible  qu'il  s'y  complaise?  —  Non  certainement,  seigneur. 

"  Or  ici,  ô  Ananda,  cette  région  des  êtres  qui  n'ont  pas  d'idées,  celui,  ô  Ananda,  qui 
la  connaît ,  qui  en  connaît  la  naissance ,  qui  en  connaît  la  misère ,  qui  en  connaît  l'issue , 
est-il  donc  possible  qu'il  s'y  complaise?  —  Non  certainement,  seigneur. 

«  Or  ici,  ô  Ànanda,  cette  région  où  il  n'y  a  ni  idées,  ni  absence  d'idées,  celui,  ô  Ànanda, 
qui  la  connaît,  qui  en  connaît  la  naissance,  qui  en  connaît  la  fin,  qui  en  connaît  le  bon- 
heur, qui  en  connaît  la  misère,  qui  en  connaît  l'issue,  est-il  donc  possible  qu'il  s'y  com- 
plaise?—  Non  certainement,  seigneur. 

«Maintenant,  ô  Ànanda,  parce  qu'un  Religieux  connaissant  telles  qu'elles  sont  et  la 
naissance ,  et  la  fin ,  et  le  bonheur,  et  la  misère ,  et  l'issue  de  ces  sept  places  de  l'intelli- 
gence et  de  ces  deux  régions,  est  affranchi  de  toute  acceptation,  il  est,  à  cause  de  cela, 
nommé  Religieux  affranchi  par  la  sagesse. 

«Voici,  ô  Ànanda,  les  huit  alfranchissements.  Quels  sont-ils?  Doué  de  forme,  il  voit 
des  formes  ;  voilà  le  premier  affranchissement.  Ayant  à  l'intérieur  l'idée  de  l'absence  de 
forme,  il  voit  à  l'extérieur  des  formes;  voilà  le  second  affranchissement.  Par  le  seul  effet 
de  sa  nature  lumineuse  il  est  intelligent;  voilà  le  troisième  affranchissement.  S'étant 
complètement  élevé  au-dessus  de  toute  idée  de  forme ,  l'idée  de  résistance  ayant  disparu 
pour  lui,  ne  concevant  plus  l'idée  de  la  diversité,  se  disant.  L'espace  est  infini,  parce 
qu'il  a  atteint  à  la  région  de  l'infinité  en  espace,  il  s'y  arrête;  voilà  le  quatrième  affran- 
chissement. S'étant  complètement  élevé  au-dessus  de  la  région  de  l'infinité  en  espace,  se 
disant.  L'intelligence  est  infinie,  parce  qu'il  a  atteint  à  la  région  de  l'infinité  en  intelli- 
gence, il  s'y  arrête;  voilà  le  cinquième  affranchissement.  S'étant  complètement  élevé  au- 
dessus  de  la  région  de  l'infinité  en  intelligence ,  se  disant ,  Il  n'existe  rien ,  parce  qu'il  a 
atteint  à  la  région  où  il  n'existe  absolument  rien ,  il  s'y  arrête  ;  voilà  le  sixième  affranchis- 
sement. S'étant  complètement  élevé  au-dessus  de  la  région  où  il  n'existe  aljsolument  rien , 
ayant  atteint  à  la  région  où  il  n'y  a  ni  idées ,  ni  absence  d'idées ,  il  s'y  arrête  ;  voilà  le 
septième  affranchissement.  S'étant  complètement  élevé  au-dessus  de  la  région  où  il  n'y  a 
ni  idées,  ni  absence  d'idées,  ayant  atteint  à  l'anéantissement  des  idées  et  des  sensations, 
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il  s'y  arrête;  voilà  le  huitième  affranchissement  [f.  81  a].  Ce  sont  là,  ô  Ananda,  les  huit 
affranchissements.  Le  Religieux,  ô  Ananda,  obtient  ces  affranchissements  en  suivant  l'ordre 
direct  ;  il  les  obtient  en  suivant  l'ordre  inverse  ;  il  les  obtient  en  suivant  l'ordre  direct  et 
l'ordre  inverse  à  la  fois.  Les  ayant  obtenus  comme  il  le  désire  et  autant  qu'il  le  désire, 
il  est  indépendant.  Puis,  par  l'anéantissement  des  corruptions  du  vice,  ayant  reconnu 
par  lui-même,  ayant  vu  face  à  face,  ayant  atteint,  dès  ce  monde  même,  l'affranchisse- 
ment de  la  pensée  et  l'affranchissement  de  la  sagesse  qui  sont  également  exempts  de 
vice,  il  est  appelé,  ô  Ananda,  le  Religieux  affranchi  des  deux  côtés.  Et  il  n'existe  pas, 
ô  Ananda ,  un  autre  affranchissement  des  deux  côtés  qui  soit  ou  plus  élevé ,  ou  plus  éminent 
que  celui-là. 

"  Voilà  ce  que  dit  Bhagavat;  transporté  de  joie,  le  respectable  Ananda  approuva  ce  que 
Bhagavat  avait  dit.  » 

J'aurai  occasion  de  revenir  plus  bas  sur  les  diverses  régions  et  sur  les  huit  places  de 
l'intelligence  dont  il  est  donné  une  énumératioQ  à  la  fin  de  ce  Satta. 

r  VIL 

SUR  LES  SIX  PERFECTIONS. 
(Ci-dessus,  chap.  i,  f.  11  a,  p.  332.) 

Je  me  propose  d'examiner  ici  ce  qu'on  entend  par  les  six  perfections ,  et  quels  sont  ces 
attributs  dont  le  texte  du  Lotos  de  la  bonne  loi  accorde  la  jouissance  à  certains  êtres  privi- 
légiés, ainsi  que  nous  l'avons  vu  plus  haut  ^.  Le  mot  que  je  traduis  peut-être  imparfaite- 
ment par  perfection  est  pâramitâ;  on  le  rendrait  d'une  manière  plus  conforme  à  sa  signifi- 
cation générale,  par  «  vertu  transcendante,  »  ainsi  que  l'ont  déjà  proposé  Wilson  et  Csoma 
de  Côrôs  ^.  J'ai  montré  ailleurs  que  ce  terme  se  présentait  comme  le  féminin  d'un  parti- 
cipe, pâramitâ,  «  celui  qui  est  parvenu  à  l'autre  rive;  >>  et  j'ai  proposé  de  sous-entendre  un 
substantif  comme  hnddhi,  «  l'intelligence,  »  de  façon  que  la  plus  haute  et  dernière  perfection 
pradjnâ  pâramitâ  signifierait,  «l'intelligence  arrivée  à  la  perfection  de  la  sagesse^.  »  J'ai 
vainement  essayé  de  concilier  la  forme  de  ce  mot  avec  les  règles  delà  grammaire  sanscrite; 
mais  aujourd'hui  je  suis  moins  frappé  de  la  nécessité  de  cette  conciliation,  et  je  suis  bien 
près  d'admettre  que  le  terme  de  pâramitâ  a  pu  être  formé  d'une  manière  populaire,  et 
sans  égard  pour  les  lois  de  la  langue  classique,  au  moyen  de  pâram,  «  à  l'autre  rive,  »  et 
itâ,  <i  l'action  d'être  allé.  » 

Ce  qui  donne  quelque  vraisemblance  à  cette  opinion ,  c'est  que  le  second  des  mots  par 
lesquels  les  Buddhistes  du  Sud  désignent  les  vertus  transcendantes  n'est  pas  plus  régu- 
lièrement formé ,  ni  plus  grammaticalement  explicable  que  celui  qui  nous  occupe.  On  peut 
voir,  en  effet,  en  parcourant  le  Mahâwansà  de  Turnour,  que  les  Buddhistes  du  Sud  em- 

'  Ci-dessus,  chap.  I,  f.  1 1  fc,  et  la  note,  p.  332.       of  tke  Sher-Chin,  dans  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  393  et 
^  Wilson ,  Analjsis  of  the  Kah-gjnr,  dans  Journ.  suiv. 
asiat.  Soc.  of  Bengal,t.  I,  p.  376;  Csoma,  Ânaljsis  '  Intr.  à  l'hist.daBaddh.  ind.  1. 1,  p.        et  note  2 . 
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ploient  à  la  fois  le  terme  de  pâramiiâ,  comme  les  Buddhistes  du  Nord,  et  celui  de  pârami, 
que  je  ne  me  souviens  pas  d'avoir  vu  dans  les  livres  du  Népâl,  excepté  dans  les  portions 
versifiées  de  ces  livres.  C'est  ainsi  qu'il  se  présente  dans  les  deux  passages  suivants  de  notre 
Lotus  :  rîddluhcdapâramini  gatô,  «  arrivé  à  la  perfection  de  la  puissance  magique^,  »  et  sar- 
vagunapâramim  gatô,  «  arrivé  à  la  perfection  de  toutes  les  qualités  ^.  "  Les  textes  pâlis  de 
Ceylan ,  au  contraire ,  se  servent  à  peu  près  indifféremment  des  deux  termes  de  pâramiiâ 
et  de  pâramî.  J'ai  cependant  cru  remarquer  que  Mahânâma ,  dans  le  commentaire  qu'il  a 
écrit  lui-même  sur  son  Mahâvamsa,  employait  plutôt  pâramitâ  que  pâramî  :  dans  les  ou- 
vrages versifiés  c'est  naturellement  le  besoin  du  vers  qui  décide  de  la  préférence. 

Nous  trouvons  au  commencement  du  Djina  alanikâra  l'étymologie  suivante  du  terme  de 
pâramî,  qui  se  présente  comme  un  substantif  féminin  :  pâramiyôti  pârani  nibhânam  inii 
^atchtchhanii  pavatlantîti ,  «  les  Pâramî,  c'est-à-dire  [les  perfections]  qui  vont,  atteignent, 
«  c'est-à-dire  produisent  l'autre  rive  [qui  est]  le  Nibbâna^.  »  Il  est  certain  qu'il  n'est  pas  plus 
régulier  de  faire  de  i  un  substantif  signifiant  Vaction  d'aller,  que  de  faire  de  itâ  un  autre 
Substantif  exprimant  la  qualité  d'être  allé.  En  résumé,  il  me  semble  qu'il  vaut  mieux  renoncer 
aux  explications  classiques  de  ces  termes  et  y  voir  des  expressions  inventées  par  des  Reli- 
gieux et  des  prédicateurs,  moins  familiers  avec  la  grammaire  sanscrite  que  désireux  de  se 
faire  entendre  du  peuple  auquel  ils  avaient  intérêt  à  s'adresser. 

Un  point  plus  important  est  la  détermination  de  la  valeur  propre  de  ces  deux  termes , 
pâramitâ  et  pâramî.  Nous  venons  de  dii^e  que,  selon  le  Djina  alailikâra,  les  Buddhistes  du 
Sud  leur  donnent  ce  sens  :  «  ce  qui  atteint  à  l'autre  rive,  c'est-à-dire  au  Nirvana.  »  Les  Bud- 
dhistes chinois ,  d'après  le  témoignage  de  M.  Rémusat ,  n'entendent  pas  autrement  ce  mot  : 
ce  savant  auteur  l'a  expliqué  de  même  dans  ses  Observations  sur  les  travaux  buddhiques  de 
M.  de  Guignes  Et  comme  il  y  a  plus  d'une  de  ces  pâramitâs  ou  vertus  transcendantes ,  dont 
quelques-uns  comptent  six  et  d'autres  dix,  ces  vertus  reçoivent  le  nom  collectif  de  pâra- 
mitâ, parce  qu'elles  font  passer  l'homme  sur  l'autre  rive,  ou,  comme  le  dit  M.  Rémusat, 
qu'elles  le  conduisent  au  port. 

Cependant,  quelque  appuyée  et  même  quelque  vraisemblable  que  soit  cette  interpré- 
tation ,  elle  laisse  encore  place  à  quelques  doutes ,  et  il  est  possible  qu'elle  n'ait  été  inventée 
qu'après  coup.  Comme  les  vertus  transcendantes  sont  l'attribut  le  plus  élevé  d'un  Buddha ,  et 
qu'un  Buddha  est  réellement ,  dans  l'opinion  de  ses  adeptes,  passé  aV  autre  rive,  il  se  comprend 
sans  peine  que  ses  hautes  et  sublimes  vertus  soient  appelées  des  moyens  d'atteindre  la  rive 
de  l'affranchissement.  Mais  alors  pâramiiâ  ne  sera  plus  guère  qu'un  synonyme  deyâna,  et 
l'on  ne  s'expliquera  pas  aisément  pourquoi  ce  terme  de  yâna  ou  véhicule  n'aurait  pas  été 
choisi  pour  désigner  les  six  ou  les  dix  vertus  transcendantes.  Si  au  contraire  nous  laissons 
au  terme  de  pâramitâ  le  sens  de  perfection  ou  de  vertu  parfaite,  il  sera  facile  d'interpréter, 
sans  forcer  aucunement  les  règles  des  composés ,  chacun  des  titres  désignant  les  six  vertus. 
Ainsi  celle  qui  est  la  première  dans  toutes  les  classifications  et  toutes  les  écoles,  la  dâna 

'  Saddharmapmdarika,  chap.  xxiv,  st.  18.  A.  Rémusat,  Observations  sur  trois  Mémoires  de 

-  Ibid.  chap.  XXIV,  st.  26.  M.  de  Guignes,  dans  Nom.  Jowrn.  asiat.  t.  VII ,  p.  2/1 9 

'  Djina  alainkara,  f.  3  i  init.  et  260, ■  Foe  houe  hi,  p.  5,  6,  25  et  109. 
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pâramitâ ,  ou  «  la  perfection  de  l'aumône ,  »  signifiera  «  l'action  d'être  parvenu  à  l'autre  rive 
<  de  l'aumône,  »  c'est-à-dire  d'avoir  franchi  les  obstacles  qui  empêchent  l'homme  de  s'élever 
à  la  libéralité  la  plus  haute ,  à  une  libéralité  telle  qu'un  Buddha  seul  la  conçoit  et  la  pra- 
tique. Alors  dâna  pâramitâ  n'aura  pas  trait  directement  au  Nirvâna,  mais  seulement  à  l'au- 
mône; la  rive  à  laquelle  il  s'agit  d'atteindre  sera  celle  de  la  libéralité,  de  l'aumône,  et  non 
celle  de  l'anéantissement.  Il  me  semble  que  les  Tibétains  l'ont  entendu  ainsi  lorsque ,  selon 
M.  Foucaux,  ils  traduisent  dâna  pâramitâ  par  «  l'abord  à  l'autre  rive  de  l'aumône  ^  »  On 
croirait  même  que  les  Chinois  se  sont  fait  de  ce  terme  la  même  idée,  quand  on  voit 
un  commentateur  de  cette  nation,  parlant  de  la  dâna  pâramitâ,  s'exprimer  ainsi  :  «  Celui 
"  qui  sait  pratiquer  la  bienfaisance,  franchit  la  mer  de  la  pauvreté 2.  »  Et  le  lecteur  recon- 
naîtra plus  bas,  quand  j'analyserai  en  détail  chacune  des  pâramitâs,  qu'on  peut  concilier 
avec  cette  interprétation  celle  d'épreuve  [prohationary  course)  qu'y  voyait  Turnour  dans  son 
Mahâwanso  ^.  Je  pense  donc  que  pâramitâ  est  le  titre  collectif  des  vertus  qui  pratiquées 
de  la  manière  la  plus  complète  et  dans  une  perfection  à  laquelle  les  hommes  ordinaires 
ne  peuvent  atteindre ,  forment  l'apanage  le  plus  élevé  d'un  Bôdhisattva ,  c'est-à-dire  de  celui 
qui  doit  être  un  jour  un  Buddha. 

Le  texte  qui  donne  lieu  à  cette  note  compte  six  pâramitâs,  ou  vertus  transcendantes;  or 
ce  nombre  de  six  est  également  celui  du  Lalita  vistara.  C'est  donc  cet  ouvrage  qui  doit  nous 
servir  de  guide  dans  l'analyse  que  j'en  vais  donner  ici  :  j'indiquerai  d'ailleurs,  à  la  fin  de 
cette  note,  une  autre  énumération  comprenant  un  plus  grand  nombre  de  termes.  La  liste 
dû  Lalita  vistara  a  de  plus  l'avantage  d'être  accompagnée  de  quelques  explications  qui 
jettent  du  jour  sur  la  valeur  et  la  destination  de  plusieurs  de  ces  vertus*. 

La  première  perfection  ou  vertu  transcendante  est  la  dâna  pâramitâ,  ou  «  la  perfection  de 
«  l'aumône  ;  »  cette  vertu  ne  serait  pas  parfaitement  comprise  dans  le  sens  buddhique ,  si  l'on 
n'y  voyait  qu'une  libéralité  humaine,  si  grande  qu'on  la  suppose;  il  faut  se  figurer  quelque 
chose  de  plus  encore ,  et  se  rappeler  les  légendes  où  l'être  qui  doit  un  jour  devenir  un 
Buddha,  donne  tout  ce  qu'il  possède,  et  distribue ,  sous  forme  d'aumône,  les  parties  de  son 
corps  et  jusqu'à  son  corps  même.  Nous  n'avons,  pour  en  donner  un  exemple,  qu'à  renvoyer 
le  lecteur  au  passage  du  Lalita  vistara  où ,  voulant  exciter  Çâkyamuni  à  quitter  le  monde 
pour  se  faire  Religieux ,  les  Dieux  lui  rappellent  les  innombrables  aumônes  qu'il  a  répandues 
dans  ses  existences  antérieures  ^.  Cette  observation  seule  rend  intelligible  le  texte  du  Lalita 
vistara  où  est  marquée  la  destination  de  la  perfection  de  l'aumône  ;  voici  ce  passage  :  Lakcha- 
riânuvyandjana  Buddha  kchêtra  pariçuddhyâi  matsari  sattva  paripâtchanatâyâi  safhvartatê. 
"  Elle  conduit  à  la  maturité  parfaite  d'un  être  égoïste,  à  perfectionner  [pour  lui]  les  signes 
"  de  beauté ,  les  caractères  secondaires  et  la  terre  d'un  Buddha.  »  Cela  doit  s'entendre  au  sens 
propre  du  Buddhisme ,  et  il  faut  y  voir  le  premier  degré ,  pour  ainsi  dire ,  de  la  formation 
d'un  Buddha.  Selon  les  vues  de  toutes  les  écoles,  un  Buddha,  quoique  essentiellement 

'  B.(jya  tch'er  roi  pa ,  t.  II,  p.  45 ,  et  la  note  1.  du  manuscrit  de  la  Soc.  asiat.  et  Rfjya  tch'er  roi  pa, 

^  Foe  koue  hi,  p.  6.  t.  II,  p.  45. 

^  Mahâwanso ,  t.  I,  p.  2.  ^  ^^Sy  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  166  et  suiv.  et  Lu- 

*  £a?i<a  DW(ara,f.  23  «de  monmanuscrit  A;  f.  20  a  litavistara,  f.  91  de  mon  man.  A. 
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humain ,  ne  se  crée  pas  spontanément  pendant  cette  vie;  il  a  été  éprouvé  par  des  siècles 
de  lutte ,  et  préparé  durant  de  nombreuses  existences  au  rôle  élevé  que  son  titre  exprime. 
En  un  mot,  il  a  transmigré  pendant  bien  des  âges,  et  dans  le  cours  de  ses  transmigrations 
il  a  pratiqué  les  vertus  transcendantes  qui  sont  pour  lui  comme  la  consécration  de  sa 
future  destinée.  Or  s'il  a  poussé  l'aumône  jusqu'à  ses  dernières  limites,  s'il  a  donné  tout 
ce  qui  lui  appartient  et  sa  personne  même,  il  a  acquis  des  droits  à  devenir  un  Buddha. 
Voilà  ce  que  veut  dire  le  Lalita  vistara;  mais  il  le  dit  en  termes  figurés  et  presque  mytholo- 
giques ,  quand ,  après  avoir  montré  que  la  perfection  de  l'aumône  mûrit  un  être  égoïste,  c'est- 
à-dire  lui  enlève  jusqu'au  dernier  sentiment  de  l'égoïsme  le  plus  légitime,  le  texte  ajoute 
que  cette  vertu  contribue  à  parachever  en  sa  personne  la  possession  des  signes  de  beauté , 
des  caractères  secondaires  de  perfection  et  d'une  terre  de  Buddha.  C'est  dire,  d'une  autre 
manière,  que  la  perfection  de  l'aumône  conduit  celui  qui  la  possède  à  devenir  un  jour  un 
Buddha,  puisqu'un  Buddha  seul  a  pour  attributs  extérieurs  les  signes  de  beauté,  les  carac- 
tères secondaires,  et  une  terre  de  Buddha,  c'est-à-dire  un  monde  où  il  exerce  son  minis- 
tère libérateur.  En  résumé,  la  perfection  de  l'aumône  est,  pour  un  Buddha,  une  des  vertus 
de  son  passé;  il  y  est  parvenu  avant  d'arriver  à  ce  titre  même  de  Buddha  qui  est  le  plus 
élevé  de  tous  ceux  qu'il  porte. 

La  seconde  perfection  est  la  çîla  pâramitâ,  ou  «  la  perfection  de  la  vertu,  »  de  la  mora- 
lité, des  bonnes  mœurs,  de  la  bonne  conduite;  car  le  terme  de  çîla,  chez  les  Buddhistes, 
embrasse  un  grand  nombre  d'idées  qu'on  peut  résumer  sous  les  noms  de  vertu  ou  de 
moralité.  Le  Lalita  vistara  exprime  ainsi  le  résultat  auquel  aboutit  la  possession  de  cette 
vertu  :  Sarvâkchaiiâpâya  samatikramâja  dahçîlasattva  paripâtchanatâjâi  saihvartaté.  «  Elle  con- 
"  duit  à  la  maturité  parfaite  d'un  être  vicieux ,  à  lui  faire  franchir  les  régions  ténébreuses 
«  et  les  existences  misérables.  »  Le  mot  akchana,  «  ce  qui  ne  vient  pas  à  son  moment,  »  n'est 
pas  ici  suffisamment  précis.  On  peut  l'entendre  de  ces  catastrophes  inopinées  qui  inter- 
rompent soudainement  l'existence  de  l'homme,  comme  la  mort  violente,  les  supplices,  etc. 
On  y  peut  voir  aussi  une  désignation  abrégée  de  ces  régions  ténébreuses  qui  sont  situées 
dans  l'intervalle  des  mondes,  et  sur  lesquelles  je  reviendrai  dans  une  note  spéciale  de  cet 
Appendice  i.  Quant  au  mot  apâya,  on  sait  qu'il  désigne  les  quatre  états  d'existence,  embras- 
sant les  peines  réservées  après  cette  vie  aux  hommes  vicieux ,  savoir,  l'existence  dans  l'Enfer, 
l'existence  dans  un  corps  d'animal,  la  condition  de  Prêta  et  celle  d'Asura.  Au  reste,  apiès 
ce  que  je  viens  de  dire  de  «  la  perfection  de  l'aumône ,  »  celle  de  la  vertu  ne  présente  au- 
cune difficulté  :  c'est  encore  un  mérite  qui  appartient  au  passé  de  celui  qui  doit  être  un 
jour  un  Buddha.  Qu'un  homme  atteigne  à  la  perfection  de  la  moralité,  alors  exempt  de 
tout  vice,  il  échappera  aux  châtiments  qui  attendent  après  cette  vie  l'homme  pervers. 

La  troisième  perfection  est  la  kchânti pâramitâ,  ou  «  la  perfection  de  la  patience.  »  Voici, 
selon  le  Lalita  vistara,  le  résultat  auquel  elle  aboutit  :  Sarvavyâpâda  khila  docha  mdna  mada 
darpa  prahânâya  vyâpannatchitta  sattva  paripâtchanatâyâi  samvartatê.  «  Elle  conduit  à  la  ma- 
«  turité  parfaite  d'un  être  dont  l'esprit  est  vicié  par  la  méchanceté,  à  détruire  en  lui  toute 
«espèce  de  méchanceté,  de  désir  de  nuire,  d'orgueil,  d'enivrement,  d'arrogance.  »  J'ai 

'  Ci-dessous,  n°  XVI,  Sur  les  ténèbres  des  Lôkântarikas. 

69- 


548  APPENDICE.— N"  VII. 

laissé  de  côté  le  mot  khila,  qu'un  des  manuscrits  du  Lalila  vistara  lit  kchila;  M.  Foucaux 
traduisant  d'après  le  tibétain,  donne  malice,  sens  qui  irait  fort  bien  ici;  mais  je  ne  connais 
à  khila  que  la  signification  de  vide  :  au  reste  ceci  ne  compromet  en  rien  le  sens  général. 
On  voit  très-bien  ce  que  c'est  que  la  perfection  de  la  patience  ;  le  commentaire  du  Lalita 
vistara  peut  même  nous  conduire  jusqu'à  y  reconnaître  l'humilité.  Et  pour  ne  laisser  aucun 
doute  sur  la  place  de  cette  vertu ,  l'expression  de  maturité  parfaite  qui  l'accompagne ,  comme 
elle  accompagne  toutes  les  autres  pâramitâs,  nous  apprend  qu'il  s'agit  encore  là  d'une 
vertu  portée  à  son  comble  par  un  être  qui  sera  un  jour  un  Buddha. 

La  quatrième  perfection  est  la  vîrja  pâramitâ,  ou  "  la  perfection  de  l'énergie,  »  ou  de 
l'eflbrt.  Le  Lalila  vistara  détermine  ainsi  le  résultat  auquel  elle  aboutit  :  SarvakuçaJamûla 
dharmdraggôttâranâya  kuçîdasatlva  paripâtchanatâyâi  saiîivartatê.  «  Elle  conduit  à  la  maturité 
«  parfaite  d'un  être  indolent,  à  [lui]  faire  traverser  ce  qui  n'est  pas  le  théâtre  de  tous  les 
«  devoirs  et  de  toutes  les  racines  de  vertu.  »  Ceci,  je  l'avoue,  n'est  pas  clair,  et  dharmâragga 
a  probablement  un  sens  spécial  que  je  n'ai  pas  saisi.  La  version  tibétaine  a  fourni  à 
M.  Foucaux  une  traduction  beaucoup  plus  nette ,  et  qui  va  mieux  à  la  nature  de  la  vertu 
dont  il  est  question  ici  :  «  L'application  qui  s'empai^ant  de  toutes  les  semences  languissantes 
«  de  vertu,  conduit  à  une  maturité  parfaite  les  êtres  indolents^.  »  Malheureusement  je  ne 
puis  retrouver  cette  interprétation  dans  le  texte  sanscrit.  Au  lieu  de  dJiarmâragga  faut-il 
lire  dharmâranya,  et  se  représenter  le  texte  comme  donnant  l'image  d'un  être  énergique 
traversant  les  déserts,  les  landes  stériles,  vides  de  tout  mérite  et  de  toute  racine  de  vertu 
L'image  serait  sans  doute  un  peu  forte,  mais  elle  rentrerait  assez  dans  le  goût  du  style 
chargé  des  grands /Sufras.  Malgré  ce  qui  reste  encore  d'obscur  sur  ce  point,  on  voit  claire- 
ment comment  doit  être  entendue  «  la  perfection  de  l'énergie  :  »  c'est  l'elTorl  qui  cultive  les 
gerzBes  de  vertu  que  la  pratique  du  devoir  a  déposés  au  sein  d'un  être  doué  de  moralité. 
C'est  là  encore  une  vertu  appartenante  au  passé  d'un  Buddha. 

La  cinquième  perfection  est  la  dhjâna  pâramitâ,  ou  «  la  perfection  de  la  contemplation.  » 
Le  Lalita  vistara  marque  ainsi  le  but  de  cette  vertu  transcendante  :  Sarvadjnânâbhidjnôtpâ- 
dâya  vikchiptatchitta  sattva  paripâtchanatâyâi  samvartaté.  "  Elle  conduit  à  la  maturité  parfaite 
"  d'un  être  dont  l'esprit  est  inattentif,  à  produire  en  lui  toutes  les  sciences  et  les  connais- 
«  sances  surnaturelles.  »  Il  n'y  a  ici  matière  à  aucun  doute  :  l'efficacité  supérieure  de  la  con- 
templation était  aussi  généralement  reconnue  chez  les  Buddhistes  que  chez  les  ascètes 
brahmaniques ,  et  la  croyance  aux  effets  miraculeux  d'une  méditation  intense  était  le  pa- 
trimoine commun  de  toutes  les  sectes  indiennes.  Il  faut  sans  doute  admettre  que  par  ahhi- 
djnâ  on  doit  entendre  ces  facultés  surnaturelles ,  origine  de  connaissances  qui  ne  le  sont 
pas  moins ,  qui  ont  été  indiquées  plus  haut  et  dont  j'ai  traité  dans  une  note  spéciale  ^. 
Cette  perfection  appartient,  comme  les  précédentes,  au  passé  d'un  Buddha,  puisque  les 
connaissances  surnaturelles  peuvent  être  possédées  par  un  Çrâvaka  ou  auditeur  exercé. 

La  sixième  perfection  est  lâpradjnâ  pâramitâ,  ou  «  la  perfection  de  la  sagesse.  »  Le  Lalita 
vistara  exprime  en  ces  termes  le  résultat  de  cette  vertu  transcendante  :  Avidyâ  môha  tamô 
'ndhakârôpalamhha  drïchii  prahânâya  duchpradjfiasattva  paripâtchanatâyâi  sarrivartatê.  «  Elle 

'  Bçjya  tck'er  roi  pa,  t.  II,  p.  45,  —  ^  Chap.  i ,  f.  i  et  62  6,  et  Appendice,  n°  XIV. 
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"  conduit  à  la  maturité  complète  d'un  être  qui  a  une  fausse  science ,  à  lui  faire  abandonner 
•I  les  doctrines  hétérodoxes,  les  préjugés,  les  ténèbres,  l'obscurité,  l'erreur  et  l'ignorance.  » 
Le  caractère  véritable  de  cette  vertu  est  aussi  facile  à  comprendre  que  celui  des  cinq  autres. 
La  perfection  de  la  sagesse  occupe  une  place  si  considérable  dans  la  partie  spéculative  du 
Buddhisme ,  qu'elle  a  donné  son  nom  à  Une  classe  de  livres  très-célèbres  chez  les  Buddhistes 
du  Nord,  mais  inconnus,  autant  que  je  l'ai  pu  constater  jusqu'ici,  chez  les  Buddhistes  de 
Ceylan.  Il  est  bien  naturel  de  voir  la  sagesse  couronner  les  vertus  dont  on  demande  l'accom- 
plissement héroïque  à  l'homme  qui  doit  un  jour  arriver  à  la  perfection  d'un  Buddha.  En 
résumé ,  les  six  vertus  transcendantes  ou  pâramitâs  qu'indique ,  sans  les  nommer,  le  texte  du 
Saddharma  pundarîka,  et  que  le  Lalita  vistara  énumère  en  les  accompagnant  d'une  courte 
explication ,  sont  quatre  qualités  morales  ou  vertus ,  suivies  de  deux  attributs  intellectuels , 
savoir,  la  libéralité,  la  moralité,  la  patience,  l'énergie,  auxquelles  viennent  s'ajouter  la 
contemplation  et  la  sagesse. 

Je  dois  maintenant  dire  quelques  mots  d'une  autre  énumération  que  j'ai  annoncée  au 
commencement  de  cette  note.  Elle  se  compose  de  dix  termes,  et  parait  être  en  usage  chez 
les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles;  car  on  la  trouve  indiquée  au  Népal ^,  chez  les  Chinois, 
les  Tibétains,  les  Mongols  et  les  Singhalais.  Elle  se  rencontre  à  la  fois  dans  le  Vocabulaire 
pentaglotte  buddhique,  dans  la  Pradjiiâ  pâramitâ  des  Tibétains,  dans  un  Mémoire  de 
Schmidt  rédigé  d'après  des  matériaux  mongols,  dans  le  Mahâvamsa  ttkâ  de  Mahânâma 
et  dans  le  Dictionnaire  singhalais  de  Glough;  j'ajoute  qu'une  des  qualités  que  cette  énu- 
mération joint  à  la  liste  des  six  perfections,  reparaît  dans  le  Lalita  vistara,  ce  qui  nous 
fournit  et  un  terme  de  comparaison  de  plus,  et  un  moyen  utile  d'interprétation. 

Voici  d'abord  l'énumération  du  Voca:bulaire  pentaglotte  :  après  la  sixième  perfection, 
qui  est  la  pradjnâ,  ou  «  la  sagesse,  »  viennent  upâya,  «  le  moyen  ,  »  pranidhâna,  «  la  prière,  » 
bala,  '  la  force,  n  et  djiiâna,  «  la  science 2.  »  Nous  examinerons  de  plus  près  tout  à  l'heure 
chacune  de  ces  quatre  perfections  nouvelles  ;  auparavant  il  faut  indiquer  les  autres  au- 
torités du  Nord  qui  nous  les  font  connaître.  Cette  énumération  est  également  familière 
aux  auteurs  de  la  Pradjnâ  pâramitâ,  puisque  Csoma  de  Côrôs  l'expose  exactement  dans 
les  mêmes  termes  que  le  Vocabulaire  pentaglotte.  Csoma  constate  d'ailleurs  l'existence  de 
deux  listes ,  l'une  de  six  termes ,  c'est  celle  que  nous  venons  d'analyser  ;  et  l'autre  de  dix 
termes,  formée  de  la  précédente  par  l'addition  de  quatre  autres  vertus.  Il  les  traduit 
ainsi ,  d'après  les  textes  tibétains  :  upâya,  «  la  méthode  ou  la  manière  ;  »  pranidhâna,  «  le  dé- 
«  sir  ou  la  prière;  »  bala,  «  le  courage,  »  et  dhyâna  (il  faut  lire  djnâna) ,  «  la  prescience  ou  la 
«  science  ^.  "  La  disposition  de  la  liste  mongole  est  la  même  que  celle  des  Tibétains;  ainsi 
Schmidt  nous  apprend  qu'après  la  sagesse,  qui  termine  la  liste  des  six  perfections,  vient 
une  septième  perfection  qu'il  traduit  ou  plutôt  qu'il  commente  ainsi  :  «  la  connaissance 
«  du  développement  de  la  nature  ;  »  c'est  Yupâja  :  puis  une  huitième ,  «  la  connaissance 
1  de  la  conséquence  des  actions;  "  c'est  le  pranidhâna  :  puis  une  neuvième,  «  la  force;  » 

'  Hodgson,  Qaotadons  from  origin.  Autkor.  dans  Csoma,  Analjsis  of  the  Slier-Chin,  dans  Asial. 

Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  V,  p.  92.  Res.  t.  XX,  p.  899  ;  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  I, 

-  Vocab.  penlagl.  sect.  xii.  p.  377. 
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c'est  bala  :  enfin  une  dixième,  «  la  sagesse;  »  c'est  djnâna'^.  Cette  traduction  aurait  besoin 
de  quelques  explications,  en  ce  qu'elle  donne  une  interprétation  approximative  plutôt 
que  littérale  de  ces  quatre  nouvelles  pâramitâs;  quelques  mots  suffiront  pour  en  déter- 
miner la  valeur  avec  plus  de  précision.  Je  ne  dois  pas  oublier  de  dire  que  la  liste  népa- 
laise de  M.  Hodgson  ne  diffère  des  précédentes  qu'en  ce  qu'elle  place  Ida  immédiate- 
ment après  upâya. 

Le  premier  de  ces  quatre  termes,  npâja,  «  le  moyen,  »  se  trouve  dans  le  Lalita  vistara, 
sous  une  forme  beaucoup  plus  fréquemment  employée  par  les  textes  ;  c'est  celle  de  upâya 
kâaçalya,  «  l'habileté  dans  l'emploi  des  moyens,  »  dont  il  est  si  souvent  question  dans  le 
Lotus  de  la  bonne  loi.  Voici  à  quel  résultat  conduit  la  possession  de  cette  perfection,  d'après 
le  Lalita  vistara  :  Yâthâdhimukta  sativêryâpatha  safhdarçanâja  sarvabaddha  dharmâvidhama- 
natâyâi  sarhvartaté.  «  Elle  conduit  à  empêcher  la  dispersion  d'aucune  des  lois  d'un  Buddha, 
'<  à  donner  aux  êtres ,  selon  leurs  facultés ,  le  spectacle  des  positions  décentes  ^.  «  Cette 
traduction  littérale,  que  j'éclaircirai  tout  à  l'heure  par  quelques  détails,  se  retrouve  à 
peu  près  chez  les  interprètes  tibétains  du  Lalita  vistara,  mais  avec  un  déplacement  des 
termes  et  une  variante  qui  en  change  totalement  le  sens.  Voici  la  version  française  qu'en 
donne  M.  Foucaux  :  «  La  science  des  moyens  qui ,  montrant  au  gré  du  désir  la  voie  es- 
«  timable  des  êtres,  conduit  à  obtenir  toutes  les  lois  du  Buddha  ^.  »  Il  y  a  ici  quelques 
points  qui,  avec  la  connaissance  que  nous  avons  actuellement  du  sanscrit  buddhique, 
me  paraissent  difficiles  à  admettre.  En  premier  lieu,  yâthâdhimukta  ne  peut  signifier 
"  selon  le  désir;  »  en  admettant  quadhimukti  veuille  dire  «  désir,  »  ce  que  je  ne  contesterais 
pas  dans  certains  cas,  il  est  clair  que  pour  avoir  le  sens  de  "  selon  le  désir,  »  il  faudrait 
que  le  texte  eût  écrit  yathâdhimukti ;  ce  serait  alors  un  mot  indéclinable,  un  adverbe,  qui 
serait  en  dehors  du  composé.  L'interprète  tibétain  avait  peut-être  cette  leçon  sous  les 
yeux;  ou  bien  il  n'aura  pas  fait  attention  que  le  terme  de  yâthâdhimukta,  avec  sa  pre- 
mière voyelle  longue ,  est  un  adjectif  se  rapportant  au  substantif  suivant  sattva,  «  être ,  » 
et  signifiant,  «  selon  les  facultés  qu'il  a  ou  qu'ils  ont;  »  c'est  un  point  qui  ne  me  semble 
pas  douteux.  Les  deux  premiers  mots  de  notre  terme  composé  signifient  donc,  «  les  êtres 
«  selon  les  facultés  qu'ils  ont.  »  Les  remarques  qui  suivent  paraîtront  peut-être  moins  con- 
cluantes; cependant  je  ne  les  en  crois  pas  moins  fondées.  Ce  n'est  pas  de  «  la  voie  estimable 
«  des  êtres  »  qu'il  doit  être  ici  question  dans  le  mot  sattvêryâpatha  :  car  premièrement  sattva 
est  subordonné  à  sarhdarçanâya,  «  pour  faire  voir  aux  êtres;  »  ensuite,  iryâpatha  ne  signifie 
pas  «  la  voie  estimable,  »  car  alors  on  ne  distinguerait  plus  ce  terme  de  mârga,  «  la  voie,  » 
à  proprement  parler.  On  sait  qu  iryâpatha  désigne  collectivement  les  quatre  postures  dé- 
centes que  doit  toujours  garder  un  Religieux  et  à  plus  forte  raison  un  Buddha;  c'est  un 
point  que  je  crois  avoir  définitivement  établi  ailleurs.  Le  premier  terme  composé  faisant 
partie  de  la  définition  de  ïupâya  doit  donc  se  traduire  :  «  pour  l'action  de  montrer  aux 
«  êtres,  selon  leurs  facultés,  les  postures  décentes.  »  Je  n'insiste  pas  sur  la  fin  de  la  version 
empruntée  aux  Tibétains  qui  n'est  que  très-légèrement  inexacte. 

'  Mém.  de  l'Acad.  des  sciences  de  Saint-Pétersbourg,  ^  iohVa  uistara,  f.  23  a  de  mon  manuscrit  A. 

t.  II,  p.  i4.  3  tch'er  roi  pa,i.  II,  p.  45. 
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L'interprétation  que  je  propose  resterait  cependant  trop  vague,  si  je  ne  ia  plaçais  pas  à 
son  véritable  point  de  vue.  Le  Lalita  vistara  me  semble  vouloir  dire  que  l'habileté  dans 
l'emploi  des  moyens,  apâja  kâaçalja,  ou  seulement  «  les  moyens,  »  et  plus  généralement 
la  méthode,  upâja,  conduit  celui  qui  la  connaît  et  la  pratique  à  ne  laisser  échapper  au- 
cune des  lois,  aucune  des  conditions  d'un  Buddha.  La  méthode  a  un  but  qu'on  pourrait 
dire  unique,  c'est  la  conversion  des  êtres  à  la  loi;  mais  les  moyens  qu'elle  emploie  sont 
nombreux.  Le  plus  général  est  la  parole  ;  cependant  ce  moyen  n'exclut  pas  les  autres  pro- 
cédés plus  extérieurs,  et  quelquefois  également  persuasifs,  qui  sont  une  apparence  con- 
venable, une  posture  décente.  Voilà  ce  que  doit  exprimer  la  définition  du  Lalila  vistara; 
si  elle  donne  pour  exemple  des  moyens  que  sait  employer  un  Buddha,  quelque  chose 
d'aussi  peu  important  en  apparence  que  la  recherche  d'une  posture  décente,  c'est  pour 
dire  qu'on  ne  doit  rien  négliger  de  ce  qui  peut  contribuer  à  la  conversion  des  êtres.  Main- 
tenant, comment  concilier  cette  interprétation  avec  celle  de  I.  J.  Schmidt  qui  traduit, 
d'après  les  Mongols,  «  la  connaissance  du  développement  de  la  nature,  »  c'est  ce  que  je 
ne  saurais  dire.  Veut-on  faire  entendre  que  parmi  les  moyens  employés  par  un  Buddha 
pour  accomplir  sa  mission  libératrice,  on  doit  compter  la  connaissance  du  développe- 
ment de  la  nature.^  Alors  la  version  des  Mongols  pourra  se  soutenir;  mais  il  faudra  con- 
venir aussi  qu'elle  ne  sort  pas  directement  des  termes  de  la  définition  du  Lalita. 

Les  trois  Pdramitâs  qui  suivent ,  et  qui  terminent  la  seconde  liste  des  dix  perfections ,  exi- 
geront moins  de  développements.  La  huitième  est  pranidhâna,  «  la  prière,  «  ou  «  le  désir, 
«  le  vœu  ;  »  c'est  la  demande  que  l'homme  qui  aspire  à  devenir  Buddha  adresse  à  un  Buddha , 
pour  obtenir  sa  bénédiction,  à  l'effet  de  devenir  un  jour  lui-même  un  Buddha  sauveur  des 
hommes.  Le  mot  signifie  également,  d'une  manière  plus  générale,  le  vœu  que  l'on  fait 
soi-même  de  ne  rien  négliger  pour  arriver  à  cet  état  de  perfection;  il  a  pour  synonyme 
pranidhi,  qu'on  rencontre  souvent,  sous  la  forme  de  panidhi,  dans  les  textes  pâlis ^  La  neu- 
vième perfection  est  bala,  «  la  vigueur,  »  et  la  dixième  djnâna,  «  la  science.  » 

En  résumé,  la  seconde  liste  des  Pâramitâs  ajoute  à  la  première  l'habileté  dans  l'emploi 
des  moyens,  le  vœu,  la  force  et  la  science.  Je  dis  ajoute,  car  il  n'est  pas  douteux  pour  moi 
que  ces  quatre  derniers  termes  ne  se  soient  développés  postérieurement  à  l'invention  des 
six  premiers.  Ainsi  la  force  et  la  science  rentrent  déjà  dans  Yénergie  et  la  sagesse  de  la 
première  liste;  quant  aux  deux  autres  vertus,  la  connaissance  des  moyens  et  le  vœu,  ce 
sont  certainement  des  vertus  secondaires  comparées  aux  grandes  et  importantes  vertus 
de  la  liste  des  six  perfections  transcendantes. 

Mais  quand  je  dis  que  la  seconde  liste  des  dix  perfections  me  paraît  postérieure  à 
la  première,  je  ne  veux  pas  prétendre  par  là  qu'elle  soit  moderne.  Il  est  certain  qu'elle 
était  déjà  vulgaire  au  v^  siècle  de  notre  ère,  puisque  Mahânâma  en  parle  comme  de  quel- 
que chose  de  connu  dans  son  commentaire  sur  le  Mahâvamsa.  Après  avoir  rappelé  que 
Çâkyamuni ,  pour  arriver  un  jour  à  l'état  de  Buddha,  avait  entendu  de  la  bouche  de  vingt- 
quatre  de  ses  prédécesseurs  l'annonce  de  ses  futures  destinées,  il  ajoute  qu'il  pratiqua 
également  toutes  les  vertus,  et  entre  autres  :  dasa  pâramiyô,  dasa  upapâramiyô ,  dasa  para- 

'  Spiegel,  Anecdola  pâlica,  p.  62  et  63. 
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matthapâramiyôti  samatinisa  pâramijô  pûrêtvâ  :  «  ayant  accompli  les  dix  Pâramîs,  les  dix 
«  Pâramîs  secondaires,  et  les  dix  Pâramù  supérieurs ^  «  Pour  comprendre  ce  qu'il  faut 
entendre  par  cette  triple  série  de  perfections ,  savoir,  les  perfections ,  les  perfections  se- 
condaires et  les  perfections  supérieures ,  nous  devons  recourir  au  Dictionnaire  singhalais 
de  Clough ,  où  l'on  en  trouve  l'explication  suivante. 

Chacune  des  dix  vertus  transcendantes  donne  lieu  à  deux  subdivisions  nouvelles,  de 
deux  termes  chacune ,  qu'on  obtient  par  l'addition  du  mot  upa,  «  secondaire ,  »  et  paramattha 
[pour  paramârlha) ,  «  supérieur,  »  de  façon  que  la  réunion  des  trois  séries  forme  ce  que 
l'on  nomme  collectivement  en  singhalais  samatimsâ  pâramitâ,  «  les  trente  vertus  transcen- 
"  dantès;  »  dénomination  également  admise  par  les  Buddhistes  barmans,  comme  on  peut 
le  voir  au  commencement  de  l'inscription  de  la  grande  cloche  de  Rangoun ,  traduite  par 
M.  Hough^.  Dans  la  série  où  le  terme  de  pâramitâ  reste  sans  être  modifié  par  aucune  ad- 
\lition ,  chaque  terme  exprime  une  perfection  de  mérite  envisagée  d'une  manière  absolue. 
Ainsi,  pour  prendre  un  exemple,  le  terme  de  dâna  pâramitâ  indique  «  la  perfection  de  la 
«  libéralité ,  «  absolument  parlant  et  sans  égard  à  la  valeur  ou  au  mérite  des  aumônes  que 
cette  libéralité  dispense.  Avec  upa,  le  terme  de  dânupapâramitâ  désigne  la  perfection  de 
t'aumône,  quand  on  distribue  des  choses  d'une  valeur  relativement  secondaire,  comme  de 
i'or,  de  l'argent,  des  trésors,  des  vêtements.  Mais  avec  paramattha ,  le  terme  dâna  para- 
fi^'nattha  pâramitâ  exprime  la  perfection  d'une  libéralité  où  les  aumônes  sont  de  l'ordre  le 
olus  relevé ,  comme  le  don  que  l'on  fait  de  sa  femme ,  de  ses  enfants ,  de  ses  membres ,  de 
)on  propre  corps. 

Avec  ces  explications  Clough  a  donné  l'énumération  suivante  de  ce  qu'il  appelle  les 
Six  principales  Pâramitâs  ou  vertus  transcendantes  :  ce  sont  dâna,  «  l'aumône;  »  sûa,  «  la 
K  morale;  »  nishrama,  «  la  sortie;  "pradjnâ,  «  la  sagesse;  »  vîrya,  «  l'énergie;  »  kchânti,  «  la  pa- 
'I  tience;  »  satya,  «  la  vérité;  ^>ad}iichfhâna,  «  la  détermination  ;  «mâitri,  «  la  charité;  »  iipêkchâ, 
"  l'indifférence^.  »  Cette  liste  diffère  sensiblement,  comme  on  voit,  de  celles  du  Lalita  vis- 
tara  et  du  Vocabulaire  pentaglotte  ;  elle  procède  moins  par  additions  c{ue  par  substitutions 
et  déplacements.  Ainsi,  après  la  perfection  de  l'aumône  et  celle  de  la  vertu,  Clough  in- 
sère la  perfection  dite  nishrama,  qui  signifierait  "  la  sortie  »  du  monde,  si  le  mot  répon- 
dait au  sanscrit  nichkrama,  mais. qui  doit  plutôt  représenter  le  sanscrit  nâichkarmya,  «  l'i- 
"  naction ,  l'abstention  des  œuvres.  »  Ce  qui  me  confirme  dans  cette  explication ,  c'est  que 
ce  terme,  qui  ne  se  trouve  pas  dans  la  liste  des  Buddhistes  du  Nord,  y  remplace  le  terme 
de  dhyâna,  «  la  contemplation,  »  qui  manque  dans  celle  du  Sud;  le  niskrama  de  Clough 
représente  donc  le  dhyâna  des  autres  listes ,  et  conséquemment  il  doit  se  lire  nâichkarmya. 
Seulement  il  y  a  changement  d'ordre ,  puisque  ce  terme  est ,  chez  Clough ,  au  troisième 
rang,  tandis  qu'il  n'est  qu'au  cinquième  dans  le  Lalita  vistara.  J'en  dirai  autant  de  la  sa- 
gesse, qui  est  au  cjuatrième  rang  chez  Clough,  et  au  sixième  dans  le  Lalita;  de  l'énergie, 
^ui  est  au  cinquième  chez  Clough,  et  au  quatrième  dans  le  Lalita;  de  la  patience,  qui  est 
n  sixième  chez  Clough ,  et  au  troisième  dans  le  Lalita.  Le  septième  rang  est  occupé ,  dans 

^  Mahâvamsa  tîhâ,  f.  2à  b.  of  Rangoon,  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  270  et  suiv. 

-  Hough,  Translat.  of  an  Inscript,  on  the  greatBell  ^  Clough,  Singhal,  Diction,  t.  II,  p.  887  et  388. 
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Clough,  par  une  perfection  nouvelle,  la  vérité,  qui  ne  paraît  pas  bien  répondre  à  la  mé- 
thode ou  à  Yapâya.  Mais  la  détermination,  qui  est  la  huitième  perfection  de  la  liste  de 
Clough,  nest  qu'une  autre  face  de  la  prière,  qui  est  également  la  huitième  dans  la  liste 
du  Vocdbalaire  pentaglotte.  L'une  et  l'autre  expriment  le  désir  ardent,  le  vœu  passionné 
que  forme  un  être  qui  aspire  à  devenir  un  Buddha.  Je  ne  vois  pas  le  rapport  du  neuvième 
terme,  la  charité,  avec  le  neuvième  de  la  liste  du  Vocahulaire  pentaglotte ,  la  force;  j'avoue 
que  je  préférerais  ici  les  autorités  sur  lesquelles  s'appuie  Clough,  parce  que  hala,  «la 
«  force ,  »  rentre  trop  dans  la  quatrième  perfection ,  qui  est  l'énergie.  On  en  peut  dire  autant 
de  la  dixième,  l'indiflerence ,  qui  répond  à  la  science  du  Vocabulaire.  Ces  deux  termes  ne 
sont  pas  si  éloignés  l'un  de  l'autre  qu'ils  le  paraissent,  puisque  la  science  dont  il  doit  être 
question  ici  est,  selon  toute  probabilité,  le  résultat  de  l'indifférence  acquise  par  la  médi- 
tation. Il  n'en  est  pas  moins  vraisemblable  que  l'énumération  qui  donne  le  plus  de  termes 
différents  devrait  avoir  la  préférence. 

N°  VIII. 

SUR  LES  TRENTE-DEUX  SIGNES  CARACTERISTIQUES   D'UN   GRAND  HOMME. 
(Ci-dessus,  chap.  ii,  f.  29  b,  p.  356.) 

Comme  le  sujet  dont  j'ai  traité  dans  la  présente  note  est  assez  varié,  j'ai  cru  nécessaire, 
pour  faciliter  les  recherches  du  lecteur,  de  diviser  cette  note  en  sections  distinctes  où  se 
trouveront  réunies  les  matières  de  même  nature.  J'examinerai  donc,  dans  une  première 
section ,  les  trente-deux  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme  ;  dans  une  seconde ,  les 
quatre-vingts  signes  secondaires;  dans  une  troisième  section,  je  donnerai  un  court  résumé 
des  deux  sections  précédentes;  et  enfin  dans  une  quatrième,  j'examinerai  ce  que  nous 
apprennent  les  Buddhistes  sur  l'empreinte  du  pied  de  Buddha ,  qu'on  dit  exister  à  Ceylan 
et  dans  d'autres  contrées  de  l'Inde  transgangétique. 

SECTION  I". 

DES  TRENTE-DEUX  SIGNES  CARACTERISTIQUES. 

Il  est  fréquemment  question  chez  les  Buddhistes  de  ce  qu'on  nomme  les  trente-deux 
MaMpumcha  lakchanâni,  ou  «signes  caractéristiques  d'un  grand  homme,  «  et  les  Bud- 
dhistes du  Sud  comme  ceux  du  Nord  les  rappellent  à  tout  instant.  Ce  sont  des  caractères 
extérieurs  et  des  particularités  de  conformation  qui  constituent  la  supériorité  physique  et 
la  beauté  d'un  Buddha.  Il  y  a  déjà  bien  des  années,  et  lorsque  l'étude  du  Buddhisme  com- 
mençait à  peine,  l'attention  des  orientalistes  fut  attirée  sur  un  de  ces  caractères,  sur  celui 
qu'offre  la  chevelure  frisée  des  statues  du  Buddha,  que  l'on  connaissait  par  les  Singhalais, 
les  Barmans ,  les  Chinois  et  les  Mongols.  Privés ,  comme  les  érudits  l'étaient  alors ,  de  la  con- 
naissance des  textes  originaux,  et  n'ayant  pas  le  moyen  de  vérifier  le  degré  de  confiance 
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qu'il  était  permis  d'accorder  aux  exposés  de  Deshauterayes ,  de  Pallas  et  d'autres  voyageurs , 
les  orientalistes  se  trouvaient  naturellement  portés  à  chercher  dans  l'étude  des  caractères 
extérieurs  qui  distinguent  ces  statues ,  la  solution  des  questions  relatives  à  la  race  et  à  la 
patrie  de  celui  dont  elles  représentent  l'image.  Mais  nous  pouvons  déjà  dire  qu'ils  eurent 
tort  de  s'en  tenir  uniquement  à  cet  ordre  de  considérations ,  et  que  c'était  trop  se  hâter 
que  d'en  conclure  si  vite  que  le  fondateur  du  Buddhisme  appartenait  à  la  race  nègre  ^ 

Les  premières  objections  qu'on  fit  contre  cette  hypothèse  furent  empruntées  à  l'ordre  de 
considérations  mêmes  sur  lesquelles  elle  s'était  appuyée  ;  c'était  à  l'aide  d'un  caractère  phy- 
sique constaté  sur  les  statues  du  Buddha  qu'on  avait  cru  pouvoir  établir  son  origine  afri- 
caine ;  ce  fut  également  par  l'énumération  des  signes  caractéristiques  d'un  Buddha  qu'on 
répondit  qu'il  devait  être  Indien.  On  verra  plus  bas  jusqu'à  quel  point  il  est  possible  de 
porter  ici  la  précision ,  si  l'on  veut  arriver  à  des  conclusions  qui  puissent  être  acceptées 
par  l'ethnographie.  En  ce  moment  il  me  suffit  de  rappeler  comment  on  fut  conduit  à 
faire  de  l'étude  des  caractères  physiques  d'un  Buddha  une  question  de  premier  ordre,  au 
début  des  lecherches  dont  le  Buddhisme  était  devenu  l'objet  dès  le  commencement  de 
notre  siècle. 

Ce  fut  M.  A.  Rémusat  qui  insista  avec  le  plus  de  force  sur  la  nécessité  de  cette  étude , 
et  qui  contribua  le  plus  efficacement  à  ruiner  l'hypothèse  africaine  dans  son  Mémoire  sur 
les  signes  caractéristiques  d'un  Buddha  ^.  Il  avait  trouvé  ces  signes  dans  le  Vocabalaire  pen- 
taglotte  buddhique,  recueil  de  catégories  ou  de  termes  philosophiques  et  religieux,  dont 
la  base  est  un  catalogue  par  ordre  de  matières  conçu  d'après  le  plan  des  lexiques  indiens  ^. 
Il  traduisit  les  deux  sections  de  cet  ouvrage,  qui  énumèrent  les  trente-deux  signes  carac- 
téristiques d'un  grand  homme  et  les  quatre-vingts  signes  secondaires;  puis  analysant  d'une 
manière  habile  un  grand  nombre  des  articles  de  cette  double  énumération ,  il  s'efforça  de 
montrer  qu'aucun  d'eux  ne  pouvait  s'appliquer  au  type  africain.  Plus  récemment  la  ques- 
tion vient  d'être  reprise ,  mais  d'une  manière  plus  générale ,  par  un  des  ethnographes  les 
plus  accrédités  le  D"^  J.  C.  Prichard,  qui  dans  une  dissertation  approfondie  sur  les  di- 
verses races  de  l'Inde,  a  définitivement  démontré  qu'aucune  d'elles  n'avait  une  origine 
africaine  *,  Ses  conclusions  méritent  en  ce  point  d'autant  plus  d'attention ,  qu'au  com- 
mencement de  ses  recherches  il  inclinait  vers  ce  sentiment,  que  les  aborigènes  de  l'Inde 
étaient  une  race  de  nègres  ou  un  peuple  caractérisé  par  une  chevelure  laineuse  et  par  les 
traits  que  l'on  rapporte  généralement  au  type  africain.  Après  un  examen  consciencieux 
des  arguments  qu'on  pourrait  faire  valoir  en  faveur  de  cette  hypothèse ,  il  se  décide  for- 
mellement pour  la  négative.  Selon  lui ,  non-seulement  la  race  indo-arienne  pure  ne  peut 
en  aucune  façon  être  ramenée  au  type  du  nègre ,  mais  ces  tribus  presque  barbares  elles- 
mêmes,  qui  dispersées  dans  les  districts  montagneux  de  l'Hindoustan,  passent  à  bon  droit 
pour  les  restes  de  la  population  primitive ,  ne  peuvent  davantage  être  ramenées  à  ce  type , 

'  W.  Jones,  The  third  Discourse  on  the  Hindus,  ^  Ibid.t.  I,p.  i64;  Vocab.  pentagl.  sect.  m  et  iv. 

dans  Asiat.  Res.  t.  I,  p.  428 ,  éd.  Lond.  in-8°.  "  3.  C.  Prichard,  Research,  into  the  physic.  Hist.  of 

2  A.  Viémusàt,  Mélanges  asiatiques  1. 1,  p.  101  et  Mankind,  t.  IV,  chap.  X,  sect.  vu,  S  1,  p.  228  et 

suiv.  168  et  suiv.  suiv.  3°  édit.  i8à!i. 
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parce  qu'elles  ne  possèdent  aucun  des  traits  qui  caractérisent  le  nègre  africain.  Appliquée  à 
la  question  spéciale  qui  doit  seule  nous  occuper  ici,  celle  des  caractères  physiques  du 
Buddha,  la  solution  générale  donnée  par  J.  C.  Prichard  nous  autorise  à  dire  que  quelle  que 
soit  la  race  à  laquelle  ait  appartenu  Çâkyamuni ,  qu'il  soit  sorti  d'une  tribu  ario  indienne 
pure  ou  d'une  famille  d'aborigènes,  il  ne  doit  pas  plus  dans  un  cas  que  dans  l'autre 
être  considéré  comme  un  Africain. 

Il  ne  m'appartient  pas  d'insister  davantage  sur  le  côté  physique  de  la  question,  et  je 
dois  me  hâter  de  reprendre  le  sujet  spécial  de  cette  note,  qui  est  de  montrer  ce  que  nous 
apprennent  les  textes  buddhiques  sur  ces  deux  énumérations  des  caractères  extérieurs  d'un 
Buddha  dont  l'ensemble  monte  à  cent  douze.  J'ai  dit  tout  à  l'heure  que  c'est  au  Vocahu- 
laire  pentaglotte  des  Chinois  que  M.  Rémusat  les  avait  empruntés;  leur  authenticité  n'eut 
donc  d'abord  d'autre  garantie  que  celle  de  ce  recueil  même.  J'avouerai  volontiers  avec 
I.  J.  Schmidt  que  M.  Rémusat  s'exagéra  quelquefois  à  ses  propres  yeux  l'importance  de 
ce  recueil ,  et  qu'il  céda  même ,  involontairement  sans  doute ,  à  la  tentation  de  faire  croire 
qu'on  y  trouvait  plus  qu'il  ne  donne  en  réalité.  Mais  il  faut  être  juste  aussi  et  tenir  compte 
des  temps  et  des  faibles  secours  qui  étaient  alors  entre  les  mains  des  érudits.  Quelle  ne 
devait  pas  être  la  satisfaction  de  M.  Rémusat,  lorsque  convaincu  conxme  il  l'était  de  l'ori- 
gine purement  indienne  du  Buddhisme,  il  découvrait  une  liste  considérable  de  termes 
sanscrits  relatifs  à  cette  doctrine,  et  restituait  ainsi  aux  idées  qu'il  ne  pouvait  apercevoir 
qu'à  travers  une  interprétation  étrangère ,  leur  forme  et  leur  expression  originales  !  Per- 
sonne alors  ne  pouvait  pressentir  les  belles  découvertes  de  M.  Hodgson  ;  rien  ne  donnait 
lieu  de  prévoir  que  la  plus  grande  partie  des  écritures  buddhiques  originales  dût  être  un 
jour  retrouvée  en  sanscrit  et  en  pâli.  L'obscurité  où  restaient  encore  ensevelis  ces  monu- 
ments littéraires  faisait  en  réalité  la  plus  grande  partie  de  la  valeur  du  Vocabulaire  penta- 
glotte. Aujourd'hui  qu'ils  sont  plus  accessibles,  cette  valeur  est,  il  faut  le  reconnaître, 
singulièrement  diminuée.  Le  Vocalulaire  pentaglotte  n'est  plus  qu'une  compilation  moderne, 
exécutée  dans  la  seconde  moitié  du  dernier  siècle^,  d'après  des  matériaux  plus  anciens; 
et  son  autorité  repose  uniquement  sur  la  plus  ou  moins  grande  conformité  qu'il  offre  avec 
ces  matériaux,  dont  la  source,  en  ce  qui  regarde  l'Inde,  doit  être  cherchée  plutôt  dans  les 
livres  sanscrits  du  Népal,  que  dans  les  livres  pâlis  de  Ceylan.  Ajoutons  que  le  copiste  au- 
quel est  due  la  partie  sanscrite  de  ce  vocabulaire  ignorait  complètement  non-seulement 
le  sanscrit,  mais  même  les  règles  les  plus  vulgaires  de  l'orthographe  indienne,  que  même 
il  n'est  pas  certain  qu'il  ait  su  lire  parfaitement  les  listes  originales  qu'il  était  chargé  de 
transcrire;  ou  bien  que  s'il  les  a  exactement  lues,  c'est  jusqu'à  ces  listes  elles-mêmes  qu'il 
faut  faire  remonter  le  reproche  de  négligence  et  d'inexactitude. 

La  valeur  du  Vocalulaire  pentaglotte  est  encore  diminuée  davantage  par  la  connaissance 
que  nous  avons  aujourd'hui  du  grand  Dictionnaire  sanscrit-tibétain  buddhique,  dont  mon 
savant  confrère ,  M.  Stanislas  Julien ,  a  obtenu  la  communication  de  l'Académie  de  Saint- 
Pétersbourg,  et  dont  M.  Foucaux  a  exécuté  une  belle  et  exacte  copie  pour  la  Bibliothèque 
nationale.  Ce  recueil  surpasse  beaucoup  en  étendue  le  Vocabulaire  pentaglotte;  et  quoiqu'il 

'  Mélanges  asiati(jues,  1. 1,  p.  i54. 
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ne  soit  pas  exempt  d'erreurs,  et  d'erreurs  quelquefois  assez  graves,  la  variété  et  l'abon- 
dance des  matériaux  qu'il  renferme  en  rachètent  en  partie  les  imperfections. 

Après  ces  observations,  le  lecteur  sera  moins  surpris  de  me  voir  critiquer  si  fréquem- 
ment les  phrases  sanscrites  du  Vocabulaire  pentaglotte ,  quoique  je  continue  de  reconnaître 
que  c'est  ce  recueil  qui  donna  le  premier  aux  orientalistes  le  moyen  d'étudier  ce  que  les 
sectateurs  du  Buddha  Çâkyamuni  ont  entendu  exprimer  anciennement  par  les  signes  carac- 
téristiques d'un  grand  homme,  et  spécialement  d'un  monarque  souverain  et  d'un  Buddha. 
Longtemps  après  la  publication  qu'A.  Rémusat  avait  faite  de  ces  signes,  d'après  cette  com- 
pilation trop  souvent  fautive ,  M.  Hodgson  en  donna  de  nouveau  la  liste  en  caractères  dé- 
vanâgaris;  il  l'avait  empruntée  à  un  ouvrage  découvert  par  lui  au  Népâl  et  intitulé  Dharma 
saggraha,  sorte  de  catalogue  raisonné  de  la  terminologie  religieuse  et  philosophique  des 
Buddhistes  népalais.  Cette  liste  fut  insérée  par  M.  Hodgson  dans  deux  recueils  anglais,  le 
Journal  de  la  Société  asiatique  de  Londres  \  et  plus  tard  dans  le  Journal  de  la  Société 
asiatique  du  Bengale  2.  C'est  à  ces  deux  recueils  que  j'emprunterai  les  termes  dont  je  vais 
m'occuper  tout  à  l'heure. 

Les  trente-deux  caractères  de  beauté  sont  encore  énumérés  par  leLalita  vistara,  ouvrage 
dont  nous  possédons  à  Paris  plusieurs  exemplaires  manuscrits ,  sans  compter  la  version 
tibétaine,  dont  M.  Foucaux  a  publié  récemment  une  traduction  française.  Cette  circons- 
tance est  intéressante  pour  la  question  qui  nous  occupe.  Elle  nous  prouve  que  la  liste  en 
question  est  admise  par  les  livres  canoniques  eux-mêmes,  qu'elle  en  partage  l'autorité, 
qu'elle  est  conséquemment  plus  qu'une  de  ces  énumérations  populaires  qu'on  rencontre 
dans  quelques  parties  de  la  littérature  brahmanique ,  sans  en  pouvoir  retrouver  l'origine 
ni  en  vérifier  rigoureusement  l'authenticité.  On  verra  par  les  observations  qui  vont  suivre 
le  genre  de  secours  que  m'a  fourni  l'étude  de  l'énumération  que  j'ai  empruntée  au  cha- 
pitre VII  du  Lalita  vistara^. 

Ce  n'est  pas  tout  encore  :  à  ces  documents  que  nous  devons  aux  Buddhistes  népalais  et 
tibétains,  il  nous  est  possible  d'en  joindre  d'aussi  nombreux  et  de  non  moins  authentiques 
puisés  aux  sources  singhalaises.  Ce  fait  est  déjà  par  lui-même  très-digne  d'attention;  il 
nous  apprend  qu'il  n'existe  parmi  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles,  parmi  ceux  du  Nord 
comme  parmi  ceux  du  Sud,  qu'une  seule  et  même  manière  d'envisager  les  caractères 
physiques  du  fondateur  et  du  chef  de  la  doctrine.  S'il  se  présente  quelques  différences 
dans  les  descriptions  des  Buddhistes  de  Ceylan ,  comparées  avec  celles  des  Buddhistes  du 
Népâl ,  il  nous  faudra  sans  doute  en  tenir  compte ,  et  les  apprécier,  s'il  se  peut ,  à  leur  véritable 
valeur.  Mais  si  ces  deux  ordres  de  descriptions  s'accordent  complètement ,  ou  seulement 
dans  leurs  traits  vraiment  caractéristiques,  il  en  devra  résulter  que  le  type  physique  du 
Buddha  n'a  pas  été  tracé  arbitrairement,  au  Nord  sur  le  modèle  de  la  nature  tibétaine, 
au  Sud  sur  celui  de  la  nature  singhalaise  ;  mais  que  les  Buddhistes  tibétains ,  comme  les 
Singhalais,  ont  conservé  le  souvenir  et  la  description  d'un  type  unique,  observé  et  repro- 

'  Journ.  of  the  roy.  asiat.  Soc.  of  Great-Britain ,  '  Lalita  vistara,  f.  61  o  de  mon  manuscrit  A, 

t.  II,  p.  3i4  et  suiv.  f.  58  a  du  manuscrit  de  la  Soc.  asiat.  et  Rgya  tch'er 

-  Journ.  as.  Soc.  ofBengal,  t.  V,  p.  91.  roi  pa,  t.  II,  p.  107. 


APPENDICE.  —  N"  VIII. 


557 


duit  par  l'art  et  le  langage,  antérieurement  aux  événements  qui  ont  partagé  le  Buddhisme 
en  deux  écoles ,  celle  du  Nord  et  celle  du  Sud. 

Les  descriptions  des  caractères  physiques  du  Buddha  sont  fréquentes  dans  les  livres  de 
Ceylan ,  et  elles  nous  sont  données  par  des  traités  d'une  authenticité  au  moins  égale  et  d'une 
antiquité  probablement  supérieure  à  celles  du  Lolita  vistara.  Premièrement,  un  Sutta  du 
recueil  intitulé  Dîgha  nikâya,  le  Lakkhana  sutta,  est  consacré  tout  entier  à  l'énumération 
des  trente-deux  signes  de  beauté ,  et  à  l'indication  des  vertus  qui  en  assurent  la  possession 
à  l'homme  ami  de  la  morale  et  du  devoir  ^  Cette  énumération  se  retrouve,  quoique  avec 
moins  de  développement,  vers  la  fin  du  Mahâpadhâna  sutta  de  la  même  collection-.  Enfin 
elle  paraît  au  commencement  du  Dharma  pradîpikâ,  ou\Tage  composé  en  singhalais  vul- 
gaire, mais  entremêlé  de  textes  empruntés  à  des  ou\Tages  religieux  écrits  en  pâli-''.  Voilà 
les  six  sources,  dont  trois  sont  sanscrites  et  trois  pâlies,  mais  qui  toutes  six  sont  in- 
diennes, auxquelles  j'emprunterai  les  éléments  des  analyses  qui  vont  suivre.  Je  dis  six 
sources  d'après  les  livres  où  paraissent  les  listes  des  caractères  ;  mais  je  puis ,  en  réalité ,  com- 
parer entre  elles  sept  de  ces  listes,  parce  que  le  Lakkhana  sutta  nous  en  offre  à  lui  seul 
deux  qui  diffèrent  et  par  l'ordre ,  et  par  le  développement.  La  première  de  ces  deux  listes 
énumère  les  trente-deux  caractères  d'un  Buddha,  à  la  suite  les  uns  des  autres  et  d'ordi- 
naire sans  aucun  développement.  La  seconde  liste,  au  contraire,  en  nous  indiquant  à  la 
pratique  de  quelles  vertus  est  due  la  possession  de  ces  caractères,  les  développe  quelque- 
fois par  une  sorte  de  glose ,  les  groupe  souvent  deux  par  deux  ou  trois  par  trois ,  et  les 
dispose  dans  un  ordre  un  peu  différent  de  celui  de  la  première  liste.  Ces  différences  n'ont 
pas  toujours  une  grande  importance;  je  les  noterai  cependant  chaque  fois  qu'elles  se  pré- 
senteront, parce  qu'il  pourra  être  de  quelque  intérêt  plus  tard  de  constater  lequel  de  ces 
divers  ordres  ont  suivi  les  Buddhistes  étrangers  à  l'Inde,  comme  les  Chinois,  les  Tibé- 
tains et  les  Mongols.  Je  n'omettrai  pas  davantage  les  différences  que  présente  la  classifi- 
cation des  listes  du  Sud,  comparée  à  celle  des  listes  du  Nord,  prises  les  unes  et  les  autres 
dans  leur  ensemble.  Ces  remarques  me  fourniront  enfin  les  éléments  d'un  tableau  com- 
paratif et  d'un  résumé  qui  mettra  le  lecteur  à  même  d'apprécier  la  valeur  relative  de  ces 
diverses  classifications. 

Je  commencerai  par  la  liste  du  Lalita  vistara,  non  pas  que  je  la  croie  en  elle-même  ou 
plus  ancienne  ou  plus  régulière  que  la  classification  des  livres  de  Ceylan,  mais  parce 
qu'elle  est  empruntée  à  un  livre  qui  jouit  d'une  autorité  considérable  parmi  les  Buddhistes 
du  Nord,  qu'elle  est  écrite  en  sanscrit,  circonstance  qui  nous  garantit  une  plus  grande 
exactitude  pour  ce  qui  regarde  la  composition  et  l'orthographe  des  termes,  enfin  parce 
que  vérifiable  sur  trois  manuscrits  et  comparable  à  une  traduction  tibétaine,  elle  est  beau- 
coup plus  correcte  que  la  liste  du  Vocabulaire  pentagJotte  et  même  que  celle  du  Dharma 
saggraha  qu'a  extraite  M.  Hodgson.  Un  numéro  placé  à  gauche  de  chaque  terme  marquera 
l'ordre  de  ce  terme  dans  cette  liste;  pour  les  six  autres  listes,  j'emploierai  les  abréviations 
suivantes  :  les  numéros  i,  2,  3,  à,  etc.  précédés  d'un  V,  de  cette  manière,  Vi,  V2  ,  V3,  etc. 

'  Lalikhana  sutta,  dans  Digh.  nik.  f.  i66  6.  —  ^  Mahâpadhâna  sulta ,  f.  70  a.  —  ^  Dharma  pradîpikâ, 
f.  2  a. 
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indiqueront  le  Vocabulaire  pentaglotte;  d'un  H,  de  cette  manière,  Hi,  H2,  H3,  etc.  la  liste 
de  M.  Hodgson;  d'un  Le,  de  cette  manière.  Le  1,  Lc2,  Lc3,  etc.  la  liste  commentée  du  Lak- 
khana  satta  pâli;  d'un  L,  de  cette  manière,  Li,  L2,  L3,  etc.  la  liste  non  commentée  du 
même  ouvrage;  d'un  M,  de  cette  manière,  Mi,  M2 ,  M3,  etc.  la  liste  du  Mahâpadhâna 
satta;  d'un  D,  de  cette  manière,  Di,  D2,  D3,  etc.  la  liste  du  Dharma  pradîpikâ  singhalais. 

1.  Uchinchaçîrchah;'\I i,E25,  achnîchaçiraskatâ;'Lc23>,LS2,M3i,'D32nnMsasùô.  Malgré 
l'apparente  clarté  des  termes  dont  se  compose  ce  premier  caractère ,  il  n'est  pas  facile  de 
déterminer  ce  qu'il  y  faut  voir  en  réalité.  Selon  Wilson,  uchnîclia  signifie  i°  «  un  turban,  » 
puis  2°  «  les  cheveux  frisés  avec  lesquels  un  Buddha  vient  au  monde  et  qui  indiquent  sa 
«  sainteté  future  ^.  »  Nous  aurions  donc  dès  l'abord  le  choix  entre  ces  deux  interprétations , 
"  il  a  un  turban  sur  la  tête ,  »  ou  «  il  a  sur  la  tête  une  chevelure  frisée.  »  Mais  il  n'y  a  aucun 
doute  que  la  première  interprétation  ne  doive  être  abandonnée,  parce  qu'à  ma  connais- 
sance il  n'existe  aucune  statue  ni  représentation  graphique  de  Çâkyamuni  Buddha  qui 
nous  le  montre  portant  une  coiffure  quelconque;  on  le  voit,  au  contraire,  la  tête  abon- 
damment pourvue  de  cheveux  qui  sont  disposés  d'une  manière  caractéristique,  ainsi  que 
je  le  dirai  plus  bas.  On  devrait  donc  s'en  tenir  au  sens  indiqué  par  Wilson  et  dire  :  «  Sa 
«  tête  est  couverte  d'une  chevelure  frisée  ;  »  mais  les  Tibétains  nous  en  suggèrent  un  autre 
qui  est  préféré  par  les  Buddhistes ,  en  même  temps  qu'il  semble  confirmé  par  les  statues 
et  les  images  du  Buddha.  Ce  sens  est  exprimé  ainsi  par  M.  Foucaux ,  d'après  le  Lalita  vis- 
tara  tibétain  :  «  Il  a  une  excroissance  qui  couronne  sa  tête^.  »  Enfin  M.  A.  Rémusat  donne 
une  traduction  de  ce  caractère,  qui  conforme  en  partie  à  celle  des  Tibétains,  y  ajoute  un 
détail  relatif  à  la  disposition  de  la  chevelure  :  «  Il  a  les  cheveux  rassemblés  en  nœud  sur 
«  un  tubercule  charnu  placé  au  sommet  de  la  tête  » 

Du  rapprochement  de  ces  diverses  interprétations  il  résulte,  ou  bien  que  le  terme 
à'uchnîcha  désigne  des  cheveux  frisés;  c'est  le  sens  déduit  du  Dictionnaire  de  Wilson  :  ou 
bien  que  gardant  en  partie  sa  signification  première  de  «  coiffure  en  forme  de  turban ,  » 
il  désigne  une  manière  de  tourner  en  rond  et  de  ramasser  les  cheveux  sur  le  sommet  de 
la  tête  ;  c'est  une  portion  du  sens  donné  par  A.  Rémusat  :  ou  bien  encore  que  prenant  une 
signification  nouvelle,  il  désigne  une  protubérance  du  crâne;  c'est  le  sens  des  Tibétains  et 
en  partie  celui  de  Rémusat.  Que  la  traduction  de  cheveux  frisés  ne  puisse  convenir  ici, 
c'est  ce  qui  résultera  clairement  de  l'excunen  d'un  autre  caractère,  où  sont  décrits  les  che- 
veux disposés  en  boucles  régulières.  Restent  donc  les  deux  autres  interprétations  entre  les- 
quelles nous  avons  à  choisir,  savoir,  celle  de  «  tubercule  charnu  placé  au  sommet  de  la 
«  tête ,  »  et  celle  de  «  chevelure  rassemblée  en  nœud  sur  le  sommet  du  crâne.  »  Dans  l'état 
où  nous  sont  parvenues  les  statues  et  les  représentations  du  Buddha,  il  n'est  pas  toujours 
facile  d'invoquer  leur  témoignage  avec  quelque  confiance  en  faveur  de  l'une  plutôt  que 
de  l'autre  interprétation.  Le  tubercule  qui  se  montre  en  réalité  sur  le  sommet  de  la  tête 
des  Buddhas  est-il  l'effet  du  rassemblement  de  la  chevelure  ou  d'une  protubérance  du 

'  Wiison,  Sanscrit  Diction,  v.  Vchnîcha,  2°  édit.  —  '  I^djo-  tch'er  roi  pa,  t.  I,  p.  98,  t.  II,  p.  107.  — 
'  A.  Rémusat,  Mél.  asiat.  1. 1,  p.  168. 


APPENDICE.  — N°  VIII. 


559 


crâne?  c'est  là  un  point  que  je  ne  me  chargerais  pas  de  décider  aujourd'hui,  quoique  la 
vraisemblance  soit  en  faveur  de  la  seconde  supposition.  Faut-il  au  contraire,  avec  M.  Ré- 
musat,  réunir  en  un  seul  ces  deux  caractères,  et  admettre  que  nchmcha  désigne  à  la  fois 
et  la  chevelure  ramassée  en  nœud,  et  la  protubérance  qui  couronne  le  crâne?  j'avoue  que 
cela  me  paraît  bien  difficile ,  et  que  rien  à  mes  yeux  n'autorise  cette  extension  du  sens  at- 
tribué au  terme  indien  primitif. 

Sur  les  statues  barmanes  et  singhalaises ,  telles  que  nous  les  représentent  les  voyageurs 
anglais ,  les  cheveux  frisés  en  boucles  parfaitement  régulières  paraissent  trop  courts  pour 
autoriser  la  supposition  qu'on  aurait  pu  les  rassembler  en  nœud  sur  le  sommet  de  la  tête. 
Or  comme  ces  statues  sont  couronnées  par  une  éminence  très-reconnaissable ,  cette  émi- 
nence  doit  donc  appartenir  au  crâne  même.  Sur  les  représentations  coloriées  des  Buddhas 
népâlais,  dont  M.  Hodgson  a  eu  la  bonté  de  m'envoyer  quelques  spécimens  exécutés  avec 
un  grand  soin  dans  les  détails ,  le  caractère  qui  nous  occupe  paraît  exagéré  et  en  quelque 
façon  doublé.  La  chevelure  d'un  noir  bleu  couvre  exactement  la  tête,  et  descend  symétri- 
quement des  deux  côtés  jusqu'aux  oreilles.  La  tête  est  couronnée  d'abord  d'une  espèce 
de  calotte  assez  haute  qui  en  occupe  la  partie  supérieure;  cette  calotte,  noire  comme  le 
reste  de  la  chevelure,  est,  selon  toute  apparence,  l'effet  exagéré  d'un  renflement  du  crâne; 
je  ne  crois  pas  qu'on  y  puisse  voir  un  produit  de  la  chevelure  qui  serait  réunie  et  tournée 
en  rond.  Enfin  au  sommet  et  dans  la  partie  centrale  de  cette  calotte  paraît  un  demi- 
cercle  destiné  à  soutenir  ou  plutôt  à  accompagner  une  boule  qui  se  termine  par  en  haut 
en  une  forme  un  peu  ovale,  et  qui  doit  figurer  une  flamme.  Le  demi-cercle  et  la  boule  sont 
l'un  et  l'autre  de  couleur  d'or.  Cette  flamme,  qui  semble  être  la  représentation  de  l'intel- 
ligence plus  qu'humaine  attribuée  à  un  Buddha ,  paraît  également  sur  un  bon  nombre 
de  statues  singhalaises  où  elle  a  la  figure  d'une  sorte  de  lyre  ou  de  trident  à  divisions  très- 
rapprochées  l'une  de  l'autre.  Elle  prend  quelquefois  même  des  proportions  assez  considé- 
rables ;  et  Joinville  nous  apprend  que  sur  les  grandes  statues  de  dix-huit  coudées  qu'on 
rencontre  assez  souvent  dans  les  Vihâras  singhalais ,  elle  n'a  pas  moins  de  trois  pieds  deux 
ou  trois  pouces  anglais  ^. 

Il  est  facile  de  reconnaître  ici  un  type  façonné  et  exagéré  d'après  des  idées  convention- 
nelles; on  peut  même  déterminer  en  partie  du  moins  ce  que  ce  type  essentiellement  ar- 
bitraire a  dû  ajouter  à  la  nature;  la  flamme  est  certainement  une  de  ces  additions.  Je  suis 
même  convaincu  que  cette  dernière  est  assez  moderne,  car  je  ne  la  remarque  pas  sur  la 
tête  des  statues  ou  représentations  de  Çâkyamuni  qu'on  a  découvertes  de  nos  jours  dans 
les  cavernes  de  l'ouest  de  l'Inde.  Il  faut  en  effet  tenir  compte  de  la  distance  considérable 
qui  nous  sépare  de  l'époque  où  l'on  a  pour  la  première  fois  tracé  l'image  du  Buddha; 
et  ce  serait  sans  doute  trop  accorder  au  sentiment  de  respect  avec  lequel  les  Buddhistes 
ont  dû  conserver  la  tradition  de  cette  première  image ,  que  de  croire  que  nous  l'avons 
actuellement  sous  les  yeux.  Il  suffit  de  l'examen  le  plus  rapide  pour  se  convaincre  que  la 
plupart  des  traits  propres  à  caractériser  un  personnage  réel  se  sont  effacés  sous  les  efforts 

'  Joinville,  On  the  Relig.  and  Manners  of  the  people  of  Cejlon,  dans  Asiat.  Res.  t.  VII,  p.  Ii2à,  éd.  Cal- 
cutta. 
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qu'a  faits  l'artiste  pour  exprimer  par  la  simplicité ,  et  je  dirais  presque  la  nudité  des  lignes , 
le  plus  haut  degré  de  quiétude  où  un  homme  puisse  être  absorbé.  Le  témoignage  des  re- 
présentations figurées  est  donc  ici  inférieur  à  celui  des  descriptions  écrites,  et  il  ne  peut 
être  adopté  sûrement  qu'en  tant  qu'il  s'accorde  avec  ces  descriptions  mêmes.  Or  ce  qu'il  y 
a  de  commun  entre  la  description  écrite  et  la  représentation  figurée,  c'est  l'indication 
d'un  renflement  de  la  partie  supérieure  de  la  tête;  ce  qu'il  y  a  de  dissemblable,  c'est  que 
ce  renflement  appartient  au  crâne ,  selon  l'interprétation  tibétaine  appuyée  par  le  témoi- 
gnage des  représentations  figurées ,  tandis  que  la  valeur  de  l'expression  originale  sanscrite 
ne  nous  autorise  à  y  voir  qu'une  disposition  particulière  de  la  coiff'ure.  Ce  dernier  témoi- 
gnage est  à  mon  avis  de  beaucoup  inférieur  à  celui  que  nous  apportent  l'interprétation 
tibétaine  réunie  à  l'apparence  que  nous  offrent  les  représentations  figurées.  Il  ne  peut 
donc  exister  qu'un  seul  moyen  de  concilier  avec  ces  témoignages  si  parlants  la  significa- 
tion classique  du  mot  nchnîcha;  c'est  d'admettre  que  ce  mot  a  reçu  chez  les  Buddhistes 
une  acception  particulière,  et  que  signifiant  dans  le  principe  une  coiffure  de  tête,  et 
selon  toute  apparence  une  coiffure  destinée  à  garantir  la  tête  contre  les  effets  redoutables 
du  soleil  de  l'Inde ,  il  a  fini  par  désigner,  chez  les  Buddhistes ,  cette  protubérance  du  crâne 
que  leurs  statues  de  Buddha  représentent  avec  une  exagération  marquée.  Du  reste  quelle 
que  puisse  être  l'origine  de  la  signification  spéciale  donnée  ainsi  à  uchnîcha,  il  est  à  peu 
près  certain  qu'elle  appartient  en  propre  au  Buddhisme  et  qu'elle  est  déjà  ancienne.  Je 
propose  donc  de  traduire  le  premier  des  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme  comme 
le  font  les  Tibétains],  et  comme  le  veulent  les  monuments  figurés  :  «  Sa  tête  est  couronnée 
«  par  une  protubérance  [du  crâne].  » 

2.  Bhinnândjana  mayârakalâpâhhinila  vullita  pradakchinâvarta  kéçah;  Va  pradakchinya- 
vattâkêçah.  Ce  second  caractère,  tel  qu'il  est  défini  par  le  Lalita  vistara,  doit  s'exprimer 
ainsi  :  «  Ses  cheveux  qui  tournent  vers  la  droite  sont  bouclés ,  d'un  noir  foncé ,  et  brillent 
"  comme  la  queue  du  paon  ou  le  collyre  aux  reflets  variés.  »  Les  Tibétains  traduisent  avec 
un  peu  plus  de  liberté ,  mais  à  peu  près  dans  le  même  sens  :  «  Sa  chevelure  brillante 
«  de  reflets  azurés  comme  le  cou  des  paons,  tressée  et  nattée,  est  rassemblée  à  droite.  » 
M.  Foucaux  a  justement  fait  remarquer  que  les  Tibétains  avaient  substitué  le  cou  à  la 
queue  du  paon  que  donne  le  texte  ^.  J'ajouterai,  quelque  mince  que  paraisse  au  premier 
coup  d'œil  cette  remarque,  qu'en  préférant  le  mot  chevelure  à  celui  de  cheveux,  on  modi- 
fie ce  caractère  d'une  manière  essentielle.  Si,  en  effet,  il  faut  voir  ici  la  masse  de  la  che- 
velure tressée  et  nattée ,  qui  serait  rassemblée  à  droite ,  nous  devrons  nous  représenter  le 
Buddha  portant  sur  la  partie  droite  de  la  tête  quelque  marque  de  la  présence  de  cette 
chevelure  ainsi  ramassée  ;  or  cela  ne  se  reconnaît  sur  aucune  de  ses  images.  Je  montrerai 
plus  bas,  en  traitant  du  79''  des  caractères  secondaires  lequel  est  relatif  aux  cheveux  bou- 
clés, qu'il  n'est  pas  permis  de  trouver  ici  des  cheveux  nattés,  comme  semblent  le  vouloir 
les  Tibétains.  Ensuite ,  il  est  également  impossible  que  pradakchinâvarta  signifie  "  rassem- 
"  blé  à  droite;  »  cette  épithète  signifie  seulement  «  tourné  vers  la  droite.  " 

'  Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  107. 
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La  définition  du  Lalita  répond  parfaitement  à  l'apparence  des  images  et  statuettes  jus- 
qu'ici connues  des  Buddhas;  elle  décrit  les  boucles  de  cheveux  que  ces  images  portent  sur 
la  tête,  et  elle  les  décrit  fidèlement;  car  le  mot  vallita,  que  deux  de  nos  manuscrits  lisent 
à  tort  vatnita ,  doit  signifier,  «  qui  est  en  manière  de  liane ,  qui  tourne  comme  une  liane  ;  » 
et  il  est  également  facile  de  voir  sur  les  statues  mêmes ,  que  ces  petites  boucles  si  régulières 
partent  de  la  gauche  pour  se  diriger  vers  la  droite.  La  version  tibétaine  est  du  reste  com- 
plètement d'accord  avec  le  texte  sanscrit  en  ce  qui  touche  la  couleur  des  cheveux;  ils  sont 
d'un  noir  foncé,  et  offrent  des  reflets  comme  la  queue  ou  le  col  du  paon,  ou  comme  le 
collyre  noir  composé  d'antimoine  dont  les  Indiens  se  servent  pour  teindre  leurs  sourcils 
et  leurs  paupières.  Le  sens  que  j'attribue  ici  à  hhinna  en  composition  avec  andjana  ne  sera 
probablement  pas  accepté  par  tous  les  indianistes  ;  car  on  sait  que  M.  Gildemeister  a  essayé 
d'établir  par  une  discussion  étendue,  que  hhinna  a/îJ/ana  désignait  «  du  collyre  séparé  qui 
«  s'en  va  par  parties ,  »  comme  les  nuages  noirs  que  la  violence  du  vent  sépare  et  déchiquète 
en  masses  irrégulières  ^  Je  ne  crois  cependant  pas  m'éloigner  davantage  du  sens  primitif 
de  hhinna,  en  le  traduisant  par  «  du  collyre  à  la  couleur  changeante;  »  car  Westergaard, 
qui  est  généralement  une  autorité  très-sûre  pour  le  sens  propre  des  racines  indiennes ,  le 
rend  par  diversus,  dispar,  varias^.  La  mention  de  la  queue  ou  du  col  du  paon,  à  laquelle 
se  rapporte  aussi  l'épithète  de  hhinna,  montre  évidemment  qu'il  s'agit  ici  de  reflets;  les 
interprètes  tibétains  le  disent  en  termes  positifs  :  il  y  a  donc  toutes  sortes  de  raisons  pour 
croire  que  hhinnândjana  signifie  «  du  collyre  changeant,  »  c'est-à-dire  du  collyre  noir,  sur 
la  surface  duquel  la  lumière  fait  apparaître  des  reflets  changeants. 

Les  observations  précédentes  portent  uniquement  sur  le  n°  2  de  la  liste  du  Lalita;  il 
est  temps  de  signaler  les  ressemblances  et  les  différences  des  autres  listes.  On  remarquera 
que  le  Vocahulaire  pentaglotte  ne  saisit  dans  ce  caractère  que  la  direction  des  cheveux, 
quand  il  dit  que  «  le  Buddha  a  les  cheveux  tournés  vers  la  droite;  »  son  énoncé  est  d'ail- 
leurs une  altération  barbare  d'un  mot  qui  devrait  se  lire  pradakchinâvartakéçah.  Il  est 
assez  singulier  que  la  liste  népalaise ,  ainsi  que  les  quatre  listes  de  Ceylan ,  omettent  ce 
caractère  ;  il  est  probable  qu'ils  l'ont  cru  identique  avec  le  signe  défini  au  n°  22  du  Lalita 
vistara.  Cela  est  en  effet  assez  naturel,  et  nous  verrons,  en  résumant  plus  bas  ces  re- 
marques, ce  qui  doit  résulter  de  cette  identification  pour  le  nombre  total  des  caractères 
composant  ces  diverses  listes. 

Nous  sommes  actuellement  en  mesure  d'apprécier  la  justesse  des  inductions  que  quel- 
ques savants,  au  commencement  de  ce  siècle,  tiraient  de  l'apparence  des  cheveux  tracés 
sur  les  statues  des  Buddhas.  Ces  statues,  pas  plus  que  les  autorités  écrites  qui  les  décrivent, 
ne  nous  parlent  de  cheveux  crépus ,  mais  bien  de  cheveux  bouclés ,  deux  choses  qui  sont 
assez  dissemblables  pour  ne  pas  être  confondues.  J'ignore  si  les  savants  qui  ont  vu  dans 
la  chevelure  d'un  Buddha  une  véritable  chevelure  d'Africain ,  avaient  sur  les  caractères 
distinctifs  des  races  humaines  des  connaissances  plus  approfondies  que  celles  qu'un  lec- 
teur intelligent  peut  puiser  dans  l'étude  des  livres  spéciaux;  à  en  croire  A.  Rémusat,  les 


J.  Gildemeister,  Diefalsche  Sanscrit  Philologie,  p.  8  et  suiv.  —  '  Radiées  ling.  sanscrit,  p.  170. 
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faits  sur  lesquels  s'appuyait  W.  Jones  n'auraient  pas  tous  été  admis  par  les  physiologistes  ^. 
Quant  à  moi ,  mon  dessein  n'est  pas  de  m'aventurer  à  leur  suite  sur  ce  terrain  difficile , 
et  je  m'en  tiens  jusqu'à  présent  à  l'opinion  de  Pritchard  que  j'ai  rappelée  au  commen- 
cement de  ces  recherches.  C'est  au  lecteur  compétent  de  décider  s'il  lui  semble  que  la 
frisure  des  cheveux  d'un  Buddha  soit  la  représentation  idéalisée  d'une  chevelure  afri- 
caine, ou  seulement  l'exagération  d'une  de  ces  chevelures  bouclées  comme  celle  que  les 
poètes  aiment  à  célébrer  dans  l'Indien  Krichna,  ou  comme  celle  qui  a  fait  donner  au 
guerrier  Ardjuna  le  nom  de  Gudâkêça,  «  celui  dont  les  cheveux  sont  ramassés  en  boule  ^.  » 

Je  n'examinerai  pas  davantage  la  question  de  savoir  si  lorsque  des  cheveux  plats  dans  l'o- 
rigine ont  été  arrachés,  ils  ne  peuvent  repousser  qu'en  formant  de  petites  boucles  semblables 
à  celles  que  nous  voyons  sur  la  tête  des  Buddhas.  Cette  explication  qui  s'est  présentée  à  un 
voyageur  embarrassé  de  l'apparence  africaine  de  la  chevelure  de  Çâkyamuni  ^,  ne  me  pa- 
raît pas  ici  parfaitement  à  sa  place  ;  car  aucun  texte  ne  nous  apprend  que  ce  sage  se  soit 
jamais  épilé  la  tête ,  comme  on  dit  que  le  font  les  Djâinas.  Les  meilleures  autorités ,  au  con- 
traire, nous  montrent  que  quand  il  quitta  le  palais  de  son  père  pour  entrer  dans  la  vie 
religieuse,  il  se  coupa  la  chevelure  avec  son  glaive;  et  elles  désignent  cette  chevelure  par  le 
nom  indien  de  tcMdâ,  qui  signifie  à  proprement  parler  la  mèche  de  cheveux  qu'on  laisse 
sur  le  vertex,  au  moment  où  se  célèbre  la  cérémonie  de  la  tonsure  légale^.  Comment  con- 
cilier, dit  Çàkya,  cette  mèche  de  cheveux  avec  l'état  de  Religieux  mendiant?  C'est  de  cet 
événement  que  date  la  règle  de  discipline  qui  ordonne  aux  néophytes  de  couper  leurs 
cheveux  et  leur  barbe ,  quand  ils  veulent  devenir  Religieux.  Nulle  part ,  je  le  répète,  il  n'est 
dit  ou  que  Çâkyamuni  se  soit  jamais  arraché  les  cheveux,  ou  qu'aucun  de  ses  disciples 
se  soit  astreint  à  cette  pratique.  Il  est  vrai  que  la  règle  de  la  discipline,  en  faisant  au  Re- 
ligieux une  injonction  de  la  nécessité  de  se  raser  la  tête,  donne  lieu  à  une  difficulté  nou- 
velle ,  celle  de  savoir  comment  il  se  fait  que  Çâkyamuni  ne  soit  pas  représenté  le  crâne 
parfaitement  nu ,  comme  le  sont  ses  principaux  disciples ,  au  moins  sur  les  peintures  né- 
palaises. Je  suis  porté  à  croire  que  dans  le  principe  les  règles  relatives  à  la  chevelure  or- 
donnaient seulement  aux  Religieux  de  ne  pas  la  laisser  pousser  à  la  manière  des  laïques , 
et  que  l'usage  de  tenir  constamment  la  tête  rasée  ne  se  sera  introduit  que  peu  à  peu.  Peut- 
être  même  a-t-on  voulu,  en  le  généralisant,  effacer  un  des  traits  les  plus  apparents  par 
lesquels  pouvaient  se  distinguer  entre  eux  les  Religieux  soi-tis  de  toutes  les  castes ,  des 
plus  infimes  comme  des  plus  élevées,  les  uns  ayant  des  cheveux  rudes  et  mêlés,  les  autres 
portant  la  chevelure  fine  et  lisse  des  Brâhmanes.  Ce  qu'il  y  a  de  certain,  c'est  que  Çâkya- 
muni dut,  pendant  la  durée  de  sa  longue  prédication,  conserver  des  cheveux,  puisque 
diverses  légendes  parlent  de  ceux  qu'il  distribua  en  présent  à  quelques  dévots.  Et  il  ne 
paraît  pas  que  les  Buddhistes  de  Ceylan  soient  embarrassés  de  la  circonstance  des  che- 
veux bouclés  qui  paraissent  sur  les  statues  et  les  images  peintes  du  Buddha;  car  quand, 

■  Mél.  asiat.  t.  I,  p.  102.  ^  C.  Mackenzie,  dans  Asiat.  Res.  t.  IX,  p.  a/lg. 

-  Voy.  ci-dessous,  le  79°  des  caractères  secon-  éd.  Cale.  comp.  avec  Asiat.  Res.  t.  VI,  p.  452,  éd, 

daires.  Sur  la  signification  de  Gudâkêça,  voy.  Lassen ,  Lond.  in-4°. 

dans  la  Bhagavadgitd,  p.  205,  2"  édit.  "  Lalita  vistara,t.  120  a  de  mon  manuscrit  A. 
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en  1797,  le  colonel  C.  Mackenzie  leur  demanda  si  l'on  n'avait  pas  eu  dessein  de  repré- 
senter ainsi  la  chevelure  d'un  Africain ,  ils  rejetèrent  avec  horreur  cette  supposition ,  et 
rappelant  la  légende  qui  fait  de  Çâkya  le  fils  d'un  roi  indien,  ils  ajoutèrent  que  le  jeune 
prince ,  au  naoment  où  il  quittait  le  monde ,  abattit  sa  chevelure  d'un  coup  de  son  glaive , 
et  que  c'est  le  reste  de  cette  chevelure  ainsi  écourtée  que  l'artiste  a  eu  l'intention  de  figurer 
sur  les  images  qui  le  représentent  ^ 

3.  Samavipiilalalâiah ,  «  Il  a  le  front  large  et  uni.  »  Ce  caractère  ne  se  présente  dans  au- 
cune des  autres  listes  qui  sont  entre  mes  mains;  mais  il  fait  partie  des  quatre-vingt-quatre 
signes  secondaires  dont  nous  nous  occuperons  plus  bas,  à  l'occasion  du  n"  70.  Il  est  très- 
probable  que  ce  signe  aura  été  placé  ici  par  une  erreur  des  copistes  du  Lolita  vistara, 
toutefois  l'erreur  doit  être  ancienne,  puisqu'elle  se  trouve  également  dans  la  version  tibé- 
taine de  cet  ouvrage. 

4.  tJrnâ  bhruvôr  madhyé  djâtâ  himaradjataprakâçâ;  djarnya  kêça  ûrnya;  H17  ûrnâ- 
lagkrïtamukhatâ  ;  Lc2  5,  L3i,  M3o,  D3i,  nnnâ  lhamukantaré  djâtâ  hàti  ôdâtâ  mudatûla- 
sannihM.  Ce  caractère  signifie  littéralement,  «  Une  laine  est  née  entre  ses  sourcils,  ayant 
«  l'éclat  de  la  neige  ou  de  l'argent.  »  Les  Tibétains  le  traduisent  fort  exactement  par  cette 
phrase  :  «  Entre  ses  sourcils  est  né  un  cercle  de  poils  de  la  couleur  de  la  neige  et  de  l'ar- 
«  gent.  1)  Il  n'y  a  aucun  doute  sur  la  signification  littérale  ni  sur  la  valeur  religieuse  de  ce 
caractère  chez  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles.  Le  Dictionnaire  de  Wilson  nous  ap- 
prend que  le  mot  ûrn.â,  outre  son  sens  de  laine,  a  également  celui  de  «  cercle  de  poils 
«  qui  pousse  entre  les  deux  sourcils,  et  qui  est  le  signe  d'une  grandeur  future.  "  Tous  les 
Buddhistes  sont  d'accord  sur  ce  caractère;  seulement  il  ne  faut  pas  s'arrêter  à  la  manière 
barbare  dont  le  représente  le  Vocabulaire  pentaglotte.  La  liste  népâlaise  de  M.  Hodgson , 
qui  exprime  les  trente-deux  signes  d'une  manière  abstraite ,  définit  celui-ci  en  ces  termes  ; 
«  L'état  d'avoir  la  face  ornée  par  le  cercle  de  poils  nommé  ûrnâ,  »  c'est-à-dire  davet  lai- 
neux. Les  quatre  listes  de  Ceylan  l'expriment  ainsi  :  »  Dans  l'intervcdle  qui  sépare  ses 
"  sourcils  est  poussé  un  cercle  de  poils  blancs ,  semblables  à  du  coton  doux.  »  Et  une  de 
ces  listes,  celle  qui  a  le  plus  de  développement,  ajoute  ce  vers  : 

Sêtâ  susnkkâ  mudutûlasannibhâ  unnâssa  djâtâ  bhamukantaré  ahn. 

«Entre  ses  deux  sourcils  naquit  un  cercle  de  poils  blancs,  très -purs,  semblables  à  un 
«  doux  coton.  »  Ce  cercle  de  poils  joue,  comme  on  sait,  un  rôle  très-important  dans  les 
légendes  et  dans  les  Sûtras  du  Nord.  C'est  de  sa  partie  centrale  que  s'échappent  les  rayons 
miraculeux  qui  vont  éclairer  les  mondes  à  de  prodigieuses  distances;  nous  en  avons  un 
exemple  au  commencement  du  Lotus  de  la  bonne  loi^. 

Je  crois  même  le  reconnaître  sur  les  statues  des  Buddhas ,  et  notamment  sur  celles  qui 
décorent  le  grand  temple  de  Boro  Budor  à  Java.  Sur  le  front  de  ces  statues,  exactement 
au-dessus  du  nez ,  on  aperçoit  un  signe  qui  figure  un  rond  ou  un  cercle.  Il  n'est  pas  creusé 

'  ils.  Bes.  t.  VI,  p.  453 ,  éd.  Lond.  in-4°.  —  '  Ci-dessus,  chap.  i,  f.  i3  a,  p.  i3  de  ce  volume. 
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dans  la  pierre ,  mais  il  fait  saillie  à  la  base  du  front  en  formant  une  élévation  circulaire 
sur  sa  surface;  c'est  ce  qu'indique  clairement  l'examen  du  profil  reproduit  dans  un  des 
dessins  de  Raffles  ^  M.  G.  de  Humboldt,  qui  s'est  livré  sur  ce  sujet  à  une  discussion  con- 
duite avec  sa  sagacité  et  sa  circonspection  habituelles ,  ne  pouvait  méconnaître  la  signifi- 
cation élevée  de  ce  caractère;  en  effet,  quand  il  s'agit  de  représentations  aussi  peu  ornées 
que  le  sont  celles  des  Buddhas,  le  moindre  signe  peut  avoir  une  valeur  considérable  2.  Rap- 
prochant de  ce  caractère  signalé  sur  les  statues  javanaises  la  représentation  d'un  Tchâitya 
népalais,  à  la  base  duquel  sont  les  linéaments  d'un  visage  humain^,  et  où  il  croit  re- 
trouver la  figure  de  ce  célèbre  cheveu  de  Çàkya,  qui  joue  un  si  grand  rôle  dans  les  lé- 
gendes, M.  de  Humboldt  pense  que  le  cercle  frontal  des  statues  de  Buddha  pourrait  bien 
n'être  que  l'image  de  ce  cheveu  lui-même.  Dans  la  représentation  de  signes  de  ce  genre , 
où  tout  est  à  peu  près  conventionnel,  l'apparence  extérieure  est  d'une  importance  secon- 
daire pour  l'appréciation  de  l'objet  réel  qu'on  a  voulu  figurer.  On  doit  cependant  convenir 
que  le  trait  dessiné  entre  les  yeux  du  Tchâitya  n'est  pas  sans  analogie  avec  la  forme  d'un 
cheveu  s'enroulant  à  son  extrémité  supérieure.  Mais  que  ce  signe  soit  à  cause  de  cela 
identique  avec  le  rond  ou  le  cercle  qui  distingue  le  front  des  statues  de  Java,  c'est  un 
point  qui  ne  me  paraît  pas  également  démontré.  Je  remarque  en  outre  que  parmi  les 
trente-deux  signes  de  la  grandeur  humaine  que  nous  étudions  en  ce  moment,  le  cheveu 
si  vanté  n'est  pas  nommé  une  seule  fois.  Il  n'en  est  pas  de  même  du  cercle  de  poils  doux 
et  blancs  dont  toutes  les  énumérations  reconnaissent  également  l'existence.  Cette  circon- 
stance me  décide  à  le  voir  sur  les  statues  javanaises;  cependant  je  me  garderai  bien  d'être 
tout  à  fait  affirmatif  en  ce  point,  et  parce  que  je  ne  connais  ces  statues  que  par  des  des- 
sins considérablement  réduits,  et  parce  que  j'hésite  toujours  à  m'éloigner  du  sentiment 
de  M.  de  Humboldt,  quand  il  s'agit  d'un  sujet  sur  lequel  il  a  porté  la  lumière  de  son  es- 
prit pénétrant. 

5.  Gôpakchmanêtrah;  \6  gôpahcha;  Lc22,  L3o,  M29,  D3o  gôpakhumô.  Ce  caractère 
signifie,  «  Il  a  les  cils  comme  ceux  de  la  génisse.  »  C'est  exactement  de  cette  manière  que 
l'entendent  les  Tibétains.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  l'écrit  d'une  façon  très-fautive,  et  qui 
ne  pourrait  signifier  que  ceci,  «  Il  est  du  parti  de  la  génisse.  «  M.  A.  Rémusat  le  traduisait 
par,  «  les  paupières  comme  le  roi  des  éléphants ,  »  j'ignore  sur  quelle  autorité  *.  Les  quatre 
listes  pâlies  de  Ceylan  sont  ici,  comme  dans  le  plus  grand  nombre  de  cas,  d'accord  pour 
l'orthographe  comme  pour  la  place  de  ce  caractère  :  gôpakhumô  est  exactement  le  pâli  du 
sanscrit  gôpakchman. 

6.  Abhimlanétrah ;  V5  ahhinâlanêtra ;  H32  ahhimlanétratâ ;  Lc2i,  L29,  M28,  D29  ahhi- 
nilanéttô.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  l'œil  d'un  noir  foncé.  »  Les  Tibétains  l'exagèrent  un 
peu  en  traduisant,  «  Il  a  l'œil  grand,  blanc  et  noir;  »  A.  Rémusat  le  reproduisait  avec  plus 

'  History  of  Java,  t.  II,  p.  56  et  suiv.  et  Hum-  ^  Hodgson,  dans  Transact.  of  the  Roy.  asiat.  Soc. 

boldt,  Ueber  die  Kawi-Sprache,  t.  I,  p.  128.  of  Great-Britain,  t.  II,  pl.  III. 

Ueherdie  Kawi-Sprache,  1. 1,  p.  128  et  129.  *  Mél.  asiat.  t.  I,  p.  169. 
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d'exactitude  en  disant,  «Les  yeux  de  la  couleur  d'un  métal  bleu  noirâtre ^»  Les  listes 
du  Sud  sont  ici  parfaitement  d'accord  entre  elles  et  avec  celles  du  Nord. 

7.  Samatchatvârimçaddantah  ;  Y"]  tchatvârimaçadantah  ;  E.3 1  samatchatvârimçaddantatâ  ; 
Lc2  6,  L23  ichattâriçadantô ;  M22,  D2  3  tchattâlisadanto.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  qua- 
«  rante  dents  égales;  «  c'est  ce  que  comprennent  également  les  interprètes  tibétains.  La 
comparaison  de  l'énoncé  du  Lalita  vistara  et  de  la  liste  népalaise  avec  celui  du  Vocabu- 
laire pentaglotte  et  des  listes  de  Ceylan  permet  de  supposer  que  le  Lalita  vistara  réunit 
avec  raison  en  un  article  deux  caractères  très-voisins,  le  nombre  des  dents  et  leur  égalité, 
caractères  dont  les  listes  du  Sud  font  deux  articles  à  part.  C'est  ce  que  je  montrerai  plus 
bas  dans  mon  résumé. 

8.  Aviraladantah;  Vg  aviraladantah ;  H3o  aviraladantatâ ;  LC27,  L25,  M2I1,  D25  aviva- 
radantô.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  aies  dents  serrées,  »  littéralement,  «  sans  interstices.  »  Les 
Tibétains  disent,  «  Il  a  les  dents  solides.  »  Cette  traduction  est  exacte  sans  doute,  puisque 
avirala  signifie  épais,  gros,  solide;  cependant  ce  sens  n'est  que  secondaire,  car  avirala 
veut  dire  proprement  «  sans  interstices.  »  Les  listes  du  Sud  écrivent  avivaradantô  ce  qui 
signifie  uniquement  «  qui  a  les  dents  sans  interstices  ;  »  c'est ,  on  le  voit ,  dans  ce  dernier 
sens  qu'il  faut  entendre  avirala  du  Lalita  vistara.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  est  ici  correct. 

9.  Çukradantah;  Vio  suçukladantah ;  Lc32  ,  L26,  M25,  D26  susukkadâthô .  Ce  caractère 
signifie,  «  Il  a  les  dents  parfaitement  blancbes.  »  Les  interprètes  tibétains  l'entendent  exac- 
tement de  même.  Toutes  les  listes  sont  ici  unanimes,  sauf  celle  des  Népâlais,  où  ne 
paraît  pas  ce  caractère;  mais  il  est  fort  probable  que  le  n°  27  de  la  liste  népalaise  çuklaha- 
nutâ,  «  la  qualité  d'avoir  la  mâchoire  ou  la  joue  blancbe,  »  n'est  qu'une  mauvaise  trans- 
cription de  çukladantatâ.  On  sait  que,  dans  les  anciennes  formes  du  dêvanâgari,  le  5;  da 
peut  quelquefois  être  confondu  avec  le  ^  ha,  et  surtout  le  nta  avec  le  ^  nu;  hanutâ 
peut  donc  se  ramener  à  dantatâ.  De  plus  ce  caractère  tiré  des  joues  ou  de  la  mâchoire 
ne  se  retrouve  dans  aucune  autre  de  nos  listes.  Les  textes  pâlis,  en  employant  le  mot 
dâthâ  au  lieu  de  danta,  entendent  par  là  désigner  les  œillères  et  les  canines;  nous  re- 
viendrons sur  cette  distinction  en  parlant  des  caractères  secondaires. 

10.  Brahmasvarah  ;  Vi4  Brahmasvarah  ;  LC29,  L28,  M27,  D28  Brahmassarô.  Ce  carac- 
tère signifie,  «  Il  a  le  son  de  voix  de  Brahmâ,  »  exactement  comme  l'ont  entendu  les  Ti- 
bétains. Il  manque  dans  la  liste  népâlaise,  mais  je  soupçonne  ici  encore  quelque  faute 
venant  du  copiste  népâlais;  car  je  trouve  dans  sa  liste,  sous  le  n°  2  5,  un  attribut  dont  je 
ne  rencontre  le  correspondant  nulle  part,  et  qui  est  écrit  prastamvaratâ;  la  confusion  de 
bra  avec  pra,  de  hma  avec  sta  et  de  mva  avec  sva  aura  transformé  Brahmasvaratâ  en  pras- 
tamvaratâ, qui  d'ailleurs  ne  donne  aucun  sens.  Les  listes  de  Ceylan  augmentent  ce  carac- 
tère d'une  addition  justifiée  par  les  textes;  c'est  celle  de  karavîkabhâni ,  «  qui  a  la  voix  du 

'  Mélanges  asiatiques ,  t.  I,  p.  169. 
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«  Karavîka.  »  Les  Buddhistes  du  Nord  connaissent  également  ce  caractère,  et  je  le  trouve 
formellement  exprimé  dans  deux  autres  passages  du  Lalita  vistara,  dont  l'un  est  ainsi 
conçu  :  Kalavigkaghôchasvarah ,  «  qui  a  le  son  de  voix  du  Kalavigka^.  »  Wilson  donne  kka- 
lavigka  la  signitication  de  moineau;  le  pâli  kalavîka,  qui  n'en  diffère  que  par  la  suppres- 
sion d'une  nasale  laquelle  est  compensée  par  l'allongement  de  la  voyelle,  a  probablement 
le  même  sens.  Je  dois  avertir  cependant  que  l'énumération  du  Dharma  pradîpikâ  lit  Kara- 
vabhânî,  «  ayant  la  voix  du  corbeau,  »  au  lieu  de  karavîka;  c'est  là  une  faute  évidente.  De 
plus  le  compilateur  singhalais  du  recueil  que  je  viens  de  citer  explique  ainsi  ce  second 
caractère ,  «  il  a  la  voix  du  Kôkila  indien  ;  »  mais  il  lit  karavîka,  qui  en  singhalais  désigne  le 
caculus  melanoleacas.  Quand  nous  serons  plus  avancés  dans  la  connaissance  de  ce  dernier  dia- 
lecte et  surtout  dans  la  synonymie  des  noms  désignant  les  êtres  naturels,  nous  aurons  peut- 
être  le  moyen  de  décider  si  karavîka  et  karavîka  ne  sont  pas  un  seul  et  même  mot  désignant 
le  même  oiseau,  et  si  cet  oiseau  n'est  pas  le  caculus  melanoleacas  des  Indiens.  Quoi  qu'il 
en  soit,  le  Lalita  vistara  indique  dans  un  autre  passage  le  caractère  de  ces  deux  sons  de 
voix ,  celle  de  Brahmâ ,  et  celle  du  Kalaviyka,  comme  l'écrit  le  texte  :  la  voix  de  Brahmâ  est 
ainsi  nommée,  parce  qu'elle  domine  toutes  les  voix;  et  celle  du  Kalavigka,  kâyatchittôdvilya- 
karanatayâ,  «  parce  qu'elle  remplit  de  satisfaction  le  corps  et  l'esprit  2.  »  Nous  retrouvons 
ici,  pour  le  dire  en  passant,  le  mot  udvilja,  dont  j'ai  déjà  essayé  de  déterminer  les  si- 
gnifications diverses^.  Dans  un  autre  passage  du  Dharma  pradîpikâ,  je  remarque  la  citation 
d'un  texte  pâli  sur  la  perfection  de  la  voix  d'unBuddha,  texte  que  je  dois  rapporter  ici ,  parce 
qu'il  forme  un  véritable  commentaire  à  l'article  qui  nous  occupe.  AUhaggasamannâgatô 
khô  panassa  Bhagavatô  mukJiatô  ghôsô  nitchtcharati  vissatiliôtcha  vinnéyôtcha  mandjutcha  sa- 
vanîyôtcha  vinfiutcha  avisârîtcha  gamhhîrôtcha  ninnâdîicha.  Yathâ  parisafh  khôpana  sô  Bha- 
gavâ  sarêiia  vinfiâpêti  navassa  lahiddhâ  parisâyaih  ghôsô  nitchtcharati  Brahmassarô  khôpana 
sô  Bhagavâ  karavîkahhânî.  «  De  la  bouche  de  Bhagavat  sort  une  voix  qui  est  douée  de  huit 
«  caractères  :  elle  inspire  la  confiance;  elle  est  intelligible;  elle  est  belle;  elle  est  agréable; 
«  elle  est  savante  ;  elle  ne  se  disperse  pas  ;  elle  est  profonde  ;  elle  est  retentissante.  Lorsque 
«  Bhagavat  instruit  l'Assemblée  avec  sa  voix,  le  son  n'en  sort  pas  hors  de  l'Assemblée  ;  c'est 
«  que  Bhagavat  a  le  son  de  voix  de  Brahmâ,  qu'il  a  la  voix  du  passereau.  »  Voici  encore 
un  autre  passage  où  paraissent  ces  deux  caractères  réunis  :  Karavîkamandjunâ  kannasu- 
khêna  panditadjanahadayânam  amatâbhisékasadiséna  Brahmasarêna  hhâsatô  Bhagavatô  va- 
ichanam  ahhinandiinsu  anumôdimsutcha.  «  Ils  accueillirent  avec  satisfaction  et  assentiment  le 
«  discours  de  Bhagavat  qui  parlait  avec  sa  voix  de  Brahmâ,  douce  comme  celle  du  passe- 
«  reau ,  agréable  à  l'oreille ,  et  qui  était  pour  le  cœur  des  hommes  sages  comme  une  pluie 
«  d'ambroisie  *.  » 

II,  Rasarasâgravân  ;  Y  11  raparapâgratâ;  H2  1  rasarasâgratâ;  Lc20,  L21,  M20,  D2i 
rasaggasaggî.  Ce  caractère  semble  signifier,  «  Il  aie  sens  du  goût  excellent,  »  littéralement, 

'  ioiifa vistara,  chap.  XV,  f.  1 17  6  démon  man.  A,  manuscrit  A,  et  Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  ^03. 
et  R(jja  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  21 1.  ^  Ci-dessus,  chap.  i,  f.  4  6,  p.  3 08. 

Lalita  vistara,  chap.  xxvii,  f.  280  a  de  mon  *  Nidâna  vagga,  f.  4  b  init. 
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«  il  a  la  supériorité  du  goût  des  saveurs;  »  c'est  du  moins  de  cette  manière  que  l'entendent 
les  interprètes  tibétains.  L'orthographe  barbare  du  Vocabulaire  pentaglotte  s'explique  par 
la  confusion  qu'aura  faite  le  copiste  des  deux  lettres  tibétaines  ^  pa  et  ^  sa.  Mais  quelle 
confiance  pourrait-on  avoir  en  ce  recueil ,  si  l'on  était  uniquement  réduit  aux  indications 
fautives  dont  il  est  rempli?  A.  Rémusat  traduit  ainsi  ce  caractère,  «  salive  de  haut  goût;  » 
ce  qui  donne  un  sens  singulier  et  qu'il  ne  me  paraît  pas  facile  de  comprendre.  Les  quatre 
listes  de  Ceylan ,  qui  sont  unanimes ,  peuvent  s'accorder  avec  le  sens  tibétain ,  mais  en 
substituant  un  autre  terme;  en  effet,  le  mot  rasaggasaggî  doit  être  en  sanscrit  rasagrasâgrî , 
littéralement ,  «  il  a  l'extrémité  ou  la  supériorité  de  l'organe  qui  saisit  les  saveurs ,  »  c'est- 
à-dire,  «  il  a  le  sens  du  goût  excellent.  »  Le  compilateur  singhalais  du  Dharma  pradîpikâ 
représente  cet  article  par  Rasa  grâsa  agra.  Mais  une  des  listes  du  Lakkhana  sutta  le  fait 
suivre  d'une  glose  qui  n'est  pas  parfaitement  claire  pour  moi ,  et  où  il  semble  que  le  terme 
final,  agga,  conserve  son  sens  physique,  au  lieu  de  prendre  le  sens  figuré  que  lui  attri- 
buent les  Tibétains.  Voici  cette  glose  :  addhaggassa  rasaharanijô  gîvâya  djâtâ  hônti  sama- 
bhivâhiniyô.  Cela  veut-il  dire  que  les  sécrétions  qui  Scdsissent  et  entraînent  les  saveurs, 
naissent  chez  lui  à  l'extrémité  supérieure  de  la  langue,  au  fond  de  la  gorge  même?  Cela 
est  possible;  mais  alors  l'énoncé  du  caractère  rasaggasaggî  est  d'une  concision  un  peu 
obscure ,  car  il  signifie  seulement ,  si  aggi  garde  sa  valeur  physique ,  «  il  a  l'extrémité  de 
«  ce  qui  perçoit  les  saveurs ,  »  ou  encore ,  «  il  a  une  extrémité  qui  saisit  les  saveurs.  »  Quoi 
qu'il  en  soit  de  cette  difficulté  de  détail,  le  résultat  de  cette  glose  pâlie  ne  nous  éloigne 
pas  sensiblement  de  celui  de  la  version  tibétaine;  car  un  être  assez  heureusement  doué 
pour  percevoir  les  saveurs  au  delà  du  point  où  s'opère  chez  les  autres  hommes  l'action 
du  goût,  a  vraisemblablement  le  sens  du  goût  excellent.  C'est  jusqu'ici  la  seule  conciliation 
que  j'aie  pu  trouver  entre  la  version  tibétaine  et  la  glose  pâlie. 

12.  PrabhâtatanadjiJivah ;  Vi3  prahhûtatanudjihvah ;  Hsd  prabhûtadjihvaiâ ;  Lc2  8,  La 7, 
M26,  D27  pahûtadjivM.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  la  langue  large  et  mince;  »  les  Tibé- 
tains le  traduisent,  «  il  a  la  langue  longue  et  effilée.  »  Clough,  dans  son  Dictionnaire  sin- 
ghalais, donne  à  l'énoncé  pâli,  pour  lequel  nos  quatre  listes  sont  unanimes,  le  sens  que 
j'ai  préféré.  Les  Buddhistes  du  Sud  s'accordent  ici  encore  avec  ceux  du  Nord,  sauf  qu'ils 
suppriment  l'épithète  de  ianu,  «  mince.  » 

13.  Simhahanuh;  V12  siiîihahanu;  H26  sifhhahanutâ ;  Lc3o,  L22,  M21,  D22  sîhàhanu. 
Ce  caractère  signifie ,  «  Il  a  la  mâchoire  du  lion  ;  »  les  Tibétains  ne  l'entendent  pas  au- 
trement. Ici  encore  les  Buddhistes  de  Ceylan  sont  d'accord  avec  ceux  du  Népâl.  Le  lion, 
considéré  comme  le  symbole  de  la  plus  grande  force  physique  parmi  les  animaux,  donne, 
ainsi  qu'on  le  verra ,  plus  d'un  caractère  à  cette  énumération  des  perfections  d'un  homme 
supérieur.  On  sait  que  le  grand-père  de  Çâkya  se  nommait  Simhahann. 

ilx.  Susamvrïtaskandhah  ;  Vi5  sapamvrïttakandhah  ;  H19  susafhhhrîtaskandhatâ;  Lcig, 
L20,  M19,  D20  samavattakkhandkô.  Littéralement  interprété,  ce  caractère  signifierait, 
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"  Il  a  les  épaules  parfaitement  arrondies;  »  mais  A.  Rémusat  traduit  déjà  cet  article  par, 
«  les  bras  arrondis  et  pleins ,  »  et  il  se  peut  que  skandha  ait  désigné  la  partie  supérieure 
du  bras.  C'est  dans  ce  sens  que  je  traduirais  l'énoncé  du  Lolita,  «il  a  le  bras  bien  ar- 
"  rondi.  »  Les  trois  listes  du  Nord  s'accordent  à  exprimer  ainsi  ce  caractère ,  y  compris  le 
Vocabulaire  peniaglotte,  malgré  la  barbarie  de  son  orthographe.  Les  quatre  listes  du  Sud, 
unanimes  ici  comme  dans  le  plus  grand  nombre  de  cas,  ajoutent  l'idée  de  sama,  «  égal;  » 
ce  qui  donne  ce  sens ,  «  il  a  les  bras  égaux  et  ronds.  » 

15.  Saptôtsadah;  Y 16  saptôdapadah  ;  H5  saptôtchhandatâ;  Lc6,  L16,  Mi5,  D16.  Ce 
caractère  signifie  proprement,  «  Il  a  les  sept  protubérances,  »  comme  nous  l'apprennent 
les  interprètes  tibétains.  Mais  quelles  sont  ces  sept  protubérances,  c'est  ce  que  je  n'ai 
pas  trouvé  jusqu'ici  dans  les  livres  buddhiques  sanscrits  que  j'ai  pu  consulter.  A.  Ré- 
musat exprime  ainsi  ce  caractère,  «  les  sept  lieux  pleins  ^  »  Cette  version,  encore  obscure, 
olTre  cependant  déjà  quelque  analogie  avec  la  glose  que  donne  le  compilateur  singhalais 
du  Dharma  pradîpikâ;  il  remplace  en  effet  sattussada  par  saptasthâna ,  «  les  sept  places;  » 
seulement  il  ne  dit  pas  quelles  sont  ces  sept  places.  En  employant  le  participe  utsanna, 
il  ne  nous  permet  pas  de  douter  que  le  pâli  ussada  ne  réponde  au  sanscrit  utsâda,  pris 
dans  le  Sens  d'élévation.  Le  Vocabulaire  peniaglotte  est  ici  très-incorrect  et  à  peine  intelli- 
gible; quant  à  l'orthographe  de  la  liste  népalaise,  elle  nous  offre  le  provincialisme  de 
tcJiha  pour  tsa.  La  combinaison  des  éléments  que  je  viens  de  rappeler  donne  cette  tra- 
duction, «il  a  les  sept  parties  rebondies.  »  Enfin  le  texte  pâli  du  Lakkhana  sutta  énu- 
mère  ces  parties  sur  lesquelles  doivent  apparaître  des  élévations  :  «  Les  protubérances 
«des  sept  [membres]  sont  celles-ci  :  sur  les  deux  mains,  il  y  a  des  protubérances;  il  y 
«  en  a  sur  les  deux  pieds ,  sur  les  deux  épaules  ;  il  y  en  a  sur  les  bras.  »  A  ce  compte ,  il 
semble  qu'on  devrait  trouver  huit  membres  marqués  par  des  élévations  ou  protubérances  ; 
mais  le  texte  ne  disant  pas  les  deux  bras,  tandis  qu'il  se  sert  positivement  du  nombre 
deux  en  parlant  des  autres  parties  du  corps,  il  est  probable  que  les  bras  sont  envisagés 
ici  collectivement  et  comme  un  seul  tout, 

16.  Tchitdniarâmçah  ;  V17  tchiiântarampa  ;  H20  tchitântarâggatâ  ;  Le  18,  M17,  D18 
tchitantaramsô ,  L18  tchiitatarafhsô.  Ce  caractère  paraît  signifier,  «Il  a  l'entre-deux  des 
«  épaules  couvert.  »  Je  ne  m'explique  pas  la  version  tibétaine ,  «  il  a  le  dessus  de  la  main 
«  large ,  »  à  moins  de  supposer  que  les  interprètes  ont  eu  sous  les  yeux  un  texte  différent 
du  nôtre.  A.  Rémusat,  dans  sa  version  inédite  du  Vocabulaire  peniaglotte,  qui  est  fautif 
ici  encore,  traduisait,  «les  deux  épaules  arrondies  et  pleines^.  »  Les  listes  singhalaises 
sont  ici  d'accord  avec  les  Népâlais  et  les  Tibétains  ;  une  seule  de  ces  listes  a  tchittatararhsô , 
ce  qui  est  une  faute  de  copiste. 

17.  Sûkchmasuvarnatchtchhavih ;  V18  sûkchmatchavih ;  Hi5  çuklatchhavitâ ;  Le  12,  Li3, 
Mil,  D12  sukhumatchhavi.  Ce  caractère  signifie  littéralement,  «Il  a  le  lustre  [d'une 

'  Mélanges  asiat.  t.  I,  p.  169.  —  ^  Ibid. 
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«  peau]  fine  et  dorée,  «  ce  que  les  Tibétains  rendent  exactement  par  «  la  peau  fine  et  de 
«  la  couleur  de  l'or.  »  Il  manque  cependant  à  cette  version  l'idée  de  lustre  qui  est  fonda- 
mentale ici  ;  car  il  est  certainement  question  en  cet  endroit  moins  de  la  peau  que  de  son 
poli ,  de  son  lustre ,  qualités  qui  proviennent  de  sa  finesse.  C'est  ce  qui  résulte  de  ces 
deux  remarques,  la  première,  que  la  couleur  d'or  de  la  peau  fera  plus  tard  l'objet  d'un 
caractère  spécial,  comme  je  le  montrerai  dans  mon  résumé;  la  seconde,  que  trois  listes 
singhalaises  accompagnent  cet  article  de  l'explication  suivante  :  Sukhumaitâ  tchhaviyâ  radjô 
djallafh  kâyê  na  upalippati.  «Par  suite  du  poli  qui  résulte  de  la  finesse  [de  sa  peau],  la 
«  poussière  mêlée  à  l'eau  ne  forme  pas  d'enduit  sur  son  corps.  » 

18.  Sthitô'navanatapralambabâhuh ;  Lci6,  Lie,  M8,  Dg  ihilakôva  anônamantô  ahhôhi 
pânitaléhi  djannukâni  parimasati  parimadjdjati.  Ce  caractère  signifie  :  «  Debout  et  sans  qu'il 
«se  baisse,  ses  bras  lui  descendent  jusqu'aux  genoux.»  C'est  ce  qu'exprime  également 
bien  la  version  tibétaine  :  «  Quand  il  est  debout  et  sans  qu'il  se  penche,  sa  main  arrive  à 
«  son  genou.  »  Si  ce  caractère  ne  manque  pas  à  la  liste  népâlaise,  il  y  est  singulièrement 
altéré  sous  le  n°  12,  paturuvâhutâ.  Pâtura  est-il  quelque  mot  népalais  qui  aurait  le  sens 
de  pendant?  est-ce  seulement  une  altération,  par  le  fait  du  copiste,  de  pralamha?  Je  ne 
pourrais  le  décider  absolument,  mais  la  dernière  supposition  me  paraît  la  plus  probable. 
Cet  attribut  ne  se  trouve  pas  davantage  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte;  cependant  ce  re- 
cueil ne  l'omet  pas  absolument,  puisqu'il  le  place  sous  le  n°  ài  des  quatre  vingts  signes 
secondaires  de  beauté,  ainsi  que  nous  le  verrons  plus  bas.  Il  y  est  incorrectement  écrit 
sthitâdjnanavanatapralambahutâli  ;  il  faudrait  lire  sthita  évânavanatapralambahâhatâ ,  «la 
«  qualité  d'avoir  les  bras  pendants  jusqu'aux  genoux,  étant  debout  et  sans  se  baisser.  »  C'est 
exactement  à  cela  que  revient  la  définition  des  listes  singhalaises ,  dont  le  sens  est  :  «  Tout 
«  en  restant  debout,  et  sans  se  baisser,  il  touche  et  frotte  ses  genoux  de  la  paume  de  ses 
«  deux  mains.  »  On  sait  que  ce  mérite  est  un  de  ceux  dont  les  poètes  brahmaniques  aiment 
le  plus  à  faire  honneur  aux  héros  indiens. 

19.  Simhapârvârdhakâyah  ;  V20  sidhasûrvârdhakâyah  ;  H18  simliapûrvârdhakâyatâ ;  Lci  7, 
L17,  M16,  D17  sihapubbaddhakâyô.  Ce  caractère  signifie  :  «  Il  a  la  partie  antérieure  du 
«  corps  semblable  à  celle  du  lion  ;  »  c'est  exactement  de  cette  manière  que  l'entendent  les 
interprètes  tibétains.  Il  est  évident  que  par  cet  énoncé  on  désigne  la  poitrine  de  l'homme 
privilégié  dont  on  parle.  Le  compilateur  singhalais  du  Dharma  pradîpikâ  cite,  à  l'occasion 
de  ce  caractère,  un  passage  qui  est  très-probablement  emprunté  à  un  livre  canonique;  je 
le  rapporte  ici  à  cause  de  l'idée  curieuse  qu'il  renferme  :  Manâpiyêva  khô  bhikkhavé  kam- 
mavipâkê  patchtchupatihUê  yèhi  aggêhi  dîghêhi  sôbhati  tdni  aggâni  dîghâni  saijthihanii ;  yéhi 
aggéhi  rassêhi  sôbhati  tâni  aggâni  rassâni  sanihihanti ;  yéhi  aggêhi  thûléhi  sôbhati  tâni  aggâni 
tkûlâni  santhihanti  ;  yéhi  aggéhi  kiséhi  sôbhati  lâni  aggâni  kisâni  sanihihanti  ;  yéhi  aggêhi  pu- 
thulêhi  sôbhati  lâni  aggâni  puthulâni  sanihihanti;  yéhi  aggéhi  mandéhi  sôbhati  tâni  aggâni 
mandâni  santhihanti^.  Ce  texte  formé  par  la  répétition  de  six  courtes  phrases,  répéti- 

'  Dharma  pradîpikâ,  f.  5  a. 
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tion  qui  est  tout  à  fait  conforme  au  génie  antique,  signifie  :  «  Quand  la  rétribution  des 
«  œuvres,  ô  Religieux,  amène  un  résultat  favorable,  l'homme  conserve  les  parties  de  son 
«  corps  telles  qu'elles  étaient  auparavant,  qu'elles  fussent  longues  ou  courtes,  pleines  ou 
«maigres,  larges  ou  étroites;»  c'est-à-dire  que,  quand  après  une  vie  de  bonnes  œuvres 
l'homme  passe  dans  une  autre  existence  pour  y  être  récompensé ,  il  y  conserve  son  corps 
tel  qu'il  était  auparavant.  Le  seul  mot  qui  me  laisse  des  doutes  est  mandâni,  que  je  ne 
suis  pas  sûr  de  bien  lire ,  et  que  je  traduis  comme  l'opposé  de  puthulâni. 

20.  Nyagrôdkaparimandalah ;  V 2  i  nyagrôdhaparimandala;  H22  nyagrôdhaparimandalatâ; 
Lci5,  L19,  M18,  D19  nigrôdhaparimandalô.  Ce  caractère  signifie  littéralement  :  «Il  a  la 
«  taille  d'un  Nyagrôdha;  »  mais  comme  le  sanscrit  nyagrôdha  signifie  à  la  fois  brasse  et  fi- 
guier {\e  ficus  Indica),  on  n'aperçoit  pas  du  premier  coup  ce  que  les  Buddhistes  ont  voulu 
exprimer  par  ce  caractère.  Les  Tibétains,  qui  l'appliquent  à  la  taille  de  l'homme  supé- 
rieur, y  voient  le  nom  du  figuier  indien ,  et  traduisent  :  «  il  a  le  corps  arrondi  comme  la 
«  tige  du  nyagrôdha.  »  Toute  idée  d'arbre  a  disparu  de  la  traduction  que  proposait,  il  y 
a  déjà  longtemps,  A.  Rémusat,  «  majesté  pleine  et  suffisante;  »  mais  cette  idée  reparaît 
dans  les  versions  mongoles  et  mantchoues;  «  corps  tranquille  et  majestueux  comme  l'arbre 
fi  Nyagrôdha^.  n  Cette  dernière  traduction  est,  à  proprement  parler,  un  commentaire;  elle 
nous  montre  cependant  que  les  Mongols  sont  d'accord  avec  les  Tibétains  pour  entendre 
par  le  mot  de  nyagrôdha  l'arbre  si  commun  dans  l'Inde ,  et  que  nos  botanistes  appellent 
ficus  Indica.  C'est  à  cette  opinion  que  je  crois  également  devoir  m' arrêter;  mais  sans  rien 
préciser  positivement  sur  les  caractères  à  l'aide  desquels  on  peut  assimiler  la  taille  d'un 
homme  au  figuier  dit  nyagrôdha,  je  crois  cependant  nécessaire  d'ajouter  le  mot  de  tige; 
car  c'est  sur  la  rondeur,  ou  la  direction  parfaitement  droite  de  cette  tige ,  que  doit  reposer 
l'assimilation  exprimée  ici.  Je  traduis  donc  :  «  il  a  la  taille  comme  [la  tige  de]  l'arbre  Nya- 
«  grôdha.  «  D'un  autre  côté ,  les  Buddhistes  singhalais  préfèrent  donner  à  nyagrôdha  la  signi- 
fication de  brasse,  comme  on  peut  le  voir  par  la  glose  que  reproduisent  trois  de  nos  listes  : 
Yâvatakvassa  kâyô  tâvatakvassa  vyâmô  yâvatakvassa  vyâmô  tdvatakvassa  kâyô.  «  Quel  est  son 
«  corps,  telle  est  une  brasse;  quelle  est  une  brasse,  tel  est  son  corps.  "  Voilà  une  définition 
qui  nous  donne  une  idée  suffisante  du  volume  d'un  homme  éminent,  selon  les  idées  bud- 
dhiques,  et  aussi  selon  les  idées  indiennes  qui  comptent  l'ampleur  de  la  taille  parmi  les 
mérites  d'un  souverain.  La  traduction  d'A.  Rémusat,  dont  je  ne  puis  d'ailleurs  garantir 
l'exactitude ,  ne  parle  ni  de  volume ,  comme  les  Singhalais ,  ni  de  rondeur,  comme  les  Ti- 
bétains; mais  cette  idée  de  «  majesté  pleine  et  suffisante  »  nous  rapproche  cependant  un 
peu  de  l'interprétation  des  Buddhistes  du  Sud,  puisque  chez  les  Indiens  l'ampleur  de 
la  taille  est  un  des  signes  essentiels  de  la  majesté.  Je  dois  cependant  avertir  que  ce  ca- 
ractère ainsi  entendu  ne  se  retrouve  pas  sur  les  statues  ou  représentations  figurées  des 
Buddhas  qui  nous  sont  actuellement  connues  ;  ces  statues  les  représentent  avec  une  taille 
droite  et  très-mince.  Le  seul  moyen  qu'on  aurait  de  concilier  la  définition  des  Singhalais 
avec  les  représentations  de  l'art,  serait  d'admettre  que  cette  circonférence  d'une  brasse  est 

'  Mélanges  asiat.  t.  I,  p.  169, 
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proportionnelle  à  la  hauteur  totale  du  corps ,  qui  dans  cette  supposition  serait  celui 
d'un  géant.  Quand  on  songe  qu'il  s'agit  ici  de  décrire  les  perfections  d'un  être  qui  sera 
ou  un  Buddha,  ou  un  monarque  souverain  des  quatre  continents  fabuleux,  il  est  moins 
surprenant  qu'on  lui  ait  attribué  une  taille  plus  qu'humaine.  On  remarquera  de  plus ,  que 
lorsque  une  statue  duBuddhaÇâkyamuni,soit  assis,  soit  couché,  se  trouve  dans  un  temple 
ou  un  vihâra  de  Ceylan ,  entourée  de  scènes  représentant  les  actions  de  sa  vie  mortelle , 
scènes  ordinairement  figurées  sur  les  murs  de  ces  temples,  cette  statue  est  toujours  d'une 
grandeur  démesurée ,  et  généralement  du  double  ou  du  triple  au  moins  de  la  hauteur  des 
autres  personnages. 

2  1.  Ekâikarômâ ;  \ 22  ékâikarômapradakchinyavartah  ;  Hi6  pradakchinâvartâikarômatâ ; 
Lc24,  LiZi,  Mi2,  Di3  ékékalômô.  Ce  caractère  signifie:  «Ses  poils  naissent  un  à  un,  - 
ainsi  que  l'ont  bien  rendu  les  interprètes  tibétains.  Les  leçons  du  Vocabulaire  pentaglotte 
et  de  la  liste  népâlaise,  qui  ajoutent  ici  l'idée  de  la  direction  des  poils,  de  cette  manière, 
«  ses  poils  naissent  un  à  un  et  sont  tournés  à  droite ,  »  réunissent  ensemble  deux  caractères 
qui  dans  le  Lalita  vistara  et  dans  les  listes  singhalaises  sont  nettement  séparés,  ainsi 
qu'on  va  le  voir  immédiatement.  Ces  dernières  listes  donnent,  pour  plus  de  clarté,  cette 
courte  glose  :  ékêkâni  lômâni  lômakûpésa  djâtâni,  et  na  lômakûpêsu  dvê  adjâyifhsu,  "  les  poils 
1  naissent  un  à  un  dans  ses  pores,  »  et  «  dans  ses  pores  il  ne  naît  jamais  deux  poils  à  la 
'I  fois.  »  Voilà  un  caractère  en  apparence  peu  significatif;  mais  on  en  comprendra  mieux  la 
valeur,  si  l'on  pense  qu'il  s'agit  ici  d'un  homme  né  sous  le  climat  de  l'Inde,  où  la  chaleur 
stimule  énergiquement  l'action  des  tissus  placés  à  la  surface  du  corps ,  et  peut  donner  lieu 
au  développement  exagéré  des  poils. 

22.  UrdhâgrâbhipradakchinâvartarÔTnâ;\2  5  ûrdhaggarôma ;  Hio  ûrdhvdggarômatâ;hcio, 
Li5,Mi3,Di/i  nddhaggalômô.  Ce  caractère  signifie  :  «  Ses  poils  sont  tournés  vers  la  droite 
"  à  leur  extrémité  supérieure.  »  La  version  tibétaine  a  donné  à  M.  Foucaux  la  traduction 
suivante  :  «  Les  poils  de  ses  membres  supérieurs  sont  tournés  de  droite  en  haut.  »  11  me 
semble  que  cette  interprétation  est  peu  exacte;  du  moins  elle  n'est  pas  justifiée  par  les 
leçons  des  autres  listes.  Celle  du  Vocabulaire  pentaglotte  et  des  Népalais  peut  sans  doute 
se  traduire ,  «  il  a  des  poils  à  la  partie  supérieure  du  corps  ;  "  mais  quand  on  pense  à  la 
facilité  avec  laquelle  peuvent  se  confondre  nga  [gga]  et  gga,  il  est  à  peine  permis  de 
douter  que  la  vraie  leçon  soit  agra,  en  pâli  agga,  et  non  agga.  Or,  de  cette  leçon  résul- 
tera cette  version  exacte  :  «  ses  poils  ont  la  pointe  en  haut,  »  ou  «  ses  poils  sont  dressés.  » 
Le  Mahâpadhâna  sutta  développe  ainsi  ce  caractère  :  addhaggâni  lômâni  djâtâni  nîlâni  andja- 
navannâni  kundalavattâni  padakkhinavattâni  djâtâni;  le  Lakkhana  sutta  et  le  Dharma  pra- 
dîpikâ  ont  à  peu  près  la  même  formule,  sauf  quelques  modifications,  dont  la  plus  im- 
portante est  l'omission  de  kundalavattâni.  Cette  formule  signifie  :  «  Ses  poils ,  une  fois  nés, 
1  ont  la  pointe  dressée,  sont  noirs,  de  la  couleur  du  collyre,  tournés  en  forme  d'anneau, 
«  se  dirigeant  vers  la  droite.  »  On  voit  que  la  description  des  Buddhistes  du  Sud,  en  ce 
qui  touche  aux  lômans,  est  identique  avec  celle  du  Lalita  vistara,  placée  sous  le  n°  2  de 
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la  présente  liste.  Gela  doit  être ,  si  Tune  se  rapporte  aux  poils  en  général ,  y  compris  les 
cheveux,  et  l'autre  aux  cheveux  en  particulier.  Cela  peut  être  encore,  si  l'on  veut  que 
l'une  ne  parle  que  des  poils ,  et  l'autre  que  des  cheveux  ;  car  ces  deux  produits  de  la 
peau  doivent  présenter  des  caractères  analogues,  sur  quelque  partie  du  corps  qu'ils  prennent 
naissance. 

2  3 .  Kôçôpagatavastiguhyah  ;  Va  4  kôchôgatavastigahyah  ;H  1 3  kôcliagatavastiguhyatâ;  Le  1 4, 
Lu,  Dio  kôsôhitavatihaguyhô ;  Mg  kôsohitavatthiguyhô.  Ce  caractère  signifie  :  «L'organe 
«  secret  de  la  région  pubienne  est  rentré  dans  son  étui ,  »  ou ,  comme  le  disent  les  in- 
terprètes tibétains  :  «  Ce  qu'il  faut  cacher  est  rentré  et  caché.  »  Les  listes  du  Nord  suivent 
uniformément  la  même  leçon,  où  le  trait  fondamental  est  vasti,  «  le  bas-ventre,  la  région 
«  hypogastrique ,  »  car  gahya  désigne  seulement  d'une  manière  générale  «  ce  qui  doit  être 
«  caché.  »  Une  seule  des  quatre  listes  singhalaises  a  ce  mot ,  qui  est  en  pâli  vatthi.  Les 
trois  autres  listes  ont  vattha,  ce  qui  donne  ce  sens  :  «  il  a  ce  qui  doit  être  caché  par  le  vê- 
«  tement  rentré  dans  son  étui;  »  et  le  texte  singhalais  du  Dharma  pradipikâ  appuie  cette 
leçon  en  lisant  vasira.  A.  Rémusat  avouait  ne  pas  comprendre  ce  caractère,  à  cause  du  peu 
de  secours  qu'il  avait  entre  les  mains. 

2 à.  Suvartitôruh  ;  Va 5  suvaratitôru.  Ce  caractère,  qui  signifie  :  «  Il  a  les  cuisses  parfai- 
'1  tement  rondes,  »  manque  dans  cinq  listes,  celle  des  Népalais  pour  le  Nord,  et  les  quatre 
listes  pâlies  pour  le  Sud;  il  est  probable  qu'on  le  confondait  avec  le  caractère  suivant. 
Nous  en  retrouverons  d'ailleurs  bientôt  l'analogue  dans  la  liste  des  quatre-vingts  signes 
secondaires. 

25.  Ainêyamrîgarâdjadjagghah  ;  V32  ênêyandjâghah  ;  Hii  âinéyadjaggatâ;  Lcii,  L9, 
D8  énidjagghô.  Ce  caractère  signifie  :  «  Il  a  la  jambe  du  roi  des  gazelles  ou  de  l'antilope 
Il  femelle.  »  Les  Tibétains  ont  traduit  :  «sa  jambe  est  comme  celle  de  VAinaya,  roi  des 
n  gazelles.  »  Mais  je  crois  que  le  Lolita  vistara  prend  ici  deux  animaux  distincts  pour  terme 
de  comparaison  ;  car,  à  s'en  tenir  au  sanscrit  classique ,  âinéya  signifie  «  qui  appartient 
"  à  ïêni  ou  à  l'antilope  femelle.  »  Cette  interprétation  est  appuyée  par  les  trois  listes  sin- 
ghalaises qui  ont  énidjagghô ,  «  il  a  la  jambe  d'une  éni,  »  c'est-à-dire  d'une  femelle  d'anti- 
lope. Il  n'est  pas  probable  qu'on  ait  appelé  cette  antilope  «  le  roi  des  gazelles.  »  Ensuite, 
mrïgarâdja  désigne  plus  souvent  le  lion  que  tout  autre  animal  sauvage  ;  de  sorte  que  s'il 
s'agissait  d'un  sanscrit  régulier,  on  devrait  traduire  cet  article  ainsi  :  «  il  a  la  jambe  du  lion 
"  ou  de  l'antilope  femelle.  »  Je  remarque  que  ce  caractère  manque  dans  la  liste  du  Mahâ- 
padhâna;  mais  ce  doit  être  une  omission  du  copiste. 

26.  Dirghâggulih  ;  V3  dirghagguli;  H6  dirghâggulitâ;  Lc4,  L4,  M4,  D4  dighagguli.  Ce 
caractère  signifie  :  «  Il  a  les  doigts  longs,  »  comme  l'entendent  exactement  les  Tibétains. 
Toutes  les  listes  sont  d'accord  sur  cet  article,  sauf  les  incorrections  du  Vocabulaire  pen- 
taglotte.  Il  est  très-probable  qu'il  s'agit  ici  des  doigts  des  pieds. 
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27.  Ayatapârchnipâdah  ;  V3i  âyatapâdapârchih  ;  H7  âyatapârchnitâ;  Lc3 ,  L3,  M3,  D3 
âyatapanhi.  Ce  caractère  signifie  :  «  Ses  pieds  ont  le  talon  développé  ;  >>  les  Tibétains  le 
rendent  de  la  même  manière.  La  leçon  des  listes  de  Ceylan  donne  la  même  version ,  et 
deux  de  ces  listes  font  suivre  ce  caractère  de  cette  courte  glose,  vipuladîghapânikô ,  «  il  a  le 
"  talon  large  et  long.  «  La  traduction  que  proposait  A.  Rémusat ,  <•  la  plante  des  pieds  suf- 
n  fisamment  remplie ,  »  ne  doit  pas  être  exacte. 

28.  Utsaggapâdah  ;  V26  utchtchhamkhapâdah  ;  Hg  utsanigapâdatâ  ;  Lcg,  L8,  M7,  D7  us- 
samkhapâdô.  Ce  caractère  me  paraît  signifier  :  «  Il  a  le  cou-de-pied  saillant.  »  Les  Tibétains 
traduisent  cette  définition  un  peu  plus  vaguement,  de  cette  manière  :  «  il  a  le  dessus  du 
Il  pied  relevé.  »  h..  Rémusat  proposait  de  dire  :  «  il  a  l'os  du  genou  agréablement  arrondi.  » 
Je  ne  crois  pas  que  cette  dernière  traduction  puisse  être  admise.  On  remarquera  que  nos 
listes  se  partagent  en  deux  leçons ,  selon  l'orthographe  qu'elles  adoptent  pour  le  premier 
terme  du  composé;  le  Lalita  et  la  liste  népâlaise  ont  utsagga;  les  quatre  listes  de  Ceylan 
et  le  Vocabulaire  pentagloite  ont  utchtchharnkha ,  et  en  pâli  ussamkha.  En  sanscrit  utsagga 
désigne  la  hanche,  et  la  pente  ou  la  descente  d'une  montagne;  l'autre  mot,  utchtchharh- 
kha,  qui  ne  se  trouve  pas,  mais  qui  est  composé  de  ut  et  de  çagkha,  devrait  signifier, 
«  qui  a  l'os  du  front  saillant.  »  On  voit  que  la  définition  du  caractère  qui  nous  occupe  ap- 
plique à  la  description  du  pied  deux  termes  déjà  employés  dans  la  langue  pour  désigner 
d'autres  parties  du  corps.  Cela  nous  prouve  que  ces  termes  doivent  être  pris  ici  dans  leur 
sens  étymologique  et  avec  une  certaine  latitude  d'application.  Ainsi,  que  l'on  préfère  la 
leçon  utsagga,.  «  pente  d'une  montagne,  »  et  l'on  en  déduira  naturellement  cette  traduction 
0  son  pied  a  une  pente,  »  c'est-à-dire  que  son  pied  a  un  point  élevé  d'où  il  descend  en 
pente ,  en  d'autres  termes ,  0  il  a  le  cou-de-pied  haut.  »  Au  contraire ,  que  l'on  choisisse 
utchtchhagkha ,  et  l'on  aura  cette  interprétation,  «son  pied  a  un  os  saillant  comme  est 
<•  l'os  du  front,  »  ce  qui  semble  nous  conduire  plus  directement  à  la  cheville  qu'à  toute 
autre  partie  du  pied.  C'est  même  le  sens  que  j'aurais  préféré,  si  nous  ne  trouvions  pas 
au  n°  8  des  attributs  secondaires  un  caractère  tout  à  fait  contradictoire ,  celui  de  la  che- 
ville cachée.  Je  ne  crois  donc  pas  pouvoir  m'éloigner  du  sens  donné  par  les  Tibétains  au 
terme  de  utsagga,  où  je  propose  de  voir  la  signification  de  «  cou-de-pied  élevé.  » 

29.  Mrïdutaranahastapâdah  ;  V27  mridutanahastapâdatala  ;  H/j  mrïduiaranahastapâda- 
talatâ;  hcj,  L6,  M5,  D5  mudatalunahatthapâdô.  Ce  caractère  signifie  :  «Il  a  les  pieds  et 
a  les  mains  douces  et  délicates.  «  Il  y  a  unanimité  entre  les  listes  sur  cet  article  ;  cependant 
le  Vocabulaire  pentaglotte  et  la  liste  népâlaise  lui  donnent  un  peu  plus  de  précision  en  le 
terminant  par  talu,  «  la  paume  de  la  main,  et  la  plante  du  pied.  »  Cela  n'est  certainement 
pas  une  preuve  que  cette  leçon  soit  plus  ancienne  que  l'autre;  elle  se  trouve  cependant 
déjà  dans  la  version  tibétaine. 

5o.  Djâlaggulihastapâdah ;  V28  djâlâbandhahastapâta;  H3  djâlâvaddhavadjrâggulipânipâ- 
datalatâ;  Lc8 ,  L7,  M6 ,  D6  djâlahatthapâdô.  Ce  caractère  signifie  :  «  Les  doigts  de  ses  pieds. 
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«  et  de  ses  mains  sont  marqués  de  réseaux,  >■  littéralement,  «  Il  a  des  pieds  et  des  mains 
«  dont  les  doigts  ont  des  réseaux.  »  Les  quatre  listes  de  Ceylan  ne  parlent  pas  des  doigts , 
et  donnent  uniquement  ce  détail  :  «  Ses  pieds  et  ses  mains  ont  des  réseaux.  »  Quant  à  ce 
qu'il  faut  entendre  par  «  des  pieds,  des  mains,  des  doigts  qui  ont  des  réseaux,  »  le  Voca- 
bulaire pentagloite  et  la  liste  népalaise  ajoutent  à  leur  définition  un  terme  qui  ne  permet 
pas  le  moindre  doute;  c'est  le  mot  âbandha,  ou  plus  correctement  âbaddha,  signifiant, 
«  attaché  à,  attaché  sur.  »  Les  leçons  de  ces  deux  autorités  doivent  donc  se  traduire  litté- 
ralement, celle  du  Vocabulaire  pentaglotte,  «  il  a  des  pieds  et  des  mains  sur  lesquelles  sont 
«  attachés  des  réseaux;  «  et  celle  de  la  liste  népâlaise,  «  la  qualité  d'avoir  sur  la  plante  de 
«  ses  pieds ,  sur  la  paume  de  ses  mains ,  sur  ses  doigts  précieux  des  réseaux  attachés.  »  Il  me 
paraît  évident  qu'il  ne  peut  être  ici  question  de  réseaux  qu'on  aurait  attachés  aux  mains 
et  aux  doigts  de  l'homme  dont  on  entend  décrire  les  perfections  physiques,  mais  qu'on 
exprime  ainsi  figurativement  les  lignes  qui  se  croisent  sur  les  mains  et  les  doigts  potelés 
des  personnes  corpulentes  et  un  peu  âgées.  C'est  un  caractère  assez  singulier  sur  iec|uel  je 
ne  manquerai  pas  de  revenir,  quand  j'apprécierai  la  valeur  ethnographique  et  historique 
de  cette  double  énumération  des  trente-deux  signes  de  beauté  et  des  quatre-vingts  attributs 
secondaires. 

La  version  tibétaine  a  cependant  fourni  à  M.  Foucaux  une  interprétation  très-dilîérente 
de  celle  que  je  viens  d'exposer,  et  qui,  je  l'avoue,  me  paraît  assez  inattendue;  la  voici  : 
t  Les  doigts  de  ses  pieds  et  de  ses  mains  sont  réunis  par  une  membrane.  »  Veut-on  dire 
par  là  que  les  doigts  du  Buddha  laissent  voir  à  leur  base  une  peau,  ou  si  Ton  veut,  une 
membrane  lâche  destinée  à  les  réunir  sans  en  gêner  l'écartement.^  cela  n'aurait  rien 
d'extraordinaire,  et  je  doute  cju'il  valût  la  peine  de  le  remarquer.  Veut-on  dire  au  con- 
traire positivement  la  chose  même  qu'expriment  ces  termes  si  précis ,  «  sont  réunis  par 
«  une  membrane ,  >'  savoir  qu  une  membrane  rattache  les  uns  aux  autres  les  doigts  des  mains 
et  des  pieds  dans  toute  leur  étendue  ou  seulement  en  partie?  alors  cela  ne  va  à  rien  moins 
qu'à  faire  passer  celui  qu'on  représente  comme  le  modèle  de  l'humanité  dans  la  classe 
des  palmipèdes,  ce  qu'aucune  nation  buddhiste  à  ma  connaissance,  au  Tibet  ou  ailleurs, 
n'a  certainement  pu  vouloir  dire.  Le  système  de  littéralité  absolue  que  suivent  les  Tibé- 
tains est  probablement  la  cause  de  cette  équivoque.  En  sanscrit  elle  n'est  pas  possible, 
car  djâla  n'y  signifie  jamais  membrane.  Outre  sa  signification  primitive  en  tant  que  dérivé 
de  d.jala,  «  eau ,  »  le  mot  d.jâla  désigne  unjilet,  un  réseau,  puis  un  treillage,  comme  ceux  qu'on 
place  aux  fenêtres  et  dont  on  voit  la  figure  sur  les  monuments  et  les  peintures  indiennes. 
Il  ne  m'appartient  pas  de  décider  si  le  terme  tibétain  dra  ba,  par  lequel  l'interprète  du 
Lahta  vislara  remplace  le  sanscrit  djâla,  signifie  à  la  fois  réseau  et  membrane  ;  mais  quand 
cela  serait,  je  ne  verrais  pas  de  raison  de  préférer  à  la  première  acception,  qui  donne  un 
sens  raisonnable,  la  seconde,  d'où  résulte  une  interprétation  que  ne  justifient  d'aucune 
façon  les  peintures  ni  les  statues  de  Çàkya,  où  les  doigts  longs  et  parfaitement  détachés 
les  uns  des  autres  n'offrent  aucune  trace  de  membrane  qui  les  unisse.  J'ajouterai  que  les 
textes  buddhiques  du  Nord  qui  sont  à  ma  disposition  ne  m'ont  pas  jusqu'à  présent  fourni 
le  moyen  de  décider  définitivement  entre  mon  interprétation  et  celle  des  Tibétains.  Ainsi 
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j'avais  cru  pouvoir  trouver  quelques  lumières  clans  le  Lolita  vistara  à  l'endroit  où  il  énu- 
mère  les  causes  qui  font  qu'un  Buddha  est  doué  des  plus  hautes  qualités  intellectuelles. 
Mais  est-ce  bien  sérieusement  que  les  Buddhistes  ont  pu  dire  qu'un  Buddha  est  djdlagguli- 
hastapâda,  parce  que  pendant  un  très-long  temps  il  a  fatigué  son  corps  et  ses  mains  à 
servir,  à  baigner  et  à  frotter  de  substances  onctueuses  son  père ,  sa  mère  et  d'autres  per- 
sonnages respectables  ^  ? 

3 1 .  Adhah  kramatalayôç  tchakrê  djâtê  ichitrê  artchichmatî  prabhâsvaré  'site  sahasrârê  sanê- 
mikê  sanâbhiké ;  Vag  tchakrâinkitahastapâdatala;  Hi  tchakrâgkitapânipâdatalatâ ;  Lc2  ,  Ls, 
Ma,  Da  hétihâpâdatalésu  tchakkâni  djdtdni  hônti  sahassarâni  sanémikdni  sandbhikdni  sabbâ- 
kâraparipûrdni  suvibhattantarâni.  Ce  caractère,  qui  est  ici  développé  avec  tant  de  mots, 
signifie  :  «  Sous  la  plante  de  ses  deux  pieds  sont  nées  deux  roues  belles,  lumineuses,  bril- 
«lantes,  blanches,  ayant  mille  rais  retenus  dans  une  jante  et  dans  un  moyeu.  »  C'est 
aussi  là  le  sens  que  donne  la  version  tibétaine.  Les  quatre  listes  de  Ceylan ,  qui  sont  una- 
nimes ,  sauf  de  très-légères  variantes  qui  n'altèrent  pas  le  sens ,  expriment  aussi  ce  carac- 
tère presque  dans  les  mêmes  termes  :  '  Sous  la  plante  de  ses  pieds  sont  nées  deux  roues 
"  aux  mille  rais,  ayant  une  jante,  un  moyeu,  accomplies  de  tout  point,  et  dont  les  in- 
«  tervalles  sont  régulièrement  partagés.  »  Ce  caractère  est  un  de  ceux  auxquels  les  Bud- 
dhistes de  toutes  les  contrées  attachent  le  plus  de  prix  ;  on  en  aperçoit  la  trace  sur  la 
plante  des  pieds  d'un  grand  nombre  de  Buddhas  assis  ;  enfin  il  occupe  le  premier  rang 
parmi  les  signes  qui,  dans  l'opinion  des  Buddhistes ,  apparaissent  sur  les  empreintes  célèbres 
du  pied  fortuné,  ou  du  pied  de  Çâkyamuni,  que  plusieurs  nations  voisines  de  l'Inde  se 
vantent  de  posséder  :  c'est  ce  que  nous  verrons  bientôt  dans  la  quatrième  section  de  la 
présente  note.  On  remarquera  que  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  la  liste  du  Dharma  saggraha 
donnent  ce  caractère  avec  la  concision  d'une  énumération  dogmatique  et  sans  aucun  des 
développements  des  autres  listes. 

Sa.  Supratisthitasamapddah  ;  V3o  supratichthatapâda ;  Ha  supratichthitapânipâdatalatâ ; 
Lci,  Li,  Ml,  Di  suppatilihitapâdô.  Ce  caractère  signifie  :  «  Il  a  les  pieds  unis  et  bien  posés;  « 
les  Tibétains  le  traduisent  d'une  manière  analogue,  d'après  M.  Foucaux  :  «  Il  se  tient  par- 
"  faitement  droit  sur  ses  pieds  égaux.  »  Le  Vocabulaire  pentaglotte  est,  comme  à  l'ordinaire , 
extrêmement  incorrect.  La  liste  du  Dharma  saggraha  extraite  par  M.  Hodgson  ajoute  à  la 
description  des  pieds  celle  des  mains,  de  cette  manière  :  «  La  propriété  d'avoir  la  plante 
«  des  pieds  et  [la  paume]  des  mains  bien  établie ,  bien  dress'ée.  »  Cet  énoncé  doit  être  fautif, 
car  outre  que  les  mains  n'ont  rien  à  faire  en  cet  endroit ,  le  mot  sama ,  «  uni ,  »  qui  est  in- 
dispensable à  la  description ,  manque  complètement  ;  or  ce  que  la  description  veut  dire 
ici,  c'est  que  l'homme  dont  il  est  question  est  parfaitement  droit  sur  ses  jambes,  et  que  ses 
pieds  sont  unis.  Les  quatre  listes  du  Sud,  unanimes  comme  dans  le  plus  grand  nombre  de 
cas,  donnent  exactement  la  même  interprétation  que  celle  du  Lalita  vistara.  Celle  que  pro- 

'  Lalita  vistara,  f.  228  a  de  mon  man.  A.  Ce  morceau  manque  dans  la  version  française  du  Lalita  vistara 
tibétain . 
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posait  A.  Rémusat,  «  le  dessous  du  pied  plein  et  rempli  i,  »  n'est  pas  aussi  éloignée  de  l'in- 
terprétation littérale  qu'on  pourrait  le  croire  au  premier  coup  d'œil;  elle  veut  dire  qu'il 
n'y  a  pas  de  vide  sous  la  plante  de  ses  pieds  ;  or  c'est  exactement  ce  qu'on  trouve  dans 
la  glose  singhalaise  du  Dharma  pradîpikâ  qui  accompagne  le  caractère  qui  nous  occupe. 
Cette  glose  rapporte  encore  quelques  textes  pâlis  en  vers  qu'on  est  vraisemblablement 
dans  l'usage  de  citer  à  l'occasion  de  ce  caractère;  je  crois  utile  de  les  reproduire  ici,  quoi- 
que je  ne  puisse  encore  dire  à  quel  ouvrage  ils  appartiennent. 

Ninnam  ihânam  unnamati  gatchtchhanté  lôkanâyaké 
Unnatantcha  samam  hôti  palhavîtcha  atchêtanâ 
Pâsânâ  sakkharâtchéva  kathalâ  khânukanthakâ 
Sahbê  sammaggd  vidjdjanti  gatchtchhanté  lôkanâyaké 
Gatchtchhatà  Baddhasétthassa  hêtjhâ  pâdatalam  mada 
Samam  samphasatê  hhûmim  radjasânupalimpati 
Nâgavikkantavârô  sô  gamané  sôbhatî  djinô 
Pâram.  gatchtchhati  lôkaggô  bhâsayantô  sadévakafh^. 

«  Là  où  s'avance  le  chef  du  monde,  les  lieux  bas  se  relèvent,  et  les  endroits  élevés  dé- 
fi viennent  unis ,  ainsi  que  la  terre  insensible.  Les  pierres ,  le  gravier,  le  sable ,  les  trous , 
«  les  endroits  raboteux,  tout  devient  un  bon  chemin,  là  où  s'avance  le  chef  du  monde. 
«  Quand  marche  le  plus  parfait  des  Buddhas ,  la  plante  de  ses  pieds  qui  est  douce ,  est  par 
«  tous  les  points  également  en  contact  avec  la  terre ,  et  n'est  pas  souillée  par  la  poussière. 
«  Avec  le  pas  balancé  d'un  éléphant,  le  Djina  brille  par  sa  démarche;  le  chef  du  monde 
«  atteint  l'autre  rive,  le  remplissant  de  splendeur,  ainsi  que  les  Dêvas.  » 

Ces  vers  expriment  avec  un  peu  de  diffusion  l'idée  indiquée  par  le  trente-deuxième 
caractère  de  la  liste  du  Lalita  vislara,  «  La  plante  des  pieds  du  Buddha  est  unie;  «  et  cette 
perfection  recherchée  est  chez  lui  si  grande ,  qu'elle  se  communique  aux  surfaces  inégales 
qu'il  vient  à  rencontrer  dans  sa  marche. 

Dans  le  cours  des  analyses  qui  précèdent,  j'ai  signalé  les  nombreuses  ressemblances 
qui  existent  entre  les  sept  listes  des  caractères  distinctifs  d'un  grand  homme.  Ces  ressem- 
blances sont  telles,  et  par  leur  nombre,  et  par  la  nature  des  signes  sur  lesquels  elles 
portent,  qu'on  en  doit  hardiment  conclure  que  toutes  ces  listes  partent  d'un  fonds  primi- 
tivement identique.  Quant  aux  différences ,  elles  ont  été  également  indiquées,  et  l'on  a 
dû  apprécier  combien  peu  elles  sont  importantes.  Il  en  est  cependant  plusieurs  sur  les- 
quelles il  est  nécessaire  de  revenir,  parce  que  voulant  grouper  autour  de  la  liste  du  Lalita 
vistara  tous  les  caractères  analogues  qui  se  trouvent  dans  les  autres  listes,  je  n'ai  pu  tou- 
jours indiquer  comment  était  exprimé  dans  ces  listes  mêmes  un  caractère  manquant  au 
La?j7a.  Il  faut  donc  donner  ici  en  quelques  mots  le  résumé  de  toute  cette  recherche,  pour 
qu'on  puisse  mesurer  d'un  coup  d'œil  les  ressemblances  et  les  différences  qu'on  remarque 
dans  les  diverses  autorités  qui  sont  à  ma  disposition. 

'  Mélancjes  asiat.  t.  I,  p.  170.  —  ^  Dharma  pradîpikâ,  f.  2  6  et  3  a. 
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Je  présenterai  d'abord  en  un  tableau  l'ordre  selon  lequel  sont  disposés ,  dans  chacune 
des  sept  listes ,  les  caractères  qui  leur  sont  communs  à  toutes.  Dans  ce  tableau  les  chiffres 
placés  entre  crochets  désignent  les  caractères  appartenants  en  propre  aux  six  dernières 
listes,  et  ne  se  trouvant  pas  dans  le  Lolita  vistara. 
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On  voit  maintenant  de  quelle  nature  sont  les  ressemblances  et  les  différences,  quant 
à  la  disposition  des  caractères  dans  ces  diverses  listes  comparées  entre  elles.  Les  trois  pre- 
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niières  listes  sont  empruntées  à  des  ouvrages  rédigés  en  sanscrit;  les  quatre  autres,  qui 
paraissent  ici  pour  la  première  fois,  le  sont  à  des  livres  faisant  autorité  chez  les  Bud- 
dhistes  de  Ceylan ,  livres  rédigés  en  pàli ,  et  dont  deux  sont  des  Suttas.  De  ces  sept  listes,  les 
quatre  dernières  se  suivent  avec  une  régularité  presque  parfaite;  sauf  un  seul  caractère 
omis  vraisemblablement  par  le  copiste  du  Mahâpaclhâna  suita,  et  que  j'ai  indiqué  par  un 
zéro,  ces  quatre  listes  peuvent  passer  pour  émanées  d'un  même  original.  Comparées  aux 
trois  autres  listes,  à  celles  du  Nord,  qui  ont  été  écrites  en  sanscrit,  elles  offrent  des  res- 
semblances et  des  différences  qu'il  importe  de  noter.  Les  ressemblances  sont  frappantes 
entre  les  listes  de  Ceylan  et  celle  du  Dharma  saggraha  qu'a  publiée  M.  Hodgson.  Ainsi  ces 
listes  commencent  toutes  également  par  la  description  des  parties  inférieures  du  corps, 
et  c'est  aussi  de  cette  manière  que  commence  l'énumération  de  M.  Hodgson.  Malgré  quel- 
ques déplacements ,  cette  liste  marche  de  pair  avec  celles  du  Sud  ;  et  ce  qu'il  faut  surtout 
remarquer,  c'est  que  là  où  les  listes  du  Sud  diffèrent  de  la  liste  du  Lalita  vistara  par  la 
substitution  d'un  caractère,  l'énumération  de  M.  Hodgson  en  diffère  aussi  de  la  même 
façon.  Une  fois  cette  énumération  mise  de  côté  et  ramenée  au  type  des  listes  de  Ceylan ,  les 
différences  ne  subsistent  plus  qu'entre  ces  listes  d'un  côté  et  le  Lalita  vistara  et  le  Vocabu- 
laire perdaglotte  de  l'autre.  J'attache,  je  l'avouerai,  beaucoup  moins  d'importance  au  Voca- 
bulaire pentaglotte  qu'au  Lalita  vistara  :  quoi  qu'on  ait  pu  dire  de  ce  recueil ,  ce  n'est  qu'une 
compilation  extrêmement  fautive  ;  et  un  ouvrage  de  ce  genre  ne  peut  balancer  l'autorité 
des  textes  originaux ,  soit  sanscrits ,  soit  pâlis.  Reste  donc  le  Lalita  vistara ,  qui  diffère  des 
listes  du  Sud  et  par  la  disposition  générale  des  caractères ,  en  ce  qu'il  place  au  premier  rang 
les  parties  supérieures  du  corps ,  et  par  l'adoption  de  quelques  caractèi'es  qui  dans  les 
listes  du  Sud,  sont  représentés  par  d'autres  attributs.  Cela  se  remarque  aux  n"*  2  et  3, 
ainsi  qu'au  n"  2/i  du  Lalita;  de  son  côté  le  Vocabulaire  pentaglotte  se  tient  assez  près  du 
Lalita,  puisqu'il  ne  s'en  éloigne  qu'au  n"  3  et  au  n°  18.  Quelques  mots  feront  voir  de 
quelle  nature  sont  ces  divergences. 

En  analysant  le  n°  1  du  Lalita,  j'ai  montré  que  le  caractère  qu'il  exprime,  savoir  :  «  ses 
•<  cheveux  qui  tournent  vers  la  droite  sont  bouclés,  d'un  noir  foncé,  »  quoique  manquant 
aux  quatre  listes  pâlies  et  à  celle  du  Dharma  saggraha,  ne  devait  pas  être  considéré  comme 
réellement  absent  de  ces  listes,  puisque,  sauf  la  substitution  du  mot  poils  au  mot  cheveux, 
il  se  retrouve  dans  les  articles  des  autres  listes  qui  sont  analogues  au  n°  22  du  Lalita  vis- 
tara. Il  résulte  de  cette  observation,  que  le  Lalita  vistara  et  aussi  le  Vocabulaire  pentaglotte 
qui  l'imite,  dédoublant  un  caractère  qui  pour  les  cinq  autres  listes  reste  unique,  il  y  a 
lacune  d'un  caractère,  non  pas  pour  ces  cinq  listes,  mais  pour  le  Lalita  vistara  et  pour 
le  Vocabulaire  pentaglotte. 

Au  n"  3  du  Lalita  vistara,  «  Il  a  le  front  large  et  uni,  »  correspond  un  autre  caractère 
dans  les  six  autres  listes  ;  cependant  ici  encore  la  lacune  ne  doit  pas  être  imputée  à  ces 
listes,  mais  bien  au  Lalita  vistara,  qui  place  parmi  les  trente-deux  signes  de  la  supériorité 
physique ,  un  caractère  appartenant  aux  quatre-vingts  marques  secondaires  nommées  anu- 
vyandjana;  c'est  ce  c|ue  nous  reconnaîtrons  tout  à  l'heure  sous  le  n°  70,  en  passant  en 
revue  ces  caractères.  Nous  constatons  donc  une  seconde  lacune  dans  la  liste  du  Lalita  vistara. 
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On  n'en  peut  plus  dire  autant  du  n°  2/i  du  Lalita  vistara,  que  suit  le  Vocabulaire  pen- 
taglotte,  savoir  :  «  Il  a  les  cuisses  parfaitement  rondes;  «j'ai  conjecturé  que  ce  caractère 
devait  avoir  été  confondu  par  les  autres  listes  avec  le  caractère  suivant,  qui  assimile  les 
jambes  d'un  homme  supérieur  à  celles  de  l'antilope  femelle^.  Ainsi  le  Lalita  vistara  et  le 
Vocabulaire  pentaylotte  donnant  un  caractère  qui  manque  dans  les  autres  listes ,  constatent 
pour  ces  listes  la  lacune  d'un  caractère. 

En  résumé,  quand  on  compare  la  liste  du  Lalita  vistara  avec  les  cinq  autres  listes, 
celles  des  Népalais  et  des  Singhalais  (car  je  Icdsse  à  dessein  de  côté  le  Vocabulaire  penta- 
glotte  qui  se  range  auprès  du  Lalita),  on  trouve  que  la  plus  grande  différence  qui  existe 
entre  le  Lalita  et  ces  listes,  c'est  l'omission  de  deux  caractères  qui  manquent  dans  le  La- 
lita, tandis  que  ces  listes  les  possèdent,  et  l'omission  dans  ces  listes  d'un  caractère  par 
la  confusion  de  deux  attributs  en  un  seul. 

Ainsi  la  liste  du  Dharma  saggraha  donne  sous  le  n°  8,  Ridjugâtratâ ,  caractère  qui 
dans  les  autres  listes  se  trouve  sous  la  forme  suivante  :  Lc5,  L5,  M  i4,  Di5  Brahmudj- 
djagattô.  Ce  caractère  doit  signifier  :  «  Il  a  les  membres  droits  comme  Brahmà.  »  La  liste 
de  M.  Hodgson  se  contente  de  dire  :  «  Il  a  les  membres  droits.  »  Le  Lakkhana  sutta  ajoute 
quelques  mots  pour  éclaircir  cet  article  :  Brahmaviyudjdju  subhô  sadjâtvgattô.  «  Comme 
0  Brahmâ,  il  est  droit,  beau,  il  a  les  membres  bien  formés.  »  L'accord  des  listes  de  Ceylan 
avec  le  Dharma  saggraha  prouve  la  parfaite  authenticité  de  ce  caractère  ;  il  doit  donc  être 
rétabli  dans  la  liste  générale.  Et  quant  à  la  divergence  qu'offrent  ici  le  Lalita  vistara  et 
le  Vocabulaire  pentaglotte,  elle  s'explique  va-aisemblablement  pour  le  second  recueil  par  le 
peu  de  soin  avec  lequel  il  a  été  exécuté ,  et  pour  le  premier,  parce  que  quand  il  parle 
des  trente-deux  caractères,  il  n'en  donne  pas,  comme  je  l'ai  cru  remarquer,  une  énumé- 
ration  technique,  mais  seulement  un  exposé  général  et  presque  oratoire,  qui  vient  à  l'oc- 
casion de  la  naissance  du  Buddha. 

Au  n°  i4  de  la  liste  du  Dharma  saggraha  nous  trouvons  suvarriavarnatâ  ;  à  cet  article 
répondent,  dans  les  Ustes  suivantes,  V19  savarnnatchtchhavih ,  Lci3,  L12,  Mio,  Di  1  su- 
varinavannô.  Ce  caractère  signifie  :  «  Il  a  la  couleur  de  l'or  u  ou  "  l'éclat  de  l'or.  )>  Le  Lak- 
khana sutta  ajoute  quelques  mots  pour  donner  plus  de  précision  à  ce  caractère  :  Kantcha- 
nasannibhattatchô  kanakatanunibhô.  «  Sa  peau  a  l'éclat  de  l'or,  il  ressemble  à  un  corps  d'or.  » 
J'ai  montré,  en  analysant  le  n°  17  du  Lalita  vistara^,  que  ce  dernier  ouvrage  n'avait  pas 
omis  entièrement  ce  signe ,  puisqu'il  l'avait  confondu  avec  l'article  relatif  au  lustre  de  la 
peau.  Il  est  certain  qu'on  n'en  comprendrait  pas  aisément  l'omission ,  car  il  est  de  première 
importance,  sous  le  rapport  ethnographique  et  religieux  à  la  fois.  Déjà  M.  Rémusat  avait 
montré  combien  cette  définition  d'une  peau  de  couleur  d'or  convenait  au  teint  des  Hin- 
dous en  général ,  et  c'était  un  de  ses  meilleurs  arguments  contre  l'hypothèse  africaine 
Aujourd'hui  nous  pouvons  ajouter  que  les  artistes  sectateurs  de  Çâkyamuni  ont  pris  au 
propre  cette  description,  et  que  les  statues  et  les  représentations  graphiques  des  Buddhas 
sont  positivement  dorées,  tant  dans  les  pays  voisins  de  l'Inde  septentrionale,  qu'à  Ceylan 
et  dans  l'Inde  transgangétique.  C'est  ce  qui  explique  la  dénomination  de  l'homme  d'or,  qui 

'  Voy.  ci-dessus,  p.  572.  —  -  Voy.  ci-dessus,  p.  568.  —  ^  Mélanges  asiat.  t.  I,  p.  io4. 
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joue  un  rôle  très-important  dans  l'histoire  des  premières  communications  des  Religieux 
indiens  avec  la  Chine. 

J'ai  dit  tout  à  l'heure  qu'en  ce  qui  regarde  les  listes  du  Sud,  je  supposais  que  le  n°  2/i 
du  Lolita  vistara  y  était  omis;  de  sorte  qu'en  résumé,  et  pour  en  finir  avec  ces  détails  qui 
ont  pu  fatiguer  l'attention  du  lecteur,  il  y  aura  un  caractère  à  réintroduire  dans  les  listes 
du  Sud,  et  deux  à  replacer  dans  les  listes  du  Lalita  et  du  Vocabulaire  pentaylotte.  Pour 
les  listes  du  Sud,  on  trouvera  la  place  nécessaire  en  réunissant  en  un  seul  attribut  les 
n"'  2  3  et  2/4  de  L,  26  et  3 1  de  Le,  22  et  23  de  M,  etc.  Pour  l'énumération  du  Lalita  vis- 
tara, on  supprimera  le  n"  3  qui  appartient  aux  signes  secondaires  dits  Anuvyandjana,  ce 
qui  fera  une  place  ;  et  en  réunissant  en  un  seul  article  les  n°'  2  et  2  2 ,  on  aura  la  seconde 
place  nécessaire.  Quoique  ces  légers  changements  ne  soient  que  des  conjectures ,  je  suis 
porté  à  croire  qu'ils  nous  conduisent  bien  près  de  la  vérité. 

Les  trente-deux  Lakchanas,  ou  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme,  que  nous 
venons  d'examiner,  occupent  une  place  considérable  dans  le  système  religieux  du  Bud- 
dhisme  primitif,  puisqu'en  les  reconnaissant  sur  la  personne  de  leur  maître,  les  dis- 
ciples de  Çâkya  en  ont  fait  comme  le  présage  et  la  condition  de  sa  grandeur.  11  existe,  à 
cet  égard,  un  texte  classique  annonçant  la  destinée  promise  à  l'homme  assez  heureux 
pour  porter  ces  précieuses  marques.  Ce  texte  est  vulgaire  dans  les  deux  écoles,  dans  celle 
du  Nord  comme  dans  celle  du  Sud ,  et  de  plus  il  est  ancien ,  puisqu'il  ne  peut  se  trouver 
à  la  fois  dans  l'une  et  dans  l'autre,  sans  être  antérieur  à  l'époque  de  leur  séparation.  Il 
tient  si  intimement  à  l'énumération  des  trente-deux  signes  caractéristiques  de  la  supério- 
rité humaine,  qu'il  n'en  peut  être  séparé;  il  en  marque,  en  quelque  façon,  le  terme  et 
le  but. 

Au  chapitre  troisième  du  Lalita  vistara,  à  l'endroit  où  il  est  question  de  la  naissance 
future  du  Bôdhisattva,  le  narrateur  annonce  que  le  Bôdhisattva  sera  doué  des  trente-deux 
signes  caractéristiques  d'un  grand  homme,  et  qu'en  conséquence  sa  destinée  sera  double. 
Voici  ce  texte  même ,  d'après  nos  manuscrits  :  Sa  dvâtrimçafâ  mahdpiiruchalakchanâih  saman- 
vâgaiô  hhavati yâih  samanvâgatasya  dvé  gati  hhavatô  na  trïtîyâ.  Sa  tchéd  agâram  adhyâvasati 
râdjâ  hhavati  tchakravartî  tchataraggô  vidjitavân  dhârmikô  dharmarâdjah  saptaratnasamanvâ- 
gatah;  tasyêmâni  saptaratnâni  bhavanti;  iadyathâ  tcKakraratnaih  hastiratnam  açvaratnam 
striratnam  maniratnani  grïhapatirataam  parinâyakaratnam  êva  saptamam  ^.  «  Il  est  doué  des 
><  trente-deux  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme;  or,  pour  celui  qui  est  do.ué  de 
"  ces  signes,  s'ouvrent  deux  voies  et  non  trois.  S'il  préfère  le  séjour  de  la  maison,  il  de- 
«  vient  un  roi  Tchakravartin ,  ayant  une  armée  composée  de  quatre  corps ,  victorieux ,  juste , 
"  roi  de  justice,  possesseur  des  sept  joyaux.  Voici  maintenant  quels  sont  les  sept  joyaux 
«qu'il  possède;  ce  sont  :  Le  joyau  de  la  roue,  le  joyau  de  l'éléphant,  le  joyau  du  cheval, 
«  le  joyau  de  la  femme,  le  joyau  de  la  pierre  précieuse,  le  joyau  du  maître  de  maison, 
"  et  le  joyau  du  général,  qui  fait  le  septième.  »  Le  Lalita  vistara  expose  ensuite  ce  qui  se 
rapporte  à  chacun  de  ces  objets  précieux  formant  le  trésor  d'un  roi  Tchakravartin  :  j'omets 
à  dessein  ce  développement,  que  le  lecteur  trouvera  dans  la  traduction  française  de 

'  Lolita  vistara,  f.  9     et  10  a  du  manuscrit  A,  et  Rgya  tch'er  roi  pa,t.  II,  p. 
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M.  Foucaux;  je  me  contente  d'en  extraire  le  détail  relatif  aux  fils  du  roi  Tchakravartin, 
parce  qu'il  se  retrouve  presque  mot  pour  mot  dans  la  rédaction  des  Buddhistes  du  Sud  : 
Ebhih  saptaratnâih  samanvâgatô  hhavichyati  tchâsya  pnirasahasram  hhavati  sûrânâfii  vîrânâm 
varâggarûpinâm  parasâinyapramardakânâih;  sa  imâth  mahâpriihivîni  sasâgaraparyantâm  akhi- 
lâm  akanthakâm  adandénâçastrênâbhinirdjityâdhyâvasati  ^.  «  Ce  sont  là  les  sept  joyaux  dont 
«  il  est  doué  ;  et  il  aura  mille  fils ,  braves ,  héros ,  ayant  une  forme  et  des  membres  parfaits , 
«  sachant  écraser  les  armées  de  leurs  ennemis.  Pour  lui,  il  réside  [dans  la  maison],  après 
avoir  soumis  la  grande  terre  dans  sa  totalité  jusqu'aux  limites  de  l'Océan,  sans  y  laisser 
«  d'épine,  et  en  n'employant  ni  le  châtiment,  ni  le  glaive.  »  Si  au  contraire  il  renonce 
à  la  vie  du  monde ,  voici  la  destinée  qui  lui  est  promise  :  Sa  tchéd  agdrâd  anagârihâm  pra- 
vradjichyati  vâniatchliandarâgô  nêtâ  ananyadêvah  çâstâ  dévânâiitcha  manuchyânâiitcha  ^. 
"  Mais  s'il  sort  de  la  maison  pour  se  faire  mendiant,  alors  vide  de  passions  et  de  désirs, 
«  devenu  le  guide  [du  monde],  ne  reconnaissant  pas  les  autres  Dieux,  il  sera  le  précepteur 
"  des  Dieux  et  des  hommes.  »  Le  lecteur  exercé  reconnaîtra  ici  autant  d'expressions  consa- 
crées qui  reviennent  toujours  les  mêmes  quand  il  est  question  de  ce  sujet. 

Voici  maintenant  de  quelle  manière  les  Suttas  pâlis  expriment  ces  mêmes  idées;  on  les 
retrouve  plusieurs  fois  répétées  dans  le  DîgJia  nikâya,  notamment  dans  \ AmhhaUha  sutta, 
et  dans  le  Lakkhana  sutta,  c'est-à-dire  dans  le  Satta  relatif  aux  signes  mêmes  qui  nous  ont 
occupés  et  dont  il  s'agit  d'exposer  l'effet.  Ce  dernier  texte  est  ainsi  conçu  :  Dvattimsa  bhik- 
khavé  mahâpurisassa  lakkhanâni yéhi  samannâgatassa  mahâpiirisassa  dvê  gatiyô  hhavanti  anan- 
nâ;  satché  agâram  adjdjhâvasati  râdjâ  liôti  tchakkavattî  dhammikô  dhammarâdjâ  tchâturantô 
vidjitâvî  djanapadatthâvariyappatlô  sattaratanasamannâgatô.  T assimâni  satta  ratanâni  hhavanti 
séyyathîdam  tchakkaratanam  hattliiratanam  assaratanam  maniratanam  itthiratanam  gahapa- 
tiratanam  parinâyakaratanam  êva  sattamam.  Parôsahassafh  khôpanassa  puilâ  lhavanli  sârâ 
vîraggarûpâ  parasênappamaddanâ.  Sô  imam  pathavim  sâgarapariyantam  adandêna  asatthéna 
dhamména  ahhividjîy a  adjdjhâvasati.  Satché  khôpanâgârasmâ  anagâriyam  pahbadjdjati  arahafh 
hôti  sammâsambuddhô  làkê  vivattatchtchhaddô^.  «  Il  y  a,  ô  Religieux,  ti'ente-deux  signes  ca- 
«  ractéristicpies  d'un  grand  homme;  le  grand  homme  qui  en  est  doué  voit  s'ouvrir  devant 
"lui  deux  voies  et  non  une  autre.  S'il  préfère  le  séjour  de  la  maison,  il  devient  un  roi 
(1  Tchakkavatti ,  juste,  roi  de  justice,  maître  des  quatre  points  de  l'horizon,  victorieux, 
«  ayant  acquis  la  propriété  des  campagnes,  possesseur  des  sept  joyaux.  Voici  maintenant 
"  quels  sont  les  sept  joyaux  qu'il  possède;  ce  sont  :  le  joyau  de  la  roue,  le  joyau  de  l'élé- 
«  phant,  le  joyau  du  cheval,  le  joyau  de  la  pierre  précieuse,  le  joyau  de  la  femme,  le  joyau 
«  du  maître  de  maison,  le  joyau  du  général,  qui  fait  le  septième.  Il  a  plus  de  mille  fils, 
"  braves ,  ayant  la  forme  et  les  membres  des  héros ,  sachant  écraser  les  armées  de  leurs 
«  ennemis.  Pour  lui,  il  réside  [dans  la  màison],  après  avoir  soumis  cette  terre  jusqu'aux 
<i  limites  de  l'Océan,  en  n'employant  ni  le  châtiment,  ni  le  glaive,  et  par  la  justice  seule. 


'  Lalha  vislara,  f.  12  t  du  man.  A;  man.  Soc. 
asiat.  f.  1  1  a;  Rgya  tch  er  roi  pa,  t.  Il,  p.  20. 

-  Lolita  vislara,  {.  12  h  du  man.  A;  f.  11  a  du 
man.  Soc.  asiat.  et  Rgja  Ich'er  roi  pa,  t.  Il,  p.  20. 


^  Lakhliana  sutta,  dans  Dîgh.  nih.  f.  166  h;  Am- 
ballha  sutta,  ibid.  p.  2  4  a;  Mahâpadhâna  satta,  ibid. 
f.  69  b  et  70  a.  On  voit,  par  l'identité  des  expres- 
sions, qu'il  s'agit  ici  d'un  type  conventionnel. 
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«Si  au  contraire  il  sort  de  la  maison  pour  se  faire  mendiant,  alors  il  devient  Arhai, 
»  parfaitement  et  complètement  Buddha,  n'ayant  que  du  dégoût  pour  le  monde.  » 

Il  est  impossible  de  méconnaître  l'identité  fondamentale  de  ces  deux  exposés  ;  il  est  évi- 
dent qu'ils  partent  tous  deux  d'un  même  original.  Les  dilférences  de  rédaction  que  l'on 
remarque  entre  la  formule  sanscrite  et  la  formule  pâlie  s'expliquent  aisément  par  la  diffé- 
rence des  temps  et  des  lieux;  elles  ne  portent  pas  d'ailleurs  sur  des  points  importants.  Si 
même  nous  possédions  des  manuscrits  plus  anciens,  il  est  quelques-unes  de  ces  différences 
dont  on  pourrait  découvrir  directement  l'origine.  Passons-les  rapidement  en  revue.  Dans 
la  rédaction  sanscrite,  parmi  les  épithètes  du  roi  Tchakravartin ,  nous  trouvons  le  titre  de 
tchaturagga,  auquel  on  ne  peut  guère  assigner  d'autre  sens  que  celui  de  »  ayant  les  quatre 
«  corps  d'armée.  »  Dans  la  rédaction  pâlie,  au  contraire,  on  lit  tchâturanta,  mot  où  l'allon- 
gement de  la  voyelle,  marque  de  dérivation,  semble  annoncer  un  adjectif  d'une  composi- 
tion plus  perfectionnée  que  le  tchaturagga  sanscrit;  littéralement  cette  épithète  signifie  seu- 
lement ceci  :  «  celui  qui  a  les  quatre  extrémités ,  >■  c'est-à-dire ,  comme  le  disent  les  Brah- 
manes avec  d'autres  mots,  «  celui  qui  est  vainqueur  de  l'univers  jusqu'aux  quatre  coins  de 
«  l'horizon.  »  Les  deux  expressions  ne  sont  pas  grandement  éloignées  l'une  de  l'autre;  car 
il  faut  que  le  monarque  souverain  soit  à  la  tête  d'une  armée  composée ,  selon  les  idées  in- 
diennes, de  quatre  corps  de  troupes,  pour  porter  la  victoire  jusqu'aux  limites  de  l'univers. 
Eh  bien ,  je  ne  doute  pas  que  cette  différence  elle-même  ne  disparût  dans  quelqu'une  de 
ces  anciennes  écritures  que  la  sagacité  de  J.  Prinsep  a  si  heureusement  déchiffrées.  Si  le 
lecteur  exercé  veut  bien  se  remettre  sous  les  yeux  la  forme  du  t  et  celle  du  g  dans  les  in- 
scriptions de  Piyadasi  et  dans  celles  des  cavernes  de  l'ouest  de  l'Inde ,  il  reconnaîtra  qu'il 
n'y  a  rien  de  si  facile  à  confondre  que  ces  deux  consonnes,  surtout  lorsqu'elles  forment  la 
seconde  partie  d'un  groupe.  On  a  donc  pu  lire  très-facilement  tchâturanta  pour  tchaturagga, 
et  réciproquement.  Quant  à  moi,  je  crois  que  la  leçon  la  meilleure  et  la  plus  authentique 
doit  être  celle  de  tchaturagga. 

Dans  la  rédaction  sanscrite  nous  ne  voyons  pas  de  trace  de  cette  épithète  curieuse  de 
djanapadatthâvarijappatta ,  qui  veut  dire  littéralement,  «  qui  a  acquis  la  propriété  immobi- 
"  lière  des  campagnes.  «Serait-ce  que  cette  épithète  aurait  été  ajoutée  plus  tard,  à  Ceylan 
peut-être,  et  sous  l'influence  d'un  système  qui  attribuait  aux  rois  la  propriété  exclusive 
des  terres  ? 

Parmi  les  épithètes  des  mille  fils  du  monarque  souverain,  nous  trouvons  dans  la  ré- 
daction sanscrite  vîrânâm  varâggarûpinâm,  «  héros,  ayant  une  forme  et  des  membres  par- 
«  faits ,  »  et  dans  la  rédaction  p3L\ie,vîraggarûpâ,  «  ayant  la  forme  et  les  membres  des  héros.  ■> 
Il  est  bien  évident  que  ces  deux  leçons  sortent  l'une  de  l'autre,  soit  par  développement, 
soit  par  contraction.  La  seconde  supposition  me  paraît  la  plus  vraisemblable,  et  j'aime 
mieux  croire  que  viraggarûpâ  est  une  contraction  plus  ou  moins  factice  de  vîrâ  varâgga- 
râpinah ,  que  d'admettre  que  cette  seconde  leçon  s'est  développée  postérieurement  à  la 
première. 

Enfin  la  dernière  et  peut-être  la  plus  singulière  des  différences  que  présentent  nos  deux 
textes,  c'est  que  la  version  pâlie  a  tchhadda  au  lieu  de  tchhanda,  c'est-à-dire  vomissement 
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au  lieu  de  désir.  Lorsque  l'homme  prédestiné  à  l'une  des  deux  destinées  supérieures  dont 
il  a  été  parlé,  devient  Buddha,  le  Lolita  vistara  le  désigne  par  cette  épithète  vântatchhan- 
darâga,  qui  signifie  littéralement ,  «  celui  qui  a  vomi  tout  désir  et  toute  passion.  »  Cette 
image  un  peu  crue,  mais  familière  aux  Indiens,  a  laissé  sa  trace  dans  la  rédaction  pâlie; 
toutefois  elle  s'y  est  transformée  d'une  manière  bizarre  :  les  termes  que  j'ai  traduits  par 
«  n'ayant  que  du  dégoût  pour  le  monde,  »  lôkê  vivattatchhaddô ,  signifient  mot  pour  mot, 
«  cui  vomitas  excitas  erga  mundum.  »  Ici  encore,  il  semble  que  la  version  pâlie  résulte  du 
texte  sanscrit,  ou  mal  lu,  ou  bouleversé  dans  ses  termes:  de  vanta  vient  vivatta;  de  tchhanda, 
tchhadda;  et  peut-être  lôké  n'est-il  que  la  transformation  de  râga.  Le  sens  qui  résulte  de 
cette  nouvelle  rédaction  du  texte  n'est  pas  fort  éloigné  de  celui  que  donne  la  version  sans- 
crite; mais  il  en  diffère  en  ce  qu'il  est  obtenu  d'une  manière  indirecte  et  au  moyen  d'une 
expression  tourmentée,  tandis  que  la  version  du  Lalita  vistara  est  aussi  simple  pour  le 
fond  que  pour  la  forme.  Il  se  peut  qu'ici  encore  on  doive  recourir  à  une  cause  première 
aussi  peu  importante  que  la  figure  des  lettres.  Le  double  dda  et  le  nda  se  ressemblent  con- 
sidérablement dans  l'écriture  singhalaise;  on  en  doit  dire  autant  du  double  tta  et  du  nta. 
Il  ne  serait  donc  pas  impossible  que  la  rédaction  du  texte  pâli ,  tel  que  nous  le  possédons 
actuellement,  n'eût  eu  lieu  que  postérieurement  à  l'arrivée  des  écritures  canoniques  à  Cey- 
lan,  et  que  consignée  d'aJjord  dans  un  caractère  bien  moins  arrêté  que  le  sanscrit  de 
nos  jours,  elle  eût  subi  plus  tard,  par  le  fait  des  copistes  ou  des  lecteurs,  les  modifica- 
tions que  je  crois  pouvoir  rapporter  à  la  confusion  de  quelques  signes  plutôt  qu'à  la  diffé- 
rence des  écoles. 

SECTION  II. 

DES   QUATRE-VINGTS   SIGNES  SECONDAIRES. 

Outre  les  trente-deux  Lakchanas  ou  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme  dont  on 
vient  de  voir  les  nobles  effets,  les  Buddhistes  connaissent  encore  quatre-vingts  signes  se- 
condaires dits  Anavyandjana  ou  marques  de  beauté,  auxquels  j'ai  déjà  fait  plus  d'une  al- 
lusion ,  et  qu'il  nous  faut  examiner  pour  avoir  une  idée  complète  du  type  de  perfection 
physique  qu'ils  cherchent  dans  leur  sage  ou  dans  les  fabuleux  monarques  nommés  «  Rois 
«  qui  font  tourner  la  roue.  »  J'en  connais  jusqu'ici  quatre  listes  puisées  à  quatre  sources 
diverses  :  la  première  est  donnée  par  le  Lalita  vistara,  à  la  suite  des  trente-deux  signes 
dits  Lakchanas  ;  la  seconde  forme  la  section  quatrième  du  Vocabulaire  pentaghtte;  la  troi- 
sième a  été  publiée  par  M.  Hodgson,  d'après  le  Dharma  saggraha;  la  quatrième  et  der- 
nière est  empruntée  au  Dharma  pradîpikâ  singhalais^  Les  trois  premières  sont  rédigées 
en  sanscrit,  la  dernière  l'est  en  pâli;  c'est  la  seule  de  ce  genre  que  j'aie  rencontrée  jus- 
qu'ici, car  à  la  différence  des  trente-deux  Lakchanas ,  les  quatre-vingts  signes  secondaires 
ne  se  trouvent  ni  dans  le  Lakkhana  sutta  ni  dans  le  Mahâpadhâna  sutta  pâlis.  Comme  les 

'  Lalita  vistara,  ï.  61  h  du  manuscrit  A;  f.  58  h,  p.  gi;  Journ.  as.  Soc.  oj  Great-Brilain ,  t.  II,  p.  3i5; 
man.  Soc.  asiat.  comparé  au  Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  Il,  Dharma  pradipihâ,  f.  7  i  ;  Vocabul.  pentagl.  sect.  iv; 
p.  108;  Hodgson,  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  V,       A.  Rémusat,  Mélanges  asiat.  t.  I,  p.  170  et  suiv. 
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livres  qui  m'ont  fourni  ces  quatre  listes  sont  les  mêmes  que  ceux  auxquels  j'ai  emprunté 
tout  à  l'heure  l'énumération  des  trente-deux  signes  de  perfection,  je  continuerai  à  les  dé- 
signer par  les  mêmes  lettres  :  ainsi  l'expression  qui  suivra  le  premier  chiffre  étant  celle 
du  Lolita  visiara,  V  désignera  le  Vocabulaire  pentaglotte,  H  la  liste  du  Dharma  saggraha 
publiée  par  M.  Hodgson ,  etD  celle  du  Dharma  pradipikâ  singhalais.  Déplus  je  suivrai,  pour 
l'examen  des  signes  secondaires ,  la  méthode  que  j'ai  appliquée  aux  marques  de  la  beauté. 

1.  TugganaJîhah ;  V3  tumraganakhah ;  H3 ,  D5  tagganakhatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a 
«les  ongles  bombés;  »  suivant  les  interprètes  tibétains,  relevés.  La  leçon  du  Vocabulaire 
pentaglotte  est  très-fautive;  mais  on  peut  l'expliquer  en  partie  en  supposant  que  le  groupe 
nga  J  aura  été  lu  à  tort  i-ga  jt;  l'écriture  Randjâ  donnerait  aisément  lieu  à  une  confusion 
de  ce  genre.  Quoi  qu'il  en  soit,  on  remarquera  ici  deux  choses  :  la  première,  que  deux 
de  nos  listes  sont  unanimes  quant  à  la  place  de  ce  caractère;  la  seconde,  que  la  liste 
pâlie  du  Dharma  pradipikâ  le  présente  sous  la  forme  d'un  terme  abstrait,  comme  fait  la 
liste  de  Hodgson ,  de  cette  manière  :  «  la  qualité  d'avoir  les  ongles  bombés.  »  Cet  accord 
se  continuera  généralement  dans  la  suite  des  deux  listes;  je  le  signale  au  début  de  cette 
analyse  comme  un  des  traits  les  plus  frappants  de  l'analogie  des  autorités  népalaises  et  des 
textes  singhalais  en  ce  qui  touche  ce  point  important  de  la  doctrine. 

2.  Tâmranakhah  ;  Vi  âtamranakhah  ;  Hi  âtâmranakhatâ ;  tamhanakhatâ.  Ce  carac- 
tère signifie  :  «  Il  a  les  ongles  de  la  couleur  du  cuivre  rouge.  »  Les  Tibétains  ne  l'entendent 
pas  autrement.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  n'est  ici  fautif  que  par  l'abrègement  de  la  se- 
conde voyelle.  Du  reste  il  s'accorde  avec  la  liste  de  M.  Hodgson  pour  faire  précéder  le 
mot  tâmra,  «  cuivre,  »  de  la  préposition  â  qui  ajoute  ici  l'idée  de  «  analogue  à,  tirant  sur.  » 
La  liste  singhalaise  se  rapporte  ici  à  celle  du  Lalita  vistara.  En  résumé,  nos  quatre  listes 
se  divisent  en  deux  groupes ,  dont  l'un  exprime  ainsi  ce  caractère  tiré  des  ongles ,  «  il  a 
«  les  ongles  couleur  de  cuivre  rouge,  »  et  dont  l'autre  le  rend  avec  une  nuance  légère,  «  il 
'<  a  les  ongles  tirant  sur  la  couleur  du  cuivre  rouge.  » 

3.  Snigdhanakhah ;  V2  snigdhanakhah ;  H2  snigdhanakhatâ ;  D6  siniddhanakhatâ.  Ce  ca- 
ractère signifie ,  «  Il  a  les  ongles  lisses  ;  »  les  Tibétains  l'entendent  de  la  même  manière. 
Dans  la  liste  du  Dharma  pradipikâ,  le  mot  siniddha  est  l'altération  pâlie  du  sanscrit  snig- 
dha,  «  lisse,  poli,  luisant.  »  Cette  liste  recule  ce  caractère  un  peu  plus  bas  que  les  autres 
autorités  qui  sont  entre  mes  mains  ;  cela  vient  de  ce  qu'elle  débute  par  la  description  des 
doigts,  avec  laquelle  elle  mêle  celle  des  ongles.  Malgré  ces  différences,  il  n'en  est  pas 
moins  évident  que  nos  quatre  listes  commencent  par  des  caractères  très-voisins  les  uns 
des  autres,  à  la  différence  des  listes  des  Lakchanas,  qui,  comme  nous  l'avons  vu,  montrent 
en  ce  point  de  notables  divergences. 

A.  Vrîttâggulih ;  \li  vintâggulih ;  D3  vattaggalitâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  doigts 
«  arrondis,  »  comme  l'entendent  les  Tibétains.  Il  est  reproduit  d'une  manière  fautive  par 
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le  Vocabulaire  pentaglotte,  et  manque  dans  la  liste  du  Dharma  saggraha  népalais,  peut-être 
par  un  oubli  du  copiste. 

5.  Tchitrâggulih  ;  V6  pariaggulih;  Uli  tchhatrâggulitâ ;  T>  i  tchitâggulitâ.  Ce  caractère  si- 
gnifie, «  Il  a  les  doigts  beaux;  »  mais  la  variété  des  leçons  que  présentent  nos  quatre  listes 
me  laisse  dans  l'incertitude  sur  le  sens  véritable.  Le  Lalita  vistara  a  tchitra  aggulih,  com- 
posé qui  n'est  guère  susceptible  d'un  autre  sens  que  de  celui  que  je  propose.  Cependant 
les  Tibétains,  d'après  la  traduction  de  M.  Foucaux,  y  voient  le  sens  de  long,  pour  lequel 
on  attendrait  dîrgha.  La  leçon  du  Dharma  pradîpikâ  singhalais  donne  lieu  à  cette  incerti- 
tude particulière,  que  si  tchita  est  le  substitut  de  tchitra,  c'est  tchitta  qu'on  devrait  écrire; 
et  qu'au  contraire,  si  tchita  est  la  leçon  régulière,  on  pourrait  le  traduire  par  couvert, 
plein,  comme  j'ai  proposé  de  le  faire  pour  le  n"  16  des  signes  dits  Lakchanas  qui  se  rap- 
porte aux  épaules^,  de  cette  manière,  «il  a  les  doigts  pleins;»  mais  je  crains  qu'on 
n'objecte  que  ce  sens  rentre  presque  complètement  dans  la  définition  des  doigts  arrondis 
du  n°  k.  J'avoue  que  je  ne  puis  rien  faire  de  la  leçon  de  la  liste  népalaise  tchhatrâggulih , 
«  il  a  les  doigts  en  forme  de  parasol.  »  Faut-il  voir  ici  une  allusion  à  ces  doigts  réunis 
par  une  sorte  de  membrane,  dont  il  semble  que  parlent  les  Tibétains,  mais  dont  j'ai 
suspecté  plus  haut  la  réalité?  Je  ne  le  pense  pas,  et  j'aime  mieux  supposer  que  tchhatra 
est  une  faute  de  copiste  pour  tchitra.  Enfin  que  devra-t-on  faire  du  pariaggulih  du  Voca- 
hulaire  pentaglotte,  que  Rémusat  proposait  de  traduire  par  «  doigts  ronds  »  C'est  unique- 
ment par  conjecture  que  je  place  ici  cet  énoncé;  mais  le  Vocabulaire  pentaglotte  s'accor- 
dant  sur  les  autres  caractères  tirés  de  cette  partie  du  corps  avec  les  trois  listes  ^collatérales , 
pariaggulih  doit  remplir  la  place  vacante  de  tchitrâggulih. 

6.  Anupurvatchitrâggulih  ;  V5  anupûrvaggalih  ;  H5  anupûrvâggulitâ ;  D2  anapubbaggulitd. 
Ce  caractère  signifie,  «  11  a  les  doigts  effilés,  »  comme  l'ont  bien  vu  les  Tibétains;  mais  en 
traduisant  ainsi,  j'omets  le  mot  tchitra,  qui  suit  anupûrva  et  qui  fait  répétition  avec  le 
n"  5,  lequel,  ainsi  qu'on  l'a  vu,  donne  lieu  à  quelques  difficultés.  Pour  traduire  exacte- 
ment le  n"  6  du  Lalita  vistara,  il  faudrait  dire  :  "  Il  a  les  doigts  beaux  et  effilés.  »  Cepen- 
dant, comme  le  Lalita  vistara  est  seul  à  répéter  le  mot  tchitra,  je  crois  qu'il  est  nécessaire 
de  l'omettre  dans  une  traduction  destinée  à  reproduire  systématiquement  l'ensemble  des 
caractères  secondaires  dits  Anuvyandjana.  Et  à  ce  sujet  je  dirai  que  cette  répétition  du  mot 
tchitra  ne  doit  pas  étonner  en  ce  qui  touche  le  Lalita  vistara,  qui  est  moins  une  énumération 
systématique  des  quatre-vingts  signes  secondaires  de  beauté,  que  la  description  suivie  et 
jusqu'à  un  certain  point  oratoire  de  l'homme  qui  possède  ces  caractères.  C'est  là  une  re- 
marque qu'il  ne  faut  pas  perdre  de  vue,  parce  que  c'est  ainsi  qu'a  dû  commencer  l'énumé- 
ration  de  ces  caractères  :  on  en  a  parlé  longtemps  par  tradition  avant  de  les  cataloguer 
d'une  manière  régulière;  et  des  listes  comme  celles  du  Dharma  saggraha  et  du  Dharma  pra- 
dîpikâ sont  certainement  postérieures  à  des  textes  comme  ceux  du  Lalita  vistara.  On  com- 
prend alors  que  les  répétitions  qui  pouvaient  s'être  glissées  dans  les  textes  ont  dû  néces- 

'  Voy.  ci-dessus,  p.  568.  —  -  Mélanges  asiat  t.  I,  p.  170. 
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sairement  disparaître  des  listes.  Quant  au  sens  du  seul  élément  qui  doive  subsister,  celui 
d'anupûrva,  il  doit  être  exactement  rendu  par  effdé,  puisque  anupûrva  s'applique  à  tout  ce 
qui  se  développe  successivement  dans  un  ordre  régulier. 

7.  Gûdhaçirah;  V7  nighûdhapirah  ;  H6  gûdhaçiratâ;  T>àg  niggulhasirasatâ.  Ce  caractère 
signifie,  «  Il  a  les  veines  cachées,  »  comme  l'entendent  les  Tibétains;  c'est  évidemment  un 
effet  de  la  rondeur  et  de  la  plénitude  de  formes  rebondies.  Aussi  A.  Rémusat  le  com- 
mentait-il fort  bien  par  ces  mots  :  «  veines  profondes  c[ui  ne  font  point  saillie  au  dehors  ^  » 
On  reconnaît  aisément  en  quoi  est  fautif  le  Vocabulaire  p entag lotte ,  qui  confond  d'ordinaire 
5  ou  f  avec  p.  Ce  caractère  est  exprimé  dans  le  Dharma  pradipikâ  avec  une  particularité 
d'orthographe  qui  ne  peut  cependant  faire  difficulté  ;  il  s'agit  de  l'addition  d'une  nasale  g 
après  la  préposition  ni,  addition  qui  est  dans  l'esprit  du  singhalais  :  niggulha  revient  donc 
au  pâli  nigulha,  qui  est  lui-même  le  sanscrit  nigûdha. 

8.  Gûdhagulphah  ;  Yq  gûdhagulphah  ;  ïlS  gûdhagulphatâ;  T>j  nigulhagôpphakatâ.  Ce  ca- 
ractère signifie,  «  Il  a  la  cheville  cachée  »  ou  couverte,  comme  l'entendent  les  Tibétains.  Le 
Vocabulaire  pentaglotte  est  encore  ici  incorrect;  les  autres  listes  s'accordent  entre  elles,  sauf 
celle  des  Singhalais,  qui  lit  nigulha  au  lieu  de  gâdha.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  omet  ici 
la  préposition  ni  qu'il  avait  admise  pour  l'article  précédent;  en  ce  point  il  est  correct,  sauf 
toutefois  la  mauvaise  orthographe  de  dh  pour  dh. 

9.  Ghanasandhih  ;  V8  nirgramthipirah  ;  H7  nigranthiçiratâ.  Ce  caractère  signifie  :  «  Il  a  les 
<■  articulations  solides.  »  Cependant  les  interprètes  tibétains  le  traduisent,  d'après  M.  Fou- 
caux,  par  «  les  articulations  invisibles;  »  ce  qui  semble  indiquer  que  ghana  a  été  pris  par 
eux  dans  le  sens  d'impénétrable,  pour  dire  que  les  articulations  sont  engagées  dans  un  corps 
si  plein  et  si  charnu  qu'elles  ne  sont  pas  apparentes.  Quant  à  la  leçon  de  la  liste  népalaise , 
et  aussi  à  celle  du  Vocabulaire  pentaglotte  (sauf  la  faute  déjà  signalée  qui  la  termine),  elle 
s'éloigne  au  premier  abord  sensiblement  de  la  version  du  Lolita  vistara;  elle  signifie  :  «  H  a 
«  les  veines  ou  les  muscles  sans  nœuds.  »  Cette  divergence  n'est  cependant  pas  aussi  con- 
sidérable qu'on  le  pourrait  croire  ;  car  dire  d'un  homme  que  les  muscles  de  ses  membres 
n'ont  pas  de  nœuds ,  c'est  dire  quelque  chose  de  bien  semblable  à  ceci ,  que  «  ses  articula- 
"  tions  ne  sont  pas  apparentes.  »  On  sait  le  vague  qui  existe  sur  la  signification  propre  du 
mot  çira,  qu'on  prend  dans  les  diverses  acceptions  de  «  veine,  nerf,  muscle,  tendon;  «  et 
l'on  conçoit  de  même  que  les  points  où  les  membres  s'attachent,  c'est-à-dire  les  points  de 
sandhi,  puissent  être  attribués  à  la  rencontre  des  çira.  Je  n'ai  donc  pas  hésité  à  mettre  sur 
le  même  rang  nos  trois  listes  ;  il  eût  fallu  sans  cela  constater  une  lacune ,  soit  dans~  le  La- 
lita  visiara,  soit  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  le  Dharma  saggraha  réunis.  Je  n'ai  pas 
indiqué  la  présence  de  cet  attribut  pour  la  liste  singhalaise  ;  il  y  doit  cependant  exister, 
car  je  trouve,  sous  le  n°  A8,  un  caractère  ainsi  conçu,  sirasatâ,  caractère  incomplet  que 
le  copiste  de  mon  exemplaire  du  Dharma  pradipikâ  n'avait  sans  doute  pu  lire  en  entier 

'  Mélanges  asiat.  t.  I,  p.  i-^o. 
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sur  son  original ,  ou  qu'il  n'y  avait  pas  trouvé ,  car  il  a  laissé  à  gauche  de  sirasatâ  un  blanc 
destiné  à  marquer  la  lacune  d'un  mot.  Le  Dharma  pradîpikâ  ayant  donné,  sous  le  n°  4^9, 
un  caractère  correspondant  au  n"  7  du  Lalita  vistara,  il  est  très-probable  que  nous  de- 
vrions trouver  ici  l'analogue  du  n°  7  de  la  liste  népâlaise. 

10.  Avichamasamapâdah  ;  Vio  avisamapâdah  ;  H9  avichamapâdatâ ;  D8  samapâdatâ.  Ce 
caractère  signifie,  «  Il  a  les  pieds  égaux  et  non  inégaux;  »  et  les  Tibétains  l'entendent  exac- 
tement de  la  même  manière.  Les  trois  autres  listes  s'accordent  pour  ce  sens,  les  unes  di- 
sant, «  Il  a  les  pieds  non  inégaux,  »  et  la  dernière,  «  La  qualité  d'avoir  les  pieds  égaux.  » 
Ici  encore  nous  trouvons  dans  l'énoncé  du  Lalita  vistara  la  trace  d'un  développement  qui 
a  disparu  des  autres  listes  qui  sont  des  énumérations  plus  techniques.  Et  ce  développe- 
ment qui  consiste  à  joindre  à  l'affirmation  du  positif  celle  de  l'absence  du  négatif,  est  tout 
à  fait  dans  l'esprit  du  Buddhisme;  on  en  rencontre  d'aussi  fréquents  exemples  dans  les 
livres  du  Sud  que  dans  ceux  du  Nord. 

1 1.  Ajatapâdapârchnih.  Ce  caractère,  qui  manque  dans  les  trois  autres  listes,  signifie, 
«  Il  a  le  talon  large ,  »  ou  «  gros ,  »  suivant  les  Tibétains. 

1 2 .  Snigdhapânilêkhah  ;  V/i5  snigvapânilêkhah  ;  YLklx  snigdhapâiiilêkhita ;  Dào  rutchirasan- 
thânalêkhatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  lignes  de  la  main  lisses,  »  ou,  comme  disent 
les  Tibétains,  «brillantes.»  Le  Lalita  vistara,  qui  a  suivi  jusqu'à  présent  avec  assez  de 
régularité  l'ordre  des  trois  autres  listes ,  s'en  écarte  considérablement  ici ,  en  passant  de 
la  description  des  pieds  à  celle  des  mains.  On  reconnaît  sans  peine  la  cause  de  la  mau- 
vaise leçon  du  Vocabulaire  pentaglotte ;  le  copiste  a  confondu  les  groupes  dha  et  gva.  Dans 
l'énoncé  de  la  liste  népâlaise  il  faut  lire  lêkhatâ  au  lieu  de  lékhita.  Quant  à  celui  de  la 
liste  du  Dharma  pradipikâ  singhalais,  il  doit  se  traduire  ainsi  :  «Il  a  les  lignes  belles  et 
«  semblables  ;  »  il  faut  entendre  par  là  les  lignes  de  la  main ,  car  dans  cette  liste  ce  carac- 
tère vient  le  dernier  de  tous  ceux  qui  se  rapportent  à  la  main.  Je  crois  que  nous  trouvons 
ici  réunis  sous  un  même  article  deux  caractères  que  le  Lalita  vistara  sépare  en  deux  nu- 
méros. Les  lignes  dites  rutchira  ou  belles  répondent  aux  lignes  snigdha  ou  lisses  des  autres 
énumérations;  et  les  lignes  de  la  main  sanihâna  ou  semblables  répondent  aux  talya,  «  sem- 
«  blables  ou  égales ,  »  du  Lalita,  que  nous  allons  voir  sous  le  numéro  suivant. 

13.  Talyapânilékhah.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  lignes  de  la  main  semblables,  »  ou, 
comme  disent  les  Tibétains ,  «  régulières.  »  Cet  attribut  manque  dans  les  autres  listes ,  sauf 
dans  celle  des  Singhalais,  où,  comme  je  le  disais  tout  à  l'heure,  il  est  réuni  au  caractère 
des  lignes  belles  ou  lisses.  Toutefois  je  trouve  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  un  énoncé  très- 
fautif  et  même  incomplet,  qui,  s'il  ne  représente  pas  directement  ce  caractère,  en  doit 
être  ou  la  transformation  altérée,  ou,  si  on  l'aime  mieux,  l'analogue  et  la  substitution.  Il 
est  placé  sous  le  n°  44  et  ainsi  conçu,  ><  Kulapatrîçasu,  »  c'est-à-dire,  selon  l'interprétation 
d'A.  Rémusat,  «  mains  délicates  comme  un  tissu  de  Kieou-lo,  »  ou,  selon  le  mandchou, 
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«  comme  le  coton  K  »  Pour  retrouver  ce  sens,  il  suffirait  de  lire  tâla,  ■<  coton,  »  au  lieu  de 
kula,  et  sadrïça  au  lieu  de  patrîça;  mais  il  resterait  une  lacune  plus  ou  moins  considé- 
rable à  la  fin  du  composé,  car  je  n'oserais  substituer  le  mot  pâni,  «  main ,  »  à  la  syllabe  su. 
Quoi  qu'il  en  soit,  deux  points  me  paraissent  évidents  ici  :  l'un,  qu'il  n'est  pas  impossible 
de  retrouver  dans  l'énoncé  sanscrit  le  sens  que  les  Chinois  lui  assignent;  l'autre,  que  si 
cet  énoncé  a  sa  place  quelque  part  dans  cette  énumération  des  caractères  secondaires,  ce 
doit  être  auprès  de  notre  n°  i3,  dont  il  dilFère  par  le  sens,  mais  dont  il  est  l'analogue 
par  suite  de  la  ressemblance  qu'ont  les  deux  mots  talya  et  tâla.  Je  n'hésite  pas  davantage 
à  ramener  ici,  quoique  je  ne  l'entende  pas  entièrement,  le  n"  AS  de  la  liste  népalaise, 
gandhasadrîçasukumârapânitâ ,  «  la  qualité  d'avoir  les  mains  très-douces  et  semblables  au 
«  gandha.  »  Quelle  substance  ou  quel  objet  entend-on  désigner  par  le  gandha?  est-ce  le 
soufre,  ou  le  bouton  de  quelque  fleur.'*  c'est  ce  que  je  ne  saurais  dire.  Ce  doit  être,  selon 
toute  apparence,  un  objet  remarquable  par  sa  douceur,  comme  est  le  coton,  qui  sert  de 
point  de  comparaison  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte. 

14.  Gambhîrapânilêkhah  ;  \li6  gambhîrapânilêkha  ;  H/i5  gamhhirapânilékhitâ  ;  D  87  gam- 
bhirapânilckhatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  les  lignes  de  la  main  profondes,  »  comme 
l'entendent  les  Tibétains.  Nos  quatre  listes  sont  unanimes  sur  ce  point. 

15.  Adjihmapânilékhah  ;  DSg  udjukalêkhatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  les  lignes  de  la 
«  main  non  tortueuses ,  »  comme  l'entendent  les  Tibétains ,  ou  «  droites ,  »  comme  le  disent 
les  Singhalais.  Ce  caractère  manque  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  dans  le  Dharma 
saggraha  népalais. 

16.  Anupûrvapânilêkhah  ;  V4-7  ajatapânilêkhah ;  H46  âyatapâiiilékhitâ ;D3S  âyatalékhatd. 
Ce  caractère  signifie,  «Il  a  les  lignes  de  la  main  allongées,  «  ou,  suivant  les  Tibétains, 
«  très-régulières.  »  Je  crois  que  la  première  traduction  est  préférable ,  parce  qu'elle  est  ap- 
puyée par  la  leçon  des  autres  listes ,  âyata,  «  étendu ,  prolongé.  »  On  ne  fera  pas  difficulté  de 
donner  ici  le  sens  allongé  à  l'adjectif  anupûrva,  puisque  nous  l'avons  traduit  déjà  par 
effilé,  en  parlant  des  doigts,  ci-dessus  sous  le  n"  6.  Il  en  doit  être  de  même  des  lignes 
de  la  main  qui  se  prolongent  en  s' amincissant  jusqu'au  point  oii  elles  disparaissent. 

17.  Vimbôchthah  ;  Vdg  bimpaprativiinba ;  H48  bimbapratibimbôchthatâ ;  D35  rattôHhatâ. 
Ce  caractère  signifie ,  «  Il  a  les  lèvres  comme  le  fruit  du  Vimba ,  »  à  quoi  les  Tibétains 
ajoutent,  «  rouges  conmie  le  fruit  du  A  imba;  »  on  sait  que  le  Vimba  ou  Bimba  est  le  fruit 
rouge  du  momordica  monadelpha,  auquel  les  poètes  comparent  les  lèvres  rougies  par  l'usage 
du  bétel  et  de  l'arec.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  oublie  ici  le  mot  àchiha,  «  lèvre;  »  mais  il 
fait  suivre  vimba  de  prativimba,  «  image,  ressemblance,  »  comme  le  fait  aussi  la  liste  né- 
pâlaise.  Les  Singhalais  se  contentent  de  dire  :  «  La  qualité  d'avoir  les  lèvres  rouges.  » 


'  Mélancjes  asiat.  t.  I ,  p.  172. 
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18.  Nôtchtchaçahdavatchanah  ;  V4-8  nâtyâyatamadnah  ;  H/iy  nâtyâyatavatchanatd  ;  D36 
âyatavadanatâ.  Ce  caractère  signifie ,  «  Il  a  une  voix  dont  le  son  n'est  pas  trop  élevé ,  »  ou , 
comme  disent  les  Tibétains,  «  Le  son  de  sa  voix  est  sans  rudesse,  «  ce  qui  ne  me  paraît  pas 
une  traduction  suffisamment  exacte.  Nos  trois  autres  listes  diffèrent  sensiblement  de  la  dé- 
finition du  Lolita  vistara.  Ainsi  le  Vocabulaire  pentaghtte ,  qui  est  très-fautif,  puisqu'il  lit 
madnah  au  lieu  de  vadanah,  veut  dire  de  deux  choses  l'une,  ou  :  «  Sa  bouche  n'est  pas 
«  trop  grande,  »  ou  «  Son  visage  n'est  pas  trop  allongé;  »  c'est  ce  dernier  sens  que  proposait 
Rémusat,  quand  il  traduisait:  «visage  plein  et  arrondi.  "  La  liste  singhalaise  dit  exacte- 
ment le  contraire  :  «  La  qualité  d'avoir  la  bouche  grande  ou  le  visage  allongé;  »  mais  il  y 
a  certainement  ici  une  faute  qui  consiste  dans  l'omission  de  la  négation.  De  toute  façon 
il  n'est  question,  d'après  ces  deux  listes,  que  de  bouche  ou  de  visage,  mais  non  de  voix 
ni  de  parole.  Ce  dernier  sens  paraît  dans  la  liste  népalaise  :  <•  Sa  voix  n'est  pas  trop  élevée;  » 
mais  il  n'est  exprimé  nettement  que  dans  le  Laliia  vistara.  Entre  ces  sens  divers,  nous  n'a- 
vons pour  nous  décider  que  la  vraisemblance;  or  la  vraisemblance  est,  à  mon  avis  du 
moins,  en  faveur  de  la  liste  singhalaise  et  du  Vocabulaire  pentaghtte  corrigés  l'un  et  l'autre. 
Le  caractère  dont  il  s'agit  ici  doit  être  tiré  du  visage  ou  de  la  bouche ,  par  cela  seul  que  toutes 
nos  listes  s'accordent  à  le  placer  auprès  du  caractère  tiré  des  lèvres.  Entre  la  face  et  la 
bouche,  j'inclineréiis  pour  cette  dernière  partie,  parce  qu'il  est  plus  facile  d'arriver  à  la 
voix  en  partant  de  la  bouche  qu'en  partant  du  visage.  Aussi  pensé -je  qu'on  a,  dans 
l'origine ,  entendu  dire  :  «  Il  n'a  pas  la  bouche  trop  grande  ;  »  et  qu'ensuite  confondant 
vadana,  «  la  bouche,  »  avec  vatchana,  «  la  parole,  »  quelque  copiste  aura  cru  qu'il  s'agissait 
de  la  voix,  dont  il  sera  parlé  plus  bâs,  et  qu'une  fois  cette  opinion  entrée  dans  son  esprit, 
il  aura  substitué  à  nâtyâyata,  «  pas  trop  long,  »  le  mot  nôtchtcha,  »  pas  élevé.  »  Cette  der- 
nière substitution  serait  fort  aisée  à  comprendre,  si  l'on  supposait  que  le  mot  nâtyâyata  s'est 
présenté  dans  le  principe  sous  une  forme  populaire,  comme  celle  qu'il  aurait  en  pâli, 
nâtchtchâyata. 

19.  Mrîdatarunatâmradjihvah  ;  V5o,  5i,  62  mrïtadjihvah  ,  tanadjihvah  ,  raktadjihvah  ; 
H49,  5o,  02  mrïdudjihvatâ ,  tanudjihvatâ,  raktadjihvatâ;  D46  madatanutarattadjihvatâ.  Ce 
caractère  signifie  :  «  Il  a  la  langue  douce,  délicate  et  couleur  de  cuivre  rouge.  »  Les  Tibé- 
tains, au  lieu  de  délicate,  disent  souple,  ce  qui  est  une  traduction  incomplète  de  ianu  et  un 
peu  libre  de  tarana;  cette  dernière  le(;on,  d'ailleurs,  me  paraît  devoir  être  abandonnée  en 
présence  du  témoignage  unanime  des  trois  autres  listes  qui  ont  ianu,  tout  en  l'écrivant 
deux  fois  fautivement  tana  et  tanuta,  et  surtout  parce  que  nous  trouvons  sous  le  n°  12  des 
Lakchanas  ce  caractère  d'une  langue  mince  déjà  positivement  exprimé.  Il  arrive  cependant 
plus  d'une  fois  que  les  caractères  secondaires  ne  sont  que  la  répétition  d'un  des  trente- 
deux  signes  ou  Lakchanas,  ou  qu'ils  n'y  ajoutent  que  des  traits  de  peu  d'importance  :  l'ad- 
dition ici  consisterait  uniquement  dans  le  terme  de  tâmra,  «  couleur  de  cuivre  rouge ,  » 
que  nos  trois  autres  listes  remplacent  par  rahta,  ou  ratta,  «  rouge.  »  On  remarquera  de  plus 
que  ces  listes  font  trois  articles  de  ces  attributs  relatifs  à  la  langue,  attributs  que  le  I^alita 
vistara  exprime  en  un  seul  terme  composé.  Cette  circonstance  vient  encore  à  l'appui  de 
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l'observation  que  j'ai  déjà  faite  et  plusieurs  fois  répétée  sur  le  caractère  peu  systématique 
de  l'exposé  du  Lolita  vistara  ^. 

20.  Gadjagardjitâhhistanitamêghasvara  madhura  mandju  ghôcha;  V53  et  54  djvamuta- 
ghôchah,  tchârusvarah  ;  H5i  et  53  mêghagardjitaghôchatâ,  madhuratchârumandjusvaratâ. 
Ce  caractère  signifie  :  «  Sa  voix  douce  et  belle  a  le  son  du  cri  de  l'éléphant  ou  du  nuage 
«  qui  tonne.  »  M.  Foucaux  traduit  également  dans  ce  sens  d'après  le  Lalita  vistara  tibétain. 
Nos  deux  autres  listes  disent  la  même  chose  avec  un  peu  plus  de  précision  et  aussi  plus 
de  netteté.  De  ce  caractère  unique  elles  font  deux  attributs ,  de  cette  manière  :  «  L'état 
'1  d'avoir  la  voix  semblable  au  grondement  du  nuage;  fétat  d'avoir  une  voix  douce,  agréable 
«  et  belle  ;  »  la  vraisemblance  veut  en  effet  que  ces  attributs  soient  distingués  les  uns  des 
autres.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  nous  donne  l'expression  la  plus  concise;  seulement  il 
est  singulièrement  incorrect  en  lisant  djvamuta,  au  lieu  de  djîmâta,  «  nuage.  »  La  liste  sin- 
ghalaise  omet  ces  deux  caractères. 

21.  Paripûrnavyaûdjanah  ;  V2li  paripûrnavyandjanah  ;  H2  3  paripûrnavyaûdjanatâ;  Di5 
paripunnapurchavyandjanatâ.  Ce  caractère  signifie  :  «  Il  a  les  organes  sexuels  complets.  «  Les 
Tibétains  traduisent  :  «  11  a  les  marques  secondaires  parfaites  et  accomplies  2.  „  Mais  ce 
qui  pj-ouve  que  vyandjana  ne  peut  avoir  ici  le  sens  de  aimvyandjana,  «  marque  secondaire,  » 
c'est  la  leçon  de  la  liste  singhalaise  qui  ajoute  parcha  pour  puracha,  «  les  organes  du  sexe 
«  masculin.  > 

22.  Pralombahclhah  ;  Vài  sthitâdjnanavanatapralamhahutâh.  Ce  caractère  signifie  :  «Il  a 
«  les  bras  longs  ;  »  le  Vocabulaire  pentaglotte  le  développe  et  l'explique  de  cette  manière  : 
«  Debout  et  sans  qu'il  se  baisse,  ses  bras  touchent  à  ses  genoux.  <>  Je  n'hésite  pas  à  recon- 
naître dans  le  texte  confus  et  fautif  du  Vocabulaire  pentaglotte ,  l'expression  même  qui 
forme  le  dix-huitième  des  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme.  J'ai  déjà  fait  plus 
haut  ce  rapprochement  ^,  et  j'ai  montré  que  le  Vocabulaire  pentaglotte  avait  rejeté  parmi 
les  quatre-vingts  Anuvyandjanas  Vun  des  trente-deux  Lakchanas.  Cette  conjecture  est  plei- 
nement confirmée,  aujourd'hui  que  nous  voyons  la  liste  népalaise  et  celle  des  Singhalais 
omettre  de  l'énumération  des  Anuvyandjanas  un  attribut  que  le  Lalita  et  le  Vocabulaire  y 
placent  à  tort. 

2  3.  Cutchigâtrah  vastusampannah  ;  V 2  1  sûtchigâtrah  ;  H20  çutchigâtratâ  ;  D60  vimala- 
gattatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Ses  membres  brillants  sont  vêtus;  »  suivant  les  Tibétains, 
«  Tous  les  vêtements  de  son  corps  sont  purs.  »  La  manière  dont  se  présente  ici  le  texte  du 
Lalita  vistara  annonce  deux  articles  qu'il  faudrait  traduire  ainsi  :  <i  II  a  les  membres  brillants  ; 
«  il  est  couvert  de  vêtements  :  »  en  effet ,  dans  le  texte  même  de  nos  manuscrits ,  chacun  des 
quatre-vingts  caractères  est  suivi  de  la  conjonction  tcha;  or  cette  conjonction  est  répétée  ici 
après  le  premier  comme  après  le  second  terme.  Mais  outre  que  les  interprètes  tibétains  ne 
'  Voy.  ci-dessus ,  p.  585.  —  ^  tigya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  109..  ---  ^  Ci-dessus,  n°  18 ,  p.  569. 
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voient  ici  qu'un  attribut  unique,  qu'ils  rapportent,  à  tort  selon  moi,  plutôt  au  vêtement 
qu'au  corps,  il  est  clair  que  l'idée  principale  est  celle  de  l'éclat  des  membres ,  comme  le  prouve 
le  témoignage  du  Vocabulaire  pentaglotte  et  de  la  liste  népalaise.  En  effet  ces  deux  der- 
nières autorités  ne  parlent  pas  du  vêtement,  ni  dans  cet  article,  ni  dans  aucun  autre  ;  c'est 
là  une  addition  propre  au  Lolita  vistara,  et  qui  tient  au  caractère  plus  développé  de  son 
exposition.  L'addition  d'ailleurs  est  tout  à  fait  conforme  aux  idées  des  Buddhistes  sur  l'in- 
décence de  la  nudité;  et  il  est  aisé  de  comprendre  comment  un  Religieux,  en  parlant 
pour  la  première  fois  des  membres  de  l'homme  supérieur  qu'il  décrit,  n'ait  pu  se  le  fi- 
gurer que  couvert  de  vêtements.  Je  dis  vêtements,  quoique  je  reste  encore  dans  le  doute 
sur  la  lecture  et  la  signification  du  mot  que  je  transcris  vastu,  et  que  nos  trois  manuscrits 
lisent  vamtu;  pour  trouver  ici  le  sens  de  vêtement,  il  faut  substituer  vasira  à  ce  terme 
obscur;  peut-être  même  résulte-t-il  de  la  confusion  des  groupes  tu  et  tra.  On  remarquera 
la  variante  de  la  liste  singhalaise,  qui  substitue  l'idée  de  pur  à  celle  de  brillant,  à  cause 
de  l'analogie  de  signification  qu'offrent  les  mots  çutchi  et  vimala. 

2  4.  Mrïdugâtrah  ;  Va  2  mrïdugâtrah  ;  H21  mridugâtratâ ;  D61  kômalagattatd.  Ce  caractère 
signifie  :  «  Il  a  les  membres  doux.  »  Les  Tibétains  disent  :  «  Son  corps  est  beau  ;  »  j'ignore 
la  raison  de  cette  divergence.  Je  vois  d'autant  moins  de  motifs  pour  modifier  ici  la  signifi- 
cation primitive  de  mrîda,  que  deux  autres  listes  reproduisent  également  ce  même  mot, 
et  que  les  Singhalais  le  remplacent  par  un  synonyme,  kômala,  qui  en  détermine  nette- 
ment le  sens^  On  sait  d'ailleurs  que  le  mérite  d'une  peau  douce  est  ti'ès-recberché  des 
Indiens;  la  légende  d'Açôka,  qui  n'était  pas  aimé  de  ses  femmes  à  cause  de  la  rudesse 
de  sa  peau ,  en  offre  une  curieuse  preuve  ^. 

20.  Viçâlagâtrah  ;  viçuddhagâtrah  ;  H22  viquddhagâtratâ  ;  Y)2']  visuddhagattatâ.Ce 
caractère  signifie ,  «  Il  a  les  membres  larges  ;  »  mais  ici  les  Tibétains  s'éloignent  considé- 
rablement de  l'interprétation  littérale ,  en  traduisant  :  «  Son  corps  est  insensible  à  la  crainte.  » 
Auraient-ils  eu  sous  les  yeux,  pour  adopter  ce  sens,  un  mot  comme  viçârada?  c'est  ce 
que  je  ne  saurais  dire:  ce  qui  me  paraît  très-probable,  c'est  que  nous  n'avons  pas  là  l'ex- 
pression véritable  et  primitive  de  ce  caractère.  Je  doute  même  que  la  leçon  du  Lolita 
vistara,  telle  que  la  donnent  nos  trois  manuscrits,  soit  préférable  à  celle  des  trois  autres 
listes,  qui  lisent  viçuddha,  «  pur  ou  parfait.  »  De  viçuddha  à  viçâla  il  n'y  a  pas  assez  loin 
pour  qu'on  ne  puisse  croire  à  quelque  confusion  de  ces  deux  termes.  Et  si  l'on  admet 
que  viçuddha  ait  exprimé  plutôt  l'idée  de  parfait,  accompli,  que  celle  de  par,  on  comprend 
sans  peine  comment  de  l'idée  de  perfection  un  Indien  a  passé  à  celle  de  largeur  et  de 
développement,  idée  qui  dans  l'Inde  exprime  un  des  attributs  les  moins  contestés  de 
la  perfection  physique.  Ainsi,  malgré  l'apparente  divergence  de  ces  deux  caractères,  «  Il 
«  a  les  membres  larges,  »  et  «  11  a  les  membres  parfaits,  »  je  n'hésite  pas  à  les  placer  dans 
le  même  article,  et  par  suite  à  donner  la  préférence  au  second. 

'  Amarahocha ,  liv.  III,  chap.  11,  st  27,  p.  267,  -  Introduction  à  l'histoire  da  Buddhisme  indien,  1. 1^ 

éd.  Loiseleur.  p.  36o  et  365. 
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26.  Admag âtr ah  ;  Y 2g  adâmbagâtrah ;  R28  adînagâtratâ  ;  1)211  atchinagattatâ.  Ce  caractère 
signifie,  «  Ses  membres  ne  sont  pas  pauvres,  »  ou,  comme  le  disent  les  Tibétains,  «  Son 
«  corps  est  exempt  d'abattement.  »  Les  listes  du  Népal  et  de  Ceylan  sont  d'accord  sur  la  va- 
leur de  cet  attribut;  car  la  leçon  atchina  est,  selon  toute  apparence,  une  faute  pour  adîna, 
et  je  m'aperçois  même  que  dans  mon  manuscrit  le  signe  du  tcM  est  surchargé  et  peu 
lisible.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  est  plus  gravement  incorrect,  et  la  traduction  que  pro- 
posait A.Rémusat  pour  cet  article,  «  membres  sans  courbure,  »  donnerait  à  supposer  qu'il 
faut  trouver  adambha  dans  adâmba;  mais,  correction  pour  correction,  je  préfère  encore 
supposer  que  le  copiste  du  Vocabulaire  pentaglotte  a  eu  sous  les  yeux  et  a  mal  transcrit 
adîna,  le  même  terme  que  les  autres  listes.  Je  ne  crois  pas  d'ailleurs  que  adambha  puisse 
être  employé  au  sens  physique. 

27.  Anunnatagâtrah ;  V3o  utsadagâtrali ;  H29  utsâhagâtratâ;  D23  anmsannâsannasabba- 
gattatâ.  Ce  caractère  signifie  :  «  Ses  membres  n'offrent  pas  de  saillie.  »  Les  Tibétains  disent , 
«  Son  corps  est  bien  régulier,  »  ce  qui  me  paraît  un  peu  trop  vague.  Cet  article  d'ailleurs 
exige  une  attention  particulière  à  cause  de  la  divergence  que  présentent  les  énoncés  des 
diverses  listes.  La  traduction  que  je  viens  de  donner  se  rapporte  au  texte  du  Lalita  vistara; 
mais  elle  serait  inexacte  pour  les  trois  autres  définitions.  Ainsi  celle  du  Vocabulaire  penta- 
glotte ne  peut  signifier  autre  chose  que,  «  Il  a  les  membres  rebondis,  «  et  ç'est  à  peu  près 
de  cette  manière  que  l'entendait  A.  Rémusat,  quand  il  traduisait  :  «  corps  d'un  embon- 
"  point  suffisant  et  agréable  ' .  »  La  leçon  de  la  liste  népalaise  est  certainement  moins  satis- 
faisante; "  la  qualité  d'avoir  les  membres  de  l'effort,  »  sans  doute  pour  dire,  «  des  membres 
«vigoureux,  »  nous  éloigne  trop  de  l'idée  que  nous  devons  chercher  dans  ce  caractère; 
mais  de  plus  utsâha  paraît  n'être  qu'une  faute  pour  utsada.  Enfin  l'énoncé  des  Singha- 
lais  reproduit  en  partie  celui  du  Lalita  vistara  avec  un  degré  de  précision  de  plus,  car  il 
signifie  :  «  Tous  ses  membres  sont  sans  saillie  et  sans  dépression.  »  Le  composé  anussannâ- 
sanna,  que  je  divise  ainsi,  anussanna  âsanna,  est  pour  moi  synonyme  du  composé  sanscrit 
unnaiânata,  «  inégal,  onduleux^,  »  composé  dont  la  leçon  du  Lalita  vistara  nous  offre  la 
première  partie.  La  leçon  des  Singhalais  me  païaît  même  si  satisfaisante,  que  j'irais  jus- 
qu'à supposer  que  celle  du  Lalita  vistara  n'en  est  qu'une  sorte  de  fractionnement,  et  qu'on 
rétablirait  l'énoncé  primitif  en  lisant  anunnatânatagâtrah ,  «celui  dont  les  membres  sont 
«  sans  saillie  et  sans  dépression.  »  Quant  au  Vocabulaire  pentaglotte  et  à  la  liste  népalaise, 
je  crois  leurs  leçons  fautives,  en  présence  de  celles  du  Dharma  pradipikâ  singhalais  et 
même  du  Lalita  vistara  tibétain  ;  il  est  certainement  question  ici  d'un  mérite  exprimé 
sous  la  forme  de  la  négation  d'un  défaut. 

28.  Susamâhitagâtrah  ;  V3i  susamhatagâtrah  ;  D28  kôtisahassahatthibaladhâranatâ.  Ce 
caractère  signifie,»  Ses  membres  sont  parfaitement  achevés;  »  et,  suivant  les  Tibétains, 
«  Son  corps  est  remarquable  par  sa  vigueur.  »  Il  est  évident  que,  pour  traduire  ainsi,  ils 
avaient  sous  les  yeux  une  autre  leçon  que  susamâhita;  et  cette  autre  leçon  devait  être 

'  Mélanges  asiat.  1. 1,  p.  171.  —  ^  Amarakoclia,  liv.  III,  chap.  11,  st.  19,  p.  255,  éd.  Loiseleur. 


APPENDICE.  — N"  VIII.  593 

susafhhata,  c'est-à-dire  celle  du  Vocabulaire  pentaghtie,  qui  signifie  littéralement  :«  Ses 
n  membres  sont  parfaitement  solides.  »  Cette  solidité  des  membres  fait  la  vigueur  du  corps, 
et  c'est  ce  dernier  caractère,  effet  naturel  du  premier,  qu'ont  exprimé  les  Tibétains.  Ré- 
musat  l'entendait  exactement  de  même  en  traduisant  cet  article  par  "  corps  robuste.» 
La  liste  singhalaise  pousse  cet  énoncé  jusqu'à  l'exagération,  en  disant  :  «la  faculté  de 
«  posséder  la  force  d'un  millier  de  Kôtis  d'éléphants.  »  Malgré  cette  différence  de  leçon , 
c'est  bien  à  cet  article  que  se  rapporte  le  n°  28  du  Dharma  pradîpikâ.  J'ajoute  que  la  con- 
séquence de  tout  ceci,  c'est  qu'on  devrait  substituer  dans  nos  manuscrits  du  Lalita  le 
mot  sasamhata  à  susamâhita.  Quant  à  la  liste  des  Népalais,  je  n'y  ai  rien  trouvé  qui  ré- 
ponde à  ce  caractère. 

29.  Suvibhaktagâtrah  ;  V32  suvihhagtaggasratyagga ;  H32  suvihhaktâggapratyagga;  D20 
suvibhattagattatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  membres  bien  proportionnés,  »  ainsi  que 
l'entendent  les  Tibétcdns  qui  disent,  «  Son  corps  est  bien  proportionné.  »  A.  Rémusat  en  a 
donné  une  interprétation  assez  singulière ,  «  les  extrémités  des  os  comme  un  cadenas  crochu,  « 
ou ,  suivant  la  version  mandchoue ,  «  les  articulations  des  membres  très-distinctes.  »  Ces 
traductions  ont  été  exécutées  sur  un  texteoùonlisaita^^aprflfjagî^a  au  lieudeg^dfra,  ainsi  que 
font  le  Dharma  saggraha  des  Népàlais  et  le  Vocabulaire  pentaglotte ,  malgré  les  fautes  gros- 
sières qui  défigurent  son  énoncé,  comme  gta  pour  kla,  et  sra  pour  pra.  Elles  donneraient 
à  croire  que  les  Buddhistes  attribuaient  à  pratyagga  le  sens  d'articulation.  Telle  n'est  ce- 
pendant pas  l'explication  que  Wilson  nous  fournit,  car  il  traduit  pratyagga  par  "  membre 
<i  inférieur  du  corps.  »  Jusqu'à  ce  que  l'interprétation  des  Buddhistes  soit  prouvée  par  un 
plus  grand  nombi'e  de  textes,  je  continuerais  à  traduire  ainsi  l'énoncé  le  plus  développé 
de  nos  quatre  listes  :  «  Son  corps  et  les  parties  de  son  corps  sont  bien  proportionnés.  » 
Cela  revient  à  la  définition  du  Lalita  vistara. 

30.  Prïthuvipulasuparipûrnadjânuniaïulalah;  V25  prithutcharamandalagâtrah  ;  H24  pri- 
thutchârumandalagàtratâ;  Di4  samantatàtchdrudjânamandalatâ.  Ce  caractère  signifie  :  «Il  a 
"  la  rotule  du  genou  large,  développée  et  parfaitement  pleine.  »  C'est  exactement  de  cette 
manière  que  l'entendent  les  interprètes  tibétains;  d'où  l'on  doit  conclure  qu'ils  ont  eu 
sous  les  yeux  un  texte  comme  celui  du  Lalita  vistara,  auquel  celui  de  la  liste  singha- 
laise se  rapporte  dans  sa  partie  la  plus  essentielle.  Ils  n'auraient  pu  traduire  de  cette  ma- 
nière s'ils  n'avaient  eu  à  leur  disposition  que  l'énoncé  du  Vocabulaire  pentaglotte  ou  de  la 
liste  népalaise,  où  ne  paraît  pas  l'idée  du  genou ,  et  qui  signifient  seulement,  «  ses  membres 
>i  ont  un  contour  beau  et  large,  «  si  tant  est  que  mandala  puisse  se  prêter  au  sens  de  con- 
tour. Je  n'hésite  pas  à  penser  que  ce  dernier  énoncé  est  inexact,  et  que  le  véritable  est  l'un 
de  ces  deux-ci,  soit  celui  du  Lalita  vistara  que  je  viens  de  traduire,  soit  celui  du  Dharma 
pradîpikâ  singhalais ,  dont  voici  la  traduction  :  «  La  qualité  d'avoir  la  rotule  du  genou  com- 
0  plétement  belle.  »  L'omission  du  mot  djânu  dans  les  énoncés  du  Vocabulaire  pentaglotte  et 
de  la  liste  népalaise  vient  probablement  de  l'assonance  des  deux  mots  tchâru  et  djânu, 
dont  le  premier  aura  été  substitué  au  second ,  ou ,  si  on  l'aime  mieux ,  dont  le  second  aura 
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disparu,  en  supposant  qu'ils  aient  été  placés  primitivement  l'un  auprès  de  l'autre  dans 
le  même  composé. 

31.  Vrïttagâtrah  ;  N  i?>  prittagâtrah  vrîttagâtratd.  Ce  caractère  signifie,  "Ses  mem- 
«  bres  sont  arrondis ,  »  ainsi  que  l'entendent  les  Tibétains ,  qui  ici  comme  dans  les  autres 
composés  analogues  substituent  l'idée  de  corps  à  celle  de  membre.  Je  ne  trouve  pas  cet 
attribut  dans  la  liste  singhalaise;  il  aura  piobablement  été  confondu  avec  celui  du  n°  33 , 
anupuhhagattatd,  «  la  qualité  d'avoir  des  membres  réguliers ,  »  c'est-à-dire  qui  vont  en  s' amin- 
cissant d'une  manière  régulière ,  comme  les  bras,  les  cuisses,  les  jambes.  Ce  qui  me  ferait 
croire  qu'il  y  a  ici  une  confusion  qui  est  du  fait  de  la  liste  singhalaise,  c'est  i°  que  ce  ca- 
ractère des  membres  réguliers  reparaîtra  tout  à  l'heure  au  n°  26  de  cette  même  liste ,  avec 
l'addition  du  mot  beau;  2"  que  fattribut  qui  nous  occupe  est  placé  dans  cette  liste  au  n°  2 1, 
immédiatement  après  l'attribut  des  membres  bien  proportionnés ,  ce  qui  est  aussi ,  à  peu 
de  chose  près,  la  disposition  des  autres  listes,  où  l'attribut  des  membres  arrondis  n'est 
pas  très-éloigné  de  celui  des  membres  proportionnés. 

32.  Suparimrîchiagâtrah  ;  V19  mrîchtagdtrah  ;  HiS  mrîchtagâtratâ ;  D22  maithagattatâ. 
Ce  caractère  signifie ,  «  Ses  membres  sont  parfaitement  polis ,  »  ou ,  suivant  les  Tibétains , 
«  Son  corps  est  très-gracieux.  »  Je  ne  crois  pas  que  cette  traduction  soit  suffisamment  exacte  ; 
il  semble  qu'il  doit  être  question  ici  des  membres  sur  lesquels  ne  paraît  aucune  souillure , 
rien  n'y  adhérant  par  suite  de  fextrême  poli  d'une  peau  que  soutiennent  des  chairs 
nourries  par  la  plénitude  de  la  santé.  C'est  en  ce  point  que  je  séparerais  le  caractère  du 
présent  article  de  celui  qu'exprime  farticle  2  3.  Que  Ton  traduise,  en  effet,  fépithète 
çutchi  de  ce  dernier  article  par  brillant  ou  par  p«r,  cette  épithète  se  distinguera  toujours 
du  mrïchta  de  notre  n°  32;  car  çntchi  représentera  ou  féclat,  ou  la  pureté  naturelle  et 
constitutive ,  celle  qui  consiste  dans  l'absence  de  taches  de  quelque  espèce  que  ce  soit , 
tandis  que  mrïchta  sera  le  poli  qui  résulte  de  la  finesse  et  de  la  pureté  d'une  peau  sur  la- 
quelle le  passage  de  la  main  ne  signale  aucune  aspérité. 

33.  Adjihmavrîchabhagâtrah ,  anupurvagâtrah ;  \20  anupûrvagatra;  Hi  9  anupârvagâtratâ ; 
D26  anupubbarutchiragattatâ.  Le  premier  de  ces  énoncés,  celui  du  Lalita  vistara,  se  com- 
pose de  deux  termes  et  signifie ,  «  Ses  membres ,  semblables  à  ceux  d'un  taureau ,  ne  sont 
><  pas  de  travers  ,  ses  membres  sont  réguliers  ;  »  ou ,  suivant  les  Tibétains ,  «  Son  corps  est 
«  sans  imperfection ,  développé  avec  symétrie.  »  Le  Lalita  vistara  est  seul  à  détailler  ainsi 
ce  caractère ,  que  nos  trois  autres  listes  traduisent  uniformément  :  «  Ses  membres  sont  ré- 
«  guliers ,  "  ou  «  la  qualité  d'avoir  des  membres  beaux  et  réguliers.  >>  Le  témoignage  de  ces 
listes  prouve  que  l'addition  du  premier  terme  appartient  en  propre  au  Lalita  vistara,  et 
que  ce  terme  n'a  pas  dû  se  trouver  dans  la  liste  primitive  quelle  qu'elle  soit,  d'où  dérivent 
toutes  celles  que  nous  possédons  aujourd'hui.  Il  faut  donc  l'en  retrancher,  d'autant  plus 
que  le  nombre  total  des  Anuvyandjanas ,  en  suivant  à  la  lettre  fénumération  actuelle  du 
Lalita  vistara,  serait  de  quatre-vingt-trois,  et  non  de  quatre-vingts,  comme  il  doitfètre,  et 
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comme  il  le  devient  en  réalité,  lorsque  l'on  fait  rentrer  les  uns  dans  les  autres  quelques 
caractères  dédoublés,  ainsi  que  je  l'ai  proposé  déjà  une  fois  plus  haut  à  l'occasion  du 
n"  23,  et  comme  je  le  propose  en  ce  moment.  Peut-être  même  trouverait-on  la  cause  de 
ce  dédoublement  dans  l'influence  qu'a  pu  exercer  sur  lerédacteur  du  Lolita  vistara  le  sou- 
venir de  quelques  caractères  voisins.  Ainsi  l'idée  de  taureau  est  probablement  empruntée 
au  n"  /il ,  où  la  marche  de  l'homme  accompli  est  comparée  à  celle  du  taureau;  cette  idée 
d'ailleurs  manque  à  la  leçon  du  manuscrit  de  la  Société  asiatique.  L'autre  idée ,  celle  de 
non  farta,  droit,  va  se  représenter  dans  des  caractères  voisins.  Tout  nous  invite  donc  à  sup- 
primer de  la  liste  primitive  la  première  partie  du  n°  33  du  Lolita  vistara. 

3d-  Gambhiranâbhih  ;  V38  gomhhiranâbhih  ;  H38  gamhhiranâhhitâ.  Ce  caractère  signifie, 
«H  a  le  nombril  profond,»  comme  le  disent  exactement  les  Tibétains.  Les  Singhalais 
semblent  le  remplacer  par  l'un  des  deux  énoncés  du  numéro  suivant. 

35.  Adjihmanâbhih ,  onupûrvandbhih  ;  V39  pradakchinavartinâbhih  ;  H'dg  pradakchinâ- 
vartandbhitd;'D  i6  atchtchhiddandbhitd ;  Di8  dakkhinâvattanâbhitd.  Les  deux  termes  dont  se 
compose  cet  article  du  Lolita  vistara  signifient,  «Son  nombril  n'est  pas  de  travers,  son 
'(  nombril  est  régulier;  »  ou ,  suivant  les  Tibétains,  «  Son  nombril  est  sans  difformité  et  ré- 
«  gulier.  i>  La  liste  singhalaise ,  quoique  différente  dans  les  termes ,  rentre  complètement 
dans  la  définition  du  Lalita  vistara;  car  elle  a  aussi  deux  énoncés,  l'un  sous  le  n°  i6  et 
qui  signifie  «  La  qualité  d'avoir  un  nombril  sans  défaut,  »  fautre  sous  le  n°  i8,  «  La  qua- 
«  lité  d'avoir  le  nombril  tournant  vers  la  droite.  »  Les  deux  autres  listes  s'éloignent  de  cet 
énoncé ,  en  ce  qu'elles  n'en  adoptent  que  la  dernière  partie ,  «  Son  nombril  tourne  vers  la 
«  droite;  »  mais  cette  différence  n'est  pas,  en  réalité,  aussi  considérable  qu'on  le  pourrait 
croire  au  premier  coup  d'œil.  Le  Lalita  dit  d'une  manière  générale  ce  que  les  autres  listes 
expriment  techniquement  par  un  caractère  spécial;  car  on  sait  que  pour  les  Buddhistes 
la  perfection  des  corps  ou  des  objets  qui  décrivent  un  mouvement  circulaire  consiste  en 
ce  que  ce  mouvement  parte  de  la  gauche  pour  se  diriger  vers  la  droite.  J'incline  donc  à 
croire  que  le  véritable  énoncé  de  ce  caractère  se  trouve  dans  nos  trois  dernières  listes 
plutôt  que  dans  l'énumération  du  Lalita  vistora;  et  je  profite  de  cette  divergence  pour 
ramener  sous  un  seul  numéro  les  deux  énoncés  de  cet  ouvrage,  ce  qui  me  permet  de 
réduire  à  quatre-vingts  le  nombre  des  Anuvyahdjanas ,  qui  d'après  le  Lalita  vistara  serait 
trop  élevé  de  trois. 

36.  Çutchyâtchârah  ;  \ li2  çutchipamâtcharoh  ;  H/ji  çatchisamudâtchâratâ  ;  D33  viçuddhin- 
driyatâ.  Ce  caractère  signifie,  «11  a  une  conduite  pure,  »  et,  selon  les  Tibétains,  «Il  fait 
«  des  œuvres  pures.  »  M.  Foucaux  a  joint  à  ce  caractère  une  note  dont  je  ne  saisis  pas  bien 
la  portée  ;  il  semble  croire  que  ces  mots ,  «  Il  fait  des  œuvres  pures ,  »  ne  se  trouvent  pas 
dans  le  texte  sanscrit  ^;  cependant  je  puis  affirmer  que  les  trois  exemplaires  du  Lalita  vis- 
tara que  j'ai  sous  les  yeux  ont  certainement  çutchyâtchârah  ;  seulement  le  second  des  ma- 

'  Rgya  tch'errolpa,  t.  II,  p.  109. 
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nuscrits  de  M.  Hodgson  a  fautivement  çutchjâpârah.  Quant  à  la  phrase  que  M.  Foucaux 
croit  être  substituée  à  ce  caractère  par  le  texte  sanscrit ,  j'y  reviendrai  dans  l'article  sui- 
vant. Les  listes  du  Vocabulaire  pentaghUe  et  du  Dharnia  saggraha  népalais  emploient,  au 
lieu  du  terme  âtchâra,  deux  mots  analogues  qui  expriment  deux  nuances  légèrement  diffé- 
rentes. Pris  au  propre,  âtchâra  signifie  «usage,  pratique';  »  de  sorte  que  çutchjâtchârah 
est  un  composé  possessif  signifiant,  «  celui  qui  suit  des  pratiques  pures.  »  La  leçon  fautive 
du  Vocabulaire  pentaglotte ,  qu'il  faut  remplacer  par  rufc/u'sflma/c/iara/i ,  donne  samâtchârah , 
dont  le  sens  exact  est  conduite,  de  façon  que  l'énoncé  du  Vocabulaire  devra  se  traduire  : 
«  celui  qui  a  une  conduite  pure.  »  Enfin  le  samuddlchdra  de  la  liste  de  M.  Hodgson  signifie 
«  disposition,  intention,  »  d'où  il  faudra  traduire  le  composé  par  «  celui  qui  a  des  disposi- 
«  tions  pures.  »  Quant  à  l'énoncé  du  Dharma  pradipihâ  singhalais,  c'est  uniquement  par 
conjecture  que  je  le  ramène  sous  le  présent  article,  car  il  ne  signifie  que  »  la  qualité  d'a- 
«  voir  des  sens  parfaitement  purs.  »  Mais  dans  cette  liste  singhalaise,  qui  présente  de  si 
notables  divergences  avec  les  autres  énumérations ,  je  ne  trouve  pas  de  terme  plus  appro- 
chant de  celui  de  »  la  conduite  pure,  »  pas  plus  que  je  ne  trouve,  dans  les  trois  premières 
listes,  d'énoncé  plus  analogue  à  celui  de  «  la  pureté  des  sens.  » 

37.  Bîchabhavatsamantaprâsâdikah  ;  Ylio  samantapraçâdikah  ;  H^o  samantaprâsâdikatâ. 
Ce  caractère  signifie,  «  Comme  le  bœuf,  il  est  tout  aimable,  »  à  peu  près  comme  l'en- 
tendent les  Tibétains,  «Il  est  agréable  de  tous  points.  »  Il  paraît,  d'après  une  note  de 
M.  Foucaux,  que  les  interprètes  du  Tibet  auraient  lu  rïchivat,  «comme  un  Rïchi,  »  et 
qu'ils  auraient  fait  rapporter  ce  terme  de  comparaison  au  numéro  précédent,  de  cette 
manière  :  «  Comme  un  Rïchi,  il  fait  des  œuvres  pures.  »  Il  est  possible  qu'ils  aient  eu  sous 
les  yeux  un  texte  différent  de  celui  que  nous  connaissons  aujourd'hui  ;  tel  que  le  donnent 
les  manuscrits  de  M.  Hodgson,  ce  texte  ne  se  prête  pas  à  l'interprétation  tibétaine.  Il  ne 
me  paraît  pas  conduire  davantage  à  la  traduction  proposée  par  M.  Foucaux ,  «  Il  est  fier 
"  comme  un  jeune  taureau;  »  car  si  l'on  divise  ainsi  le  composé  richabhavatsa,  «  petit  d'un 
«  taureau ,  »  que  fera-t-on  de  mantaprâsddikah  ?  Mais  il  se  peut  que  rïchabhavat  n'ait  pas  existé 
dans  la  liste  primitive,  puisqu'il  manque  dans  celle  du  Vocabulaire  pentaglotte  et  dans 
celle  du  Dharma  saggraha  népalais.  Toutefois,  du  moment  qu'il  est  exprimé  comme  dans 
le  Lalita  vistara,  il  ne  peut  se  rapporter  qu'au  présent  article  et  non  au  précédent.  Je  re- 
grette de  ne  l'avoir  pu  découvrir  dans  l'énumération  du  Dharma  pradîpikâ  singhalais. 

38.  Paramasuviçuddhavitimirâlôkasamantaprabhah  ;  \5S  vitimiraviçuddlialôkah  ;  H33  vi- 
timiraçuddhâlôkatâ ;  Dlii  parimaîidalakâyappabhâvattatâ.  Ce  caractère  signifie  :  «Il  répand 
'  autour  de  lui  l'éclat  d'une  lumière  supérieure,  parfaitementpure,  qui  dissipe  les  ténèbres;  » 
c'est  à  peu  près  en  ces  termes  que  M.  Foucaux  rend  la  version  tibétaine  de  cet  article.  Les 
énoncés  des  autres  listes  reviennent  également  à  ce  sens,  mais  avec  moins  de  mots;  au 
lieu  de  làkah  du  Vocabulaire  pentaglotte,  il  faut  lire  âlôkah  et  traduire  :  «  Il  répand  une  lu- 
«  mière  qui  dissipe  les  ténèbres  et  est  parfaitement  pure;  »  c'est,  sauf  la  forme  abstraite 

'  Amarakocha,  iiv.  III,  chap.  iv,  sect.  23,  st.  i/ii ,  p.  3i8,  éd.  Loiseleur. 
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et  l'emploi  de  la  préposition  vi,  l'énoncé  même  de  la  liste  népàlaise.  Quant  à  la  leçon  des 
Singhalais,  elle  diffère  un  peu  plus  par  les  termes.  11  faut  d'abord  corriger  une  faute  qui 
altère  la  fin  du  mot  et  lire  ppabhâvattâ ,  «  la  qualité  d'avoir  une  lumière;  »  alors  on  obtient 
la  traduction  suivante  :  «  La  qualité  d'avoir  une  lumière  qui  s'échappe  de  son  corps  et  se 
«  répand  autour  de  lui,  «  ou  plus  simplement,  «  La  splendeur  de  son  corps  se  répand  au- 
«  tour  de  lui.  »  Ce  caractère  s'applique  dans  les  légendes  au  Buddha  Çâkyamuni,  dont 
le  corps  était  environné  d'une  splendeur  qui  s'étendait  à  la  distance  d'une  brasse  ;  et  cette 
splendeur  est  figurée  sur  des  peintures  népalaises  par  un  vaste  cercle  ou  halo  qui  enve- 
loppe l'image  tout  entière  du  Buddha,  et  qui  est  souvent  traversé  de  lignes  d'or  qui  on- 
dulent. Je  ne  pense  pas  qu'il  puisse  exister  le  moindre  doute  sur  la  valeur  de  ce  caractère , 
où  A.  Bémusat  proposait  de  voir  ce  sens  :  «  yeux  sortants  de  leurs  antres  (orbites]  et  res- 
«  plendissants  de  lumière  ' .  » 

Sg.  Nâgavilamhitagaiih  ;  V12  nâgavikrântagâmi ;  Hii  nâgavihrdntagâmitd  ;  Dg  gadjasa- 
mânakkamatâ.  Ce  caractère  signifie  :  "  Il  a  la  démarche  lente  de  l'éléphant.  »  Nos  trois  listes 
sont  d'accord,  sauf  qu'au  lieu  de  vilambita  elles  donnent  les  unes  vikrânta,  et  la  dernière 
samâna,  ce  qui  nous  fournit  cette  double  traduction  :  «  Il  a  la  démarche  héroïque  de  l'é- 
<c  léphant,  »  et  «  Sa  démarche  est  semblable  à  celle  de  l'éléphant.  ^  Les  Tibétains  ont  adopté 
le  sens  de  majestueux;  ce  qui  semble  prouver  qu'ils  traduisaient  sur  un  texte  qui  lisait  vi- 
krânta,  leçon  certainement  préférable  à  celle  de  nos  manuscrits  actuels. 

4o.  Simhavikrâniagatili  ;  Vi  1  sigghavikrântagâmî;  Hio  simhavikràntagàmità  ;  Dio  sîha- 
samânakkamatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  la  démarche  héroïque  du  lion;  »  je  ne  sais  sur 
quel  fondement  les  Tibétains  ajoutent,  «  les  manières  (et  la  démarche  du  lion).  «  L'unani- 
mité de  nos  quatre  listes  ne  permet  aucun  doute  sur  la  valeur  de  cet  article. 

4  i.  VrïcTiabhavikrântagatïli  ;  y \  k  vrichalhavikrantagâmi;  Hi3  vrïchahhavikrântagdmitâ ; 
D12  usahhasamânakkamatd.  Ce  caractère  signifie  :  «  îl  a  la  démarche  héroïque  du  taureau;  » 
ici  encore  les  Tibétains  traduisent  :  «  les  manières  et  la  démarche.  «  Nos  trois  listes  sont 
unanimes,  sauf  les  deux  fautes  du  Vocabulaire  pentaglotte  qu'il  faut  corriger  ainsi,  vikrdnta- 
gdmî. 

1x2.  HaTïisavikrântah  ;  Vi3  hansavikrântagâmi ;  H12  hamsavikrâjitagâmitd ;  Di  i  hanisasa- 
mânakkamatd.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  la  démarche  de  l'oie,  »  ou  du  cygne,  comme  le 
veulent  les  interprètes  tibétains.  La  liste  singhalaise  dit  très-explicitement  :  «  La  qualité  d'a- 
"  voir  la  démarche  semblable  à  celle  de  l'oie,  »  ce  qui,  comme  on  sait,  passe  chez  les  In- 
diens pour  un  mérite.  De  la  comparaison  de  cet  énoncé  avec  celui  du  Lalita  vistara,  et 
surtout  de  ce  que  le  mot  gati,  <■  marche ,  »  manque  à  ce  dernier,  je  crois  pouvoir  conclure  que 
l'adjectif  vikrânta  n'y  signifie  pas  héroïque  ou  majestueux ,  conmie  dans  les  énoncés  précé- 
dents, mais  qu'il  faut  le  prendre  dans  le  sens  de  «  pas,  enjambée,  marche.  »  Si  l'on  admet- 

'  Mélanges  asiat.  t.  I,  p.  172. 
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tait  ce  point,  il  faudrait  reconnaître  que  les  définitions  du  Vocabulaire  pentaglotte  et  de  la 
liste  népalaise  sont  ici  moins  correctes  que  celles  des  Tibétains  et  des  Singhalais. 

43.  Ahhipradakchinâvartagatih  ;  Vi5  pradakchinyavariagâmî;  Hi  à  pradakchiiiagâmitâ  ; 
Di3  dakkhinâvattagatitâ.  Ce  caractère  signifie,  «  il  marche  en  se  tournant  vers  la  droite,  » 
et ,  suivant  les  Tibétains ,  «  le  port  agréablement  incliné  du  côté  droit,  u  Les  trois  autres 
listes  donnent  exactement  la  même  interprétation ,  sauf  les  variantes  peu  importantes  qui 
résultent  de  la  suppression  d'ahhi,  de  pra  ou  d'âvarta.  Le  Vocahalaire  pentaglotte  est  ici 
fautif,  comme  cela  lui  est  le  plus  ordinaire. 

44.  Vrïttakukchih  ;  V34  vrïttakakchih  ;  H34  vrUtufngakakchitâ.  Ce  caractère  signifie, 
«Il  a  les  flancs  arrondis,»  comme  l'entendent  les  Tibétains.  L'énoncé  des  Népalais  est 
très-fautif,  et  la  liste  singhalaise  omet  entièrement  cet  attribut. 

45.  Mrîchiakakchih  ;  V35  mrïchûkukchih  ;  H35  mnchtakukcliitâ.  Ce  caractère  signifie, 
«  Il  a  les  flancs  polis,  «  ou,  suivant  les  Tibétains,  «  le  côté  bien  fait.  »  L'accord  de  nos  trois 
listes  ne  laisse  ici  place  à  aucune  observation  particulière;  je  remarque  seulement  que  ce 
caractère  manque  encore  clans  la  liste  des  Singhalais. 

46.  Adj ihmakukchih  ;  V36  abhugnakukchih ;  H36  abhayakukchitâ.  Ce  caractère  signifie, 
"  Ses  flancs  ne  sont  pas  de  travers,  »  ou,  selon  les  Tibétains,  «Il  a  le  côté  sans  défaut.  » 
Cet  attribut  revient  à  dire  que  sa  taille ,  à  en  juger  par  ses  flancs ,  ne  dévie  pas  de  la  ligne 
droite.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  donne  exactement  la  même  interprétation,  mais  avec 
un  autre  qualificatif,  abhugna,  «  non  courbé,  non  infléchi,  »  Cette  variante  a  de  l'intérêt, 
en  ce  qu'elle  me  donne  le  moyen  d'expliquer  la  leçon  de  la  liste  népâlaise ,  qui  sans  ce 
secours  serait  à  peu  près  inintelligible ,  car  abhayakukchitâ  ne  donne  que  ce  sens  bizarre  , 
«la  qualité  d'avoir  les  flancs  libres  de  crainte;  »  mais  en  rapprochant  abhaya  cYabhugna, 
il  est  facile  de  reconnaître  que  la  première  leçon  est  une  altération  de  la  seconde.  Ce  ca- 
ractère manque  encore  dans  la  liste  singhalaise. 

Ay.  Tchâpôdarah  ;  Vd)']  kchâmôdarah  ;  H37  akchôbhakukchitâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il 
'i  a  le  ventre  en  forme  d'arc,  »  ou,  comme  disent  les  interprètes  tibétains,  «  arrondi  en 
'(  arc.  »  L'énoncé  du  Vocabulaire  pentaglotte  est  certainement  fautif;  il  y  faut  lire  tchâpa  au 
lieu  de  kchâma.  Quant  à  celui  de  la  liste  népâlaise,  je  ne  saurais  être  aussi  affirmatif; 
car  akchôbhakukchitâ  donne  ce  sens,  «  la  qualité  d'avoir  un  ventre  qui  n'est  pas  ébranlé,  « 
sans  doute  pour  dire,  «  qui  est  immobile,  «  par  suite  de  sa  fermeté.  Il  se  pourrait  cepen- 
dant que  cette  leçon  ne  fût  qu'une  faute  pour  ichvâsakukchitâ ,  ce  qui  nous  ramènerait  à 
l'idée  de  "  ventre  arrondi  en  arc  »  des  autres  énumérations.  Cet  attribut  manque  à  la  liste 
singhalaise. 

4.8.  Vyapagatatchtchhavidôchanîlakâduchtaçarîrah  ;\ lxôvyapagatatikâlakagâtrah;]Alx2  vya- 
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pagatâilakâlagâtratâ ;  D2  5  tilakâdirahitagattatâ.  Ce  caractère  signifie  :  «  Sou  corps  est  exempt 
«  de  tout  ce  qui  peut  en  altérer  l'éclat,  et  de  toutes  les  taches  noires  qui  pourraient  le  dé- 
"  parer;  »  les  Tibétains  disent  plus  brièvement,  mais  moins  littéralement  :  «  Son  corps  est 
"  exempt  de  taches  bleues  ou  noires,  »  à  peu  près  comme  les  Chinois,  «  corps  sans  taches  de 
•<  différentes  couleurs.  »  Il  ne  peut  exister  le  moindre  doute  sur  le  sens  de  l'énoncé  du  Lalita 
vistara,  tel  que  je  viens  de  le  reproduire;  on  doit  remarquer  seulement  que,  d'après 
Wilson,  il  faudrait  lire  mlika,  au  lieu  de  nilaka  que  donnent  nos  trois  manuscrits.  Ce 
point  n'est  d'ailleurs  pas  d'une  grande  importance,  les  deux  orthographes  de  ce  mot,  dont 
le  sens  n'est  pas  douteux,  ayant  pu  coexister  à  la  fois.  Quoique  moins  développé  et  très- 
certainement  fautif ,  l'énoncé  du  Vocabulaire  pentaglotte  nous  conduit  sans  aucun  doute  au 
même  sens.  Il  y  manque,  il  est  vrai,  tchtchhavidâcha ,  «imperfection  qui  altère  l'éclat;  » 
mais  les  quatre  syllabes  tikâlaka,  qui,  telles  qu'elles  sont  ici,  ne  donnent  pas  de  sens, 
doivent  cacher  soit  le  nilaka,  «  taches  noires  »  du  Lalila  vistara,  soit  le  tilaka  de  la  liste  sin- 
ghalaise,  qui  revient  à  peu  près  au  même.  La  liste  népâlaise  est,  selon  toute  apparence, 
fautive  aussi  ;  quant  à  celle  des  Singhalais ,  elle  se  traduit  très-littéralement  et  tout  à  fait 
d'accord  avec  le  Lalita  vistara  par  :  "  la  qualité  d'avoir  les  membres  exempts  de  taches  ou 
«  de  toute  autre  imperfection.  » 

49.  Vrîttadafhchfrah;  V55  vrîttadanichtah  ;  H54  vrîttadamchtraid ;  D34  vattadâlhatâ.  Ce 
caractère  signifie ,  "  Il  a  les  dents  canines  arrondies,  »  comme  disent  les  Tibétains ,  qui  cepen- 
dant ne  distinguent  pas  ici  damchtrd  de  danta,  comme  cela  serait  nécessaire.  L'unanimité  de 
nos  trois  autres  listes  nous  dispense  de  toute  observation  ;  on  remarquera  seulement  que 
le  Vocalalaire  pentaglotte  est  ici  fautif,  comme  presque  toujours.  J'ajoute  ici,  une  fois  pour 
toutes,  la  preuve  que  les  lexicographes  indiens  ne  confondent  pas  damchirâ  avec  danta.  Le 
plus  récent  de  tous ,  Râdhâ  Kânta  Dêva ,  dans  son  Trésor  de  la  langue  sanscrite ,  donne  sur 
le  mot  damchtrâ  cette  définition ,  dantaviçêchah ,  «  c'est  une  espèce  particulière  de  dent  ^  »  et 
il  renvoie  au  Vocabulaire  de  Hêmatchandra ,  où  nous  trouvons  ces  trois  mots  dâdhd,  dam- 
chtrd, djamhhah,  exactement  traduits  dans  Boehtiing  par  le  mot  œillère'^.  Il  est  probable 
que  damchtrâ  désigne  non-seulement  les  œillères ,  mais  aussi  les  quatre  canines  en  générai  ; 
car  damchtrâ  signifie  également  les  défenses  du  sanglier,  les  dents  de  l'éléphant.  Quoi  qu'il 
en  soit,  damchtrâ  ne  peut  être  confondu  a.vec  danta.  Je  remarque  encore  l'analogie  que  l'un 
des  synonymes  donné  par  Hêmatchandra ,  dddiiâ ,  offre  avec  le  pàli  ddthâ ,  qui  correspond 
au  sanscrit  damchtrâ;  on  ne  peut  méconnaître  dans  dâdhd  l'influence  très-visible  du  prà- 
krit  ou  du  pâli. 

50.  Tikchnadamchtrah  ;  V56  tikchnadaihchtah  ;  H55  tikchnadaihchtratâ.  Ce  caractère  si- 
gnifie, «  Il  a  les  canines  pointues;  »  les  Tibétains  disent  moins  exactement,  •<  Il  a  les  dents  in- 
■<  cisives.  »  Les  deux  autres  listes  sont  d'accord  sur  cet  attribut  qui  manque  dans  la  liste  sin- 
ghalaise.  L'énoncé  du  Vocabulaire  est  très-fautif;  il  faut  le  corriger  par  celui  du  Lalita  vistara. 

'  Ràdhâ  Kânta  Dêva ,  Çahila  kalpadruina ,  t.  II,  '  Abkidhdna  tchintâmani ,  st.  583,  p.  106,  éd. 

p.  1293  et  i345.  Boehti.  et  Rieu. 
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61.  Anapârvadanichtrali  ;  Vôg  anapûrvadaihchirah  ;  HbS  anupûrvadarhchtratâ.  Ce  carac- 
tère signifie,  «  Il  a  les  canines  régulières,  »  comme  disent  les  Tibétains,  sauf  la  confusion 
de  daihchtrâ  avec  danta.  Cet  attribut  ne  peut  signifier  «  les  dents  minces,  »  comme  le  propo- 
sait A.  Rémusat;  il  manque  d'ailleurs  à  la  liste  singhalaise. 

02.  Tugganâsah ;  V60  tugganâsah ;  Hôg  tagganâsikatâ;  D29  tugganâsatâ.  Ce  caractère 
signifie ,  «  Il  a  le  nez  proéminent ,  »  ou ,  comme  disent  les  Tibétains ,  «  Il  a  le  nez  élevé  avec 
«grâce.  >>  Cet  attribut,  sur  lequel  nos  quatre  listes  sont  unanimes,  est  un  de  ceux  dont 
s'autorisait  avec  le  plus  de  confiance  A.  Rémusat  pour  contester  l'origine  nègre  du  Ruddha 
Çàkyâmuni';  mais  depuis  qu'il  est  prouvé  qu'il  existe  des  nègres  au  nez  aquilin ,  cet  ar- 
gument a  beaucoup  perdu  de  sa  valeur. 

53.  Çutchinayanah  ;  V6i  çutchinâsah;  H60  çutchinâsikatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a 
«  les  yeux  brillants,  »  et  c'est  bien  ainsi  que  l'entendent  les  Tibétains;  mais  nos  deux  autres 
listes,  celle  du  Vacalulaire  pentaglotte  et  celle  des  Népâiais,  donnent  ici  une  leçon  toute 
différente  et  qui  signifie,  «  Il  a  le  nez  hea.u.  »  Il  se  peut  que  le  voisinage  du  présent  article 
et  du  précédent,  lesquels  sont  immédiatement  rapprochés  fun  de  f autre  dans  nos  trois 
listes,  ait  entraîné  le  compilateur  des  listes  népalaise  et  chinoise  à  substituer  nâsa,  «le 
Il  nez,  ')  à  nayana,  «  fœil.  »  Quant  à  présent,  il  ne  me  paraît  pas  que  f  accord  de  ces  deux 
dernières  énumérations,  dont  l'une  est  très-moderne,  doive  prévaloir  contre  l'autorité  du 
Lalita  vistara.  Nous  ne  pouvons  malheureusement  pas  invoquer  ici  le  témoignage  de  la 
liste  singhalaise,  où  manquent  également  ces  deux  énoncés. 

5/4.  Vimalanajanah  ;  V62  viçnddhanâitrah  ;  V27  çnddhanêtrah  ;  H26  viçaddhanétratâ.  Ce 
caractère  signifie ,  «  Il  a  l'œil  pur,  »  ou ,  comme  disent  les  Tibétains ,  «  fœil  sans  tache.  »  Nos 
trois  listes  sont  unanimes;  mais  cet  attribut  manque  encore  à  la  liste  singhalaise.  Dans  le 
Vocabulaire  pentaglotte  il  paraît  dédoublé  en  deux  articles. 

55.  Prahasilanayanah ;jyixlx  pantchappasâdavattanéttatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  les 
«yeux  souriants,  »  comme  le  disent  les  Tibétains.  Je  ne  le  trouve  ni  dans  le  Vocabulaire 
pentaglotte ,  ni  dans  la  liste  népalaise.  Chez  les  Singhalais  il  paraît  sous  une  forme  très- 
différente  de  celle  du  Lalita  vistara,  et  qui  serait  à  peu  près  inintelligible  sans  le  Diction- 
naire singhalais  de  Clough.  Selon  cet  auteur,  on  entend  par  pahtchaprasâda,  la  joie  à  ses 
cinq  degrés,  depuis  le  sentiment  ordinaire  de  la  satisfaction,  jusqu'à  la  manifestation  la 
plus  exaltée  du  plaisir  2.  C'est  là  certainement  le  terme  sanscrit  qui  est  devenu  en  pâli  pan- 
tchappasâda ,  et  qui  figure  dans  f  énoncé  de  la  liste  singhalaise,  dont  le  sens  doit  être,  «  la 
<i  qualité  d'avoir  des  yeux  qui  expriment  les  cinq  degrés  de  la  joie,  »  ou  encore  «  de  la  bien- 
«  veillance.  » 

56.  Ayatanayanah;  D43  âyatavisâlanêttatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  yeux  allon- 
'  Mélanges  asiat.  t.  t,  p.  106.  —    Clough,  Singhul.  Diction,  t.  II,  p.  348. 
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«gés,  »  comme  disent  les  Tibétains;  il  manque  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  dans  la 
liste  népalaise ,  sans  doute  parce  qu'on  l'a  réuni  au  caractère  que  nous  allons  voir  sous 
le  numéro  suivant,  comme  le  veut  la  liste  singhalaise ,  qui  ici  même  ne  fait  qu'un  seul 
attribut  de  «  la  qualité  d'avoir  des  yeux  allongés  et  grands,  »  Dans  l'état  où  sont  actuelle- 
ment nos  listes,  il  est  bien  difficile  de  dire  si  c'est  le  Lalita  vistara  qui  a  raison  de  voir  ici 
deux  attributs  distincts ,  ou  si  ce  sont  les  Singhalais  qui  font  bien  de  réunir  ces  attributs 
en  un  seul  article. 

ôy.  Viçâlanajanah  ;  V63  viçalanétrah  ;  H6i  viçâlanétratâ;  D43  âyatavisâlanêttatâ.  Ce  ca- 
ractère signifie,  «Il  a  l'œil  grand.  »  Nous  avons  ici,  en  faveur  de  l'énoncé  du  Lalita  vis- 
tara, le  témoignage  du  Vocabulaire  pentaglotte;  je  n'en  ai  pas  moins  cru  nécessaire  de 
répéter  ici  la  définition  de  la  liste  singhalaise ,  qui  a  été  examinée  tout  à  l'heure  sur  l'ar- 
ticle précédent. 

58.  Nilakuvalayadalasadrïçanajanah  ;  V65  çitâçitahamaladalabakalanajanah  ;  H63  sitâ- 
sitakamaladalanétratâ.  Ce  caractère  signifie ,  «  Il  a  l'œil  semblable  au  pétale  d'un  nym- 
«  phaeableu,  »  ainsi  que  l'entendent  les  Tibétains.  C'est  également  à  ce  sens  que  reviennent 
les  énoncés  de  nos  deux  autres  listes  ;  car  cet  attribut  manque  à  la  liste  singhalaise.  Il  faut 
cependant  noter  la  variante  suivante  de  la  liste  de  M.  Hodgson,  Sitâsitakamaladala ,  «  les 
«  pétales  d'un  nymphaea  blanc  et  d'un  nymphœa  bleu  ;  »  cela  veut  dire ,  ce  me  semble ,  que 
le  noir  de  la  prunelle,  opposé  au  blanc  du  globe  de  l'œil,  ressemble  au  pétale  d'un  lotus 
bleu  rapproché  du  pétale  d'un  lotus  blanc.  Le  Vocabulaire  pentaglotte  est  ici  encore  mani- 
festement fautif  surtout  pour  la  fin  du  mot.  Je  n'ai  pas  besoin  de  faire  remarquer  com- 
bien les  six  derniers  caractères  que  nous  venons  de  passer  en  revue ,  conviennent  au  type 
reconnu  de  la  beauté  indienne. 

69.  Sahiiabhrûh  ;  D52  susanlhânabharnukatd.  Ce  caractère  me  paraît  signifier,  «Il  a 
«  les  sourcils  égaux;  »  Les  Tibétains  le  traduisent  ainsi  :  «  Il  a  le  poil  des  sourcils  égal.  « 
L'idée  d'égalité  ou  de  ressemblance  paraît  dans  cette  version  comme  dans  la  mienne  ; 
il  semblerait  toutefois  que  cette  interprétation  s'applique  mieux  à  un  énoncé  comme 
le  n°  68  du  Vocabulaire  pentaglotte,  samarômabhrûh ,  «Il  a  des  sourcils  dont  les  poils  sont 
«  égaux.  »  Quoi  qu'il  en  puisse  être,  sahita  doit  avoir  ici  le  sens  de  «  qui  est  en  compagnie 
«  de,  qui  va  de  pair,  qui  est  appareillé;  »  or  des  sourcils  appareillés  sont  des  sourcils  égaux 
ou  semblables.  Je  me  trouve  confirmé  dans  cette  interprétation  par  la  leçon  de  la  liste 
singhalaise  qui  signifie  «  la  qualité  d'avoir  des  sourcils  parfaitement  semblables  ;  »  car  il 
ne  faut  pas  oublier  que  l'idée  d'association,  de  concomitance  se  trouve  aussi  bien  dans  sari- 
thâna,  pour  le  sanscrit  samsthâna,  que  dans  sahita.  Ajoutons  que  l'énoncé  pâli  que  je  tra- 
duis ainsi ,  occupe  dans  la  liste  singhalaise  exactement  la  même  place  que  sahitabhrâh 
dans  le  Lalita  vistara.  De  part  et  d'autre  ce  caractère  est  le  premier  de  ceux  qui  se  rap- 
portent aux  sourcils.  Je  constate  qu'il  manque  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  dans  la 
liste  népalaise  de  M.  Hodgson. 
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60.  Tchitrabhrûh  ;  H66  susnigdhahhrâkatd.  Ce  caractère  signifie  ,  «  Il  a  les  sourcils  beaux,  » 
et  suivant  la  liste  népalaise,  «  La  qualité  d'avoir  les  sourcils  bien  luisants.  «  Le  Vocabulaire 
pentaglotte,  pas  plus  que  la  liste  singhalaise,  ne  donne  cet  attribut.  Aussi  douté-je  forl 
de  la  parfaite  exactitude  de  la  relation  que  j'établis  entre  le  Lalita  vistara  et  la  liste  népa- 
laise. Les  caractères  tirés  des  sourcils  sont  entre  les  plus  variables  de  ceux  dont  se  com- 
posent nos  quatre  énumérations. 

61.  Saggatabhrûh  ;  D55  mahantabhâmukatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  les  sourcils 
«  réunis,  »  ou,  comme  le  disent  les  interprètes  tibétains,  «  les  sourcils  toujours  joints.  »  Il 
ne  se  trouve  que  dans  le  Lalita  vistara,  et  c'est  par  conjecture  que  j'y  joins  ce  caractère 
de  la  liste  singhalaise,  «  La  qualité  d'avoir  les  sourcils  grands.  »  On  pourrait  encore  rap- 
procher de  fattribut  des  sourcils  réunis  celui  des  sourcils  allongés,  que  j'ai  placé  sous  le 
n"  63.  De  toute  façon  il  est  aisé  de  voir  quelle  confusion  règne  dans  cette  partie  de  l'énu- 
mération  des  signes  de  la  beauté. 

62.  Anupûrvabhrûh  ;  V68  samarômabhrûh  ;  054.  analômabhâmukatâ.  Ce  caractère  signifie , 
1  II  a  les  sourcils  réguliers ,  »  ou ,  comme  disent  les  Tibétains ,  «  bien  dessinés.  »  L'énoncé 
de  la  liste  singhalaise  donne  à  croire  que  la  régularité  des  sourcils  consiste  en  ce  que  les 
poils  qui  les  forment  se  suivent  régulièrement  sans  se  hérisser  en  désordre.  C'est  aussi  à 
cela  que  revient  la  leçon  du  Vocabulaire  pentaglotte,  «  Il  a  des  sourcils  dont  les  poils  sont 
n  égaux,  »  leçon  que  semblent  avoir  eue  sous  les  yeux  les  interprètes  tibétains  ,  quand  ils 
ont  traduit  par  «  Il  a  le  poil  des  sourcils  égal,  »  le  premier  des  caractères  relatifs  à  ce  trait 
du  visage. 

63.  Asitabhrûh.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  les  sourcils  noirs.  »  Je  ne  trouve  rien  dans 
nos  autres  listes  qui  y  réponde.  L'isolement  de  cet  attribut  pourrait  nous  engager  à  le 
retrancher,  et  même  à  croire  qu'il  n'a  jamais  fait  partie  de  l'énumération  primitive;  mais 
alors  la  liste  du  Lalita  vistara  deviendrait  incomplète  d'un  attribut.  J'aime  mieux  supposer 
qu'il  se  trouve  dans  nos  autres  listes,  mais  sous  une  forme  différente.  Ainsi  on  pour- 
rait se  fonder  sur  la  ressemblance  extérieure  des  mots  asita  et  âyata,  pour  ramener  ici  le 
caractère  suivant  de  nos  trois  autres  listes,  V66  âyaiabhrâh ,  H6/i  âyatakrïkatâ ,  D56  âya- 
tabhamukalâ ,  ce  qui  signifie  :  «  11  a  les  sourcils  allongés,  et  la  qualité  d'avoir  les  sourcils 
«  allongés.  »  Je  remarque  en  passant  que,  dans  fénoncé  de  la  liste  népalaise,  krïkatâ  est 
une  pure  faute  typographique  pour  bhrûkatâ. 

L'analyse  que  je  viens  de  donner  des  cinq  articles  du  Lalita  vistara  qui  se  rapportent 
aux  sourcils  d'un  grand  homme,  ne  ferait  pas  connaître  complètement  les  idées  des 
Buddhistes  à  cet  égard,  si  je  n'y  joignais  l'indication  des  énoncés  qu'on  trouve  dans  les 
autres  listes.  Ainsi  le  Vocabulaire  pentaglotte ,  outre  les  n°'  66  et  68  dont  j'ai  parlé  sous  les 
n"'  62  et  63  du  Lalita  vistara,  donne  sous  le  n"  67  çlakchnabhrâh ,  qui  signifie,  «  11  a  les 
>'  sourcils  minces.  »  A  ce  caractère  répond  le  n°  53  de  la  liste  singhalaise,  sanhabhamukatâ , 
La  qualité  d'avoir  des  sourcils  minces.  »  La  liste  du  Népal  a  de  son  côté,  sous  le  n°  65, 
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çuklahhrûkalâ ,  «La  qualité  d'avoir  des  sourcils  blancs;  »  mais  je  crois  cet  énoncé  fautif: 
çakla,  «  blanc ,  »  aura  été  écrit  par  erreur  au  lieu  de  çlakchna,  «  délié,  mince.  « 

Je  termine  cette  analyse  en  réunissant  sous  un  seul  point  de  vue  ies  quatre  listes  qui 
m'ont  fourni  les  remarques  précédentes  ;  je  les  placerai  les  unes  auprès  des  autres,  d'après 
le  nombre  des  attributs  qu'elles  énumèrent. 

LALITA  VISTARA.  LISTE  SINGHALAISE.  VOCABUL.  PENTA6L0TTE.  LISTE  NÉPALAISE. 

Sg.  H  a  les  sourcils  égaux.  62.  Sourcils  parfaitement  66.  Il  a  les  sourcils  ailon-  6/i.  Sourcils  allongés. 

60.  Il  a  les  sourcils  beaux.  semblables.  gés.  65.  Sourcils  minces. 

61.  Il  a  les  sourcils  réunis.  53.  Sourcils  minces.  67.  Ilalessourcilsminces.  66.  Sourcils  lisses. 

62.  Il  a  les  sourcils  régu-  54.  Sourcils  réguliers.  68.  Les  poils  de  ses  sour- 

liers.  55.  Sourcils  grands.  cils  sont  égaux. 

63.  Il  a  les  sourcils  noirs.   56.  Sourcils  allongés. 

6à-  Pînagandah;  DZi2  paripunnakapôlatd.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  joues  pleines;  » 
les  Tibétains  disent,  «  Il  a  le  cou  gros;  »  d'où  l'on  peut  conclure  qu'ils  avaient  sous  les  yeux 
un  texte  différent  du  nôtre,  peut-être  un  texte  où  on  lisait  ghâtâ,  «  le  derrière  du  col,  la 
"  nuque.  »  La  liste  singhalaise  est  la  seule  qui  reproduise  cet  attribut ,  et  en  des  termes 
qui  ne  permettent  aucun  doute  sur  sa  valeur,  «  La  qualité  d'avoir  les  joues  parfaitement 
«  pleines.  » 

65.  Avichamagandah .  Ce  caractère  signifie,  «  Ses  joues  ne  sont  pas  inégales.  »  Ici  encore 
les  Tibétains  disent  Je  cou,  comme  à  l'article  précédent.  Je  ne  trouve  ce  caractère  dans 
aucune  de  nos  autres  listes. 

66.  Vyapagatagandadàchah.  Ce  caractère  signifie,  «  Ses  joues  ne  pi'ésentent  aucune  im- 
«  perfection.  »  Les  Tibétains  voient  encore  ici  le  cou;  ce  caractère  ne  se  trouve  d'ailleurs 
pas  plus  que  le  précédent  dans  mes  trois  autres  listes. 

67.  Anupahatakrachtah .  Ce  caractère  signifie,  «  Il  est  à  l'abri  de  l'injure  et  du  blâme.  » 
Les  Tibétains  disent  d'une  manière  différente  :  «  Son  aspect  n'annonce  ni  la  menace  ni  la 
«  colère  ;  »  ou  ils  ont  eu  un  texte  qui  ne  ressemblait  pas  au  nôtre ,  ou  ils  ont  admis  un 
changement  de  sens  un  peu  fort,  en  traduisant  anapahata  par  «  celui  auprès  duquel  on  ne 
0  trouve  pas  la  menace,  »  et  anupakruchta  par  «  celui  auprès  duquel  on  ne  rencontre  pas  la 
"  colère.  »  Notre  texte  se  prête  à  une  interprétation  plus  littérale  qui  revient  à  dire  que 
l'irréprochable  perfection  de  sa  personne  le  met  à  l'abri  de  ces  injures  et  de  ces  outrages 
auxquels  sont  exposés  les  hommes  qui  ont  quelque  défaut  corporel.  Je  ne  trouve  ce  carac- 
tère dans  aucune  de  nos  autres  listes.  Je  remarque  seulement  dans  la  liste  népalaise,  sous 
le  n°  69,  un  terme  comment^ant  par  anupahata,  et  ainsi  conçu,  anupahatakarnêndriyatâ, 
"  la  qualité  d'avoir  l'organe  de  l'oreille  sans  aucun  défaut,  »  C'est  l'énoncé  que  le  Vocabu- 
laire pentaglotte  lit  fautivement,  sous  le  n°  71,  anupahatakarnintrajah.  Ne  serait-il  paspos- 
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sible  que  les  deux  rédactions  anupahatakruchta  et  anupahatakai'nêndnya  aient  eu  pour  base 
première  un  même  original?  Je  ne  saurais  dire  cependant  quel  il  a  dû  être,  quoique 
j'incline  ici  en  faveur  de  la  liste  népalaise  et  du  Vocahalaire  pentaglotte.  On  voit  que  nous 
aurions  besoin  d'un  plus  grand  nombre  de  manuscrits  pour  nous  fixer  sur  cet  article. 

68.  Suviditêndriyah.  Ce  caractère  signifie,  «Ses  organes  sont  parfaitement  éclairés,» 
c'est-à-dire  que  ses  organes ,  dont  l'action  n'est  viciée  par  aucune  imperfection ,  lui  donnent 
une  instruction  sûre  et  positive.  Les  Tibétains  traduisent,  «11  a  les  sens  parfaitement 
«  domptés;  »  ce  qui  est  peut-être  un  peu  moins  exact,  mais  ce  qui  suppose  pour  original 
suvinitêndnyah  :  qui  sait  même  si  ce  n'est  pas  la  meilleure  leçon  ? 

69.  Suparipûrnéndriyah.  Ce  caractère  signifie,  «Ses  organes  sont  parfaitement  accom- 
«  plis.  »  Les  Tibétains ,  d'après  M.  Foucaux ,  en  donnent  une  interprétation  qui  prouverait 
qu'ils  ont  eu  sous  les  yeux  un  texte  très-différent  de  celui  de  nos  trois  manuscrits  :  «  Il 
«porte  vraiment  sur  le  front  le  cheveu  parfaitement  accompli;»  sur  quoi  M.  Foucaux 
ajoute  en  note  :  «Sanscrit  ûrnâ,  cheveu  au  milieu  du  front  des  Buddhas ,  annonçant  la 
«  puissance  et  la  grandeur  ^.  »  J'avoue  que  je  ne  trouve  dans  nos  manuscrits  du  Lalita  vistara 
ni  les  éléments  de  ce  sens ,  ni  ceux  de  la  note  qui  l'accompagne.  Ce  n'est  pas  le  substantif 
ûrnâ  qui  paraît  dans  ces  manuscrits,  mais  l'adjectif  paripûrna,  «  accompli ,  complet;  »  cela 
ne  peut  faire  l'objet  d'un  cloute.  Puis  ûrnâ,  en  supposant  qu'il  en  fût  question  ici,  ne  dési- 
gnerait pas  le  cheveu  placé  au  milieu  du  front  dont  il  est  parlé  dans  quelques  légendes  ; 
c'est,  comme  l'indique  le  sens  ordinaire  du  mot,  un  duvet  laineux  qui  croît,  non  au  mi- 
lieu, mais  au  bas  du  front,  entre  les  deux  sourcils  :  c'est  en  un  mot  ce  cercle  de  poils 
dont  les  Tibétains  eux-mêmes  reconnaissent  l'existence  parmi  les  trente-deux  Lakchanas, 
ou  caractères  d'un  grand  homme  ^.  Appeler  ce  cercle  de  poils  un  cheveu  placé  au  milieu 
du  front,  c'est  prendre  l'un  pour  l'autre  deux  caractères  très-différents;  et  l'on  a  peine  à 
comprendre  comment  les  interprètes  tibétains  ont  pu  tomber  dans  une  telle  confusion. 
Quant  au  caractère  même  qui  fait  l'objet  de  cet  article,  il  ne  reparaît  dans  aucune  de 
nos  trois  autres  listes. 

70.  Saggatamukhalalâtah.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  la  face  et  le  front  en  harmonie 
«  l'un  avec  l'autre  ;  »  ou ,  comme  le  disent  les  Tibétains ,  «  Son  visage  et  son  front  s'accordent 
«  bien  ensemble.  »  Je  ne  rencontre  pas  cet  attribut  dans  nos  autres  listes  ;  cependant  on  y 
trouve  un  ou  plusieurs  caractères  tirés  du  front.  Ainsi  la  liste  singhalaise  en  a  un  qui 
est  placé  sous  le  n"  5 1 ,  âyataputhulalâtasôbhatâ ,  «  la  beauté  d'un  front  grand  et  large  ;  »  c'est 
le  n°  73  du  Vocabulaire  pentaglotte  :  sritulalâiah  pour  prïthuJalâtah ,  «il  a  le  front  large,» 
et  le  n°  71  de  la  liste  népâlaise,  prïthulalâtatâ ,  «  la  qualité  d'avoir  un  front  large.  »  Outre 
ce  caractère,  nous  avons  encore  dans  le  Vocahalaire  pentaglotte ,  sous  le  n°  72 ,  suparinata- 
lalâtah,  «  11  aie  front  bien  arrondi,  »  à  quoi  correspond  le  n°  70  de  la  liste  népâlaise,  apa- 
risthanalalâtatâ,  mais  ce  dernier  énoncé  doit  être  fautif;  du  moins  il  m'est  impossible  de 

'  Rgja  tch'errol  pa,t.  II,  p.  109.  —  -  Ibid.  t.  II,  p.  171,  et  ci-dessus,  p.  563,  n° 
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rien  faire  de  a-paristhana-lalâtatd.  Cette  leçon  est  très-probablement  une  faute  pour  supari- 
nata,  que  je  viens  d'expliquer.  On  a  vu  plus  haut  que  le  Lalita  vistara  avait  placé  un  ca- 
ractère analogue  au  nombre  des  trente-deux  Lakchanas  et  sous  le  n°  3  ^ 

71.  Paripûrnôttamâggah  ;  VyA  Suparipnrnôttamâfhgah  ;  H72  Saparipûriiôttamârhgatâ  ; 
D5o  tchhattanihhatchdrasirasatâ.  Ce  caractère  signifie ,  «  Il  a  la  tête  bien  développée,  »  comme 
l'ont  exactement  vu  les  interprètes  tibétains.  Il  faut  qu'il  se  soit  introduit  quelque  dépla- 
cement dans  la  version  chinoise  du  Vocabulaire  pentaglotte ,  pour  qu'Abel  Rémusat  ait 
traduit  ainsi  cet  attribut  :  «  cheveux  d'un  noir  bleuâtre  comme  la  pierre  d'azur^.  »  Deux 
listes  sur  trois  reproduisent  unanimement  ce  caractère  ;  l'énumération  singhalaise  en 
donne  seule  une  approximation  assez  éloignée  :  "  La  qualité  d'avoir  la  tête  belle  et  sem- 
«  blable  à  un  parasol.  » 

72.  Asitakéçah ;  H73  bhramarasadrïçakéçatâ ;  D72  sanîlakésatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  11 
«  a  les  cheveux  noirs,  »  comme  l'ont  entendu  les  Tibétains.  Il  manque  dans  le  Vocabulaire 
pentaglotte,  et  les  autres  listes  en  donnent  des  équivalents  qui  diffèrent  dans  les  termes, 
mais  qui  ont  en  définitive  la  même  valeur.  La  liste  népâlaise  signifie ,  «  La  qualité  d'avoir 
«  les  cheveux  semblables  à  l'abeille  (noire);  »  et  la  liste  singhalaise  doit  se  traduire,  «  La 
«  qualité  d'avoir  les  cheveux  très-noirs.  » 

73.  Sahitakéçah ;  Djà  sasanthânakêsatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  cheveux  égaux,  » 
ou ,  comme  le  disent  les  Tibétains ,  «  Sa  chevelure  est  égale.  »  Il  manque  dans  le  Vocabulaire 
pentaglotte  et  chez  les  Népâlais;  mais  les  Singhalais  le  reproduisent  avec  cette  variante 
dans  l'adjectif  que  j'ai  signalée  plus  haut  sur  le  premier  des  articles,  le  n°  5g,  qui  est  re- 
latif à  l'égalité  des  sourcils.  C'est  là  que  j'ai  montré  comment  sahita  devait  signifier  «  appa- 
«reillé,  »  surtout  quand  il  est  remplacé  par  un  mot  signifiant  «parfaitement  égal.  «  Au 
reste ,  l'égalité  dont  il  s'agit  ici  doit  porter  plutôt  sur  la  chevelure  en  général  que  sur  les 
cheveux  en  particulier  ;  elle  doit  exprimer  cette  circonstance ,  que  les  cheveux  sont  égale- 
ment et  symétriquement  répartis  sur  la  tête  ,  comme  on  le  remarque  sur  les  statues  et  les 
images  peintes  du  Buddha.  Voilà  pourquoi  j'ai  rapproché  de  ce  caractère  le  susanthândkêsa 
de  la  liste  singhalaise,  et  non  le  samakêsa  de  la  même  liste ,  que  j'ai  placé  plus  bas  sous 
le  n°  78. 

74.  Susaggatakéçah  ;  Yjb  tchitrakêçah ;  H74.  tchitrakêçatâ ;  D73  dakkhinâvattakésatâ.  Ce 
caractère  signifie ,  «  Il  a  les  cheveux  bien  arrangés.  »  Je  n'en  trouve  pas  la  traduction  litté- 
rale chez  les  interprètes  tibétains,  à  moins  que  ce  ne  soit  là  le  caractère  qu'ils  rendent 
par  «  chevelure  bien  en  ordre.  »  Le  Vocabulaire  pentaglotte  et  la  liste  népâlaise  ont  ici,  «  Il 
«  a  les  cheveux  beaux ,  u  et  la  liste  singhalaise ,  «  La  qualité  d'avoir  les  cheveux  tournés  à 
«  droite.  »  Ce  caractère  se  rapproche  beaucoup  de  celui  q^ue  nous  rencontrerons  tout  à 
l'heure,  sous  le  n°  78,  et  qui  est  relatif  aux  cheveux  réguliers. 

'  Ci-dessus,  même  note,  p.  563,  n°  3.  —    Mélanges  asiatiques,  t.  I,  p.  173. 
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75.  Surabhikêçah  ;  V'jg  surahhikêçah  ;  H78  surahhikéçatâ;  Idyi  sagandhamuddhantâ.  Ce 
caractère  signifie,  «  Il  a  la  chevelure  parfumée,  »  comme  f entendent  les  Tibétains.  Toutes 
nos  listes  sont  unanimes  sur  cet  attribut,  sauf  celle  des  Singhalais  qui  lit  sagandhamud- 
dhantâ,  leçon  dont  je  ne  puis  rien  faire  qu'en  lisant  sagandhamuddhatâ ,  ce  qui  donne  pour 
sens  «  La  qualité  d'avoir  la  tête  parfumée.  » 

jQ.  Aparuchakéçah  ;  V78  apataçâkêçah  ;  H77  aparachakêçatâ  ;  D79  kômalakêsatâ.  Ce 
caractère  signifie,  «  Ses  cheveux  ne  sont  pas  rudes.  »  Je  ne  vois  pas  de  trace  de  cet  attri- 
but dans  la  version  tibétaine  du  Lolita  vistara.  Cependant  nos  quatre  listes  sont  unanimes 
à  le  reproduire,  et  il  n'est  pas  possible  de  douter  de  sa  valeur.  Le  Vocabulaire  pentaglotte 
l'écrit  fautivement  avec  un  t  et  le  troisième  a  long;  quant  à  la  liste  singhalaise,  elle  le 
représente  par  une  expression  synonyme  dont  la  signification  est  positive,  de  cette  ma- 
nière :  «  Il  a  les  cheveux  doux.  » 

77.  Anâkulakéçah  ;  Yj"]  apamlutitakêçah  ;  H76  asafhgunitakêçatd ;  D77  alulitakêsatâ.  Ce 
caractère  signifie,  «  Ses  cheveux  ne  sont  pas  mêlés,  »  comme  l'entendent  aussi  les  Tibé- 
tains. Nos  listes  offrent  ici  d'assez  gi-andes  divergences;  mais,  sauf  un  mot,  ce  ne  sont  là 
que  des  variantes  d'orthographe ,  ou  même  des  fautes  qu'on  peut  corriger  par  la  compa- 
raison des  divers  énoncés  entre  eux.  Au  lieu  du  mot  anâkula,  «  non  confus,  «  les  Singha- 
lais disent  alalita,  «  non  brouillé,  non  mêlé;  »  ce  qui  est  la  variante  la  plus  forte,  mais  ce 
qui  donne  le  même  sens.  Ce  mot  alulita  permet  de  corriger  fénoncé  si  fautif  du  Voca- 
bulaire pentaglotte ,  aparhluiiia ,  qu'on  doit  certainement  lire  asarhlulita ,  «  qui  n'est  pas  mêlé.  » 
Quant  à  l'énoncé  de  la  liste  népalaise,  il  n'est  pas  certain  qu'elle  ne  cache  pas  un  mot 
nouveau ,  comme  asarhgudita ,  «  qui  n'est  pas  en  boule  ,  en  masse;  »  de  sorte  que  l'attribut 
qui  nous  occupe  devrait  se  traduire,  «  Ses  cheveux  ne  forment  pas  une  masse.  »  Dans  le 
Journal  de  la  Société  asiatique  de  Londres  ce  terme  est  lu  asammunita;  la  leçon  que  j'ai 
reproduite  précédemment  est  celle  de  la  Société  asiatique  du  Bengale.  Cette  divergence 
laisse  planer  du  doute  sur  l'exactitude  parfaite  de  l'un  et  de  l'autre  énoncé.  Aussi  se 
pourrait-il  qu'il  ne  fallût  pas  aller  chercher  si  loin  la  correction,  et  qu'on  dût  prendre 
asamgunita  pour  une  altération  de  asamlulita. 

78.  Anapûrvakéçah  ;  D78  samakêsatâ.  Ce  caractère  signifie,  «  Il  a  les  cheveux  réguliers,  » 
ou  selon  les  Tibétains,  «  bien  en  ordre;  »  mais  cette  traduction  littérale  ne  fait  pas  suffi- 
samment saisir  ce  qu'on  doit  entendre  par  cet  attribut.  J'y  vois  l'analogue  du  caractère 
précédent,  «  ses  cheveux  ne  sont  pas  mêlés;  »  c'est-à-dire  que  le  n°  78  représente  des  che- 
veux qui  se  suivent  dans  un  sens  naturel ,  au  lieu  de  se  hérisser  dans  des  directions  diver- 
gentes. Il  n'y  a  pas  là  proprement  de  répétition  ;  car  après  avoir  montré  dans  l'article  7  7 
que  les  cheveux  de  l'homme  accompli  ne  sont  pas  mêlés,  la  description  ne  nous  apprend 
pas  si  ces  cheveux  sont  réguliers  ou  irréguliers,  les  uns  longs  et  les  autres  courts,  s'ils 
sont  même  bien  ou  mal  plantés.  Le  n°  78  me  paraît  répondre  à  la  première  de  ces  ques- 
tions,  et  c'est  pour  cela  que  j'y  ai  ramené  l'énoncé  de  la  liste  singhalaise,  «La  qualité 
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«  d'avoir  les  cheveux  égaux.  »  Je  ne  pense  pas  qu'il  soit  ici  question  d'une  disposition  arti- 
ficielle, ni  comme  je  l'ai  conjecturé  au  n°  'jlx,  d'une  disposition  générale  de  la  masse  de  la 
chevelure  répartie  des  deux  côtés  de  la  tête.  Ce  caractère  ne  parait  ni  dans  le  Vocabulaire 
pentaglotte ,  ni  dans  la  liste  népalaise.  Je  trouve  seulement  dans  la  première  de  ces  deux 
listes,  sous  le  n°  76,  un  attribut  que  l'on  ne  peut  éloigner  beaucoup  de  celui  que  nous 
examinons,  çlakchnakéçah ,  '<  Il  a  les  cheveux  fins,  »  caractère  qui  paraît  aussi  dans  la  liste 
siughalaise,  sous  le  n°  76,  sanhakésatâ ,  «  La  qualité  d'avoir  les  cheveux  fins.  »  La  finesse 
des  cheveux  est  un  attribut  dont  ne  parlent  ni  le  Lalita  ni  la  liste  népalaise ,  et  c'est  un 
des  traits  de  différence  qui  distinguent  les  unes  des  autres  nos  quatre  listes  qui  sont  en 
grand  désaccord  sur  le  caractère  des  cheveux.  A  cet  attribut  la  liste  singh alaise  en  joint 
un  autre  sous  le  n°  76,  siniddhakésatâ ,  «La  qualité  d'avoir  les  cheveux  lisses.  »  On  com- 
prend que  ce  mérite  soit  un  accessoire  des  cheveux  fins;  il  n'en  est  cependant  pas  parlé 
ailleurs  que  dans  le  Dharma  pradipikâ  singhalais ,  sans  doute  à  cause  de  son  peu  d'impor- 
tance. 

79.  Sanikutchitakéçah;  H75  guhyakéçatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Il  a  les  cheveux  bou- 
«  clés;  "  car  c'est  seulement  ainsi  que  je  puis  entendre  le  mot  samkutchita ,  dont  le  sens 
propre  est  «  ramassé,  resserré  ensemble.  «  11  me  paraît  évident  que  cet  attribut  exprime 
cette  apparence  des  cheveux  réunis  en  boucles  régulières  qu'on  remarque  sur  les  statues 
et  les  images  du  Buddha  Çàkyamuni,  et  qu'on  a  prise  longtemps  pour  la  représentation 
d'une  chevelure  crépue.  Ce  qui  m'étonne,  c'est  que  les  Tibétains  aient  pu  voir  ici  des 
cheveux  nattés  '  ;  on  a  peine  à  comprendre  comment  des  interprètes  qui  devaient  avoir 
sans  cesse  sous  les  yeux  des  statues  et  des  images  du  Buddha,  et  auxquels  aucune  particu- 
larité de  sa  personne  mortelle  n'avait  pu  rester  inconnue,  aient  cru  devoir  renoncer  au 
témoignage  de  leurs  propres  yeux  pour  appeler  nattée  une  chevelure  bouclée.  Cette  di- 
vergence entre  leur  traduction  et  la  réalité  est  d'autant  plus  singulière ,  que  pour  arriver 
à  ce  sens  il  leur  a  fallu  méconnaître  la  tradition  buddhique  la  mieux  accréditée ,  tradi- 
tion selon  laquelle  le  jeune  Siddhdriha  coupa  la  mèche  de  cheveux  qui  couronnait  sa  tête, 
au  moment  où  il  embrassait  la  vie  religieuse ,  et  s'ôta  ainsi  le  moyen  de  pouvoir  désormais 
natter  ses  cheveux.  Ajoutons  qu'en  attribuant  des  cheveux  nattés  à  leur  grand  homme, 
ils  lui  donneraient  tout  simplement  la  coiffure  de  ses  adversaires  religieux,  de  ces  Brah- 
manes djalilas  ou  à  la  chevelure  nattée,  comme  les  nomment  toutes  les  légendes.  Le  Vo- 
cabulaire pentaglotte ,  pas  plus  que  la  liste  siughalaise,  ne  reproduisent  cet  attribut  qui  est 
cependant  essentiel ,  et  c'est  seulement  par  conjecture  que  j'en  rapproche  l'énoncé  de  la 
liste  népâlaise ,  lequel  est  par  lui-même  obscur.  Je  n'ai  même  d'autre  moyen  d'entendre 
guhyakéçatâ  qu'en  supposant  que  cette  leçon  a  été  introduite  par  erreur  pour  guddkéçatd , 
"  la  qualité  d'avoir  les  cheveux  réunis  en  forme  de  boules ,  »  ainsi  que  Lassen  propose 
d'expliquer  cette  épithète ,  qui  dans  la  littéi'ature  épique  des  indiens  désigne ,  comme  on 
sait,  le  guerrier  Ardjuua  -.  Dans  cette  hypothèse  ,  le  héros  religieux  des  Buddhistes  por- 
terait un  titre  illustré  déjà  par  un  des  guerriers  les  plus  célèbres  de  l'Inde  ancienne;  d'où 
'  Ryya  ich'er  roi  pa,  t.  II,  p.  i  lo.  —  ^  Bhagavad  gîiâ,  p.  265,  éd.  Lassen  .  846. 
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l'on  devrait  conclure  que  le  caractère  que  ce  titre  exprime ,  celui  de  cheveux  ramassés  en 
boules  ou  en  boucles,  aurait  été  déjà  remarqué  dans  le  nord  de  l'Inde  sur  un  autre  per- 
sonnage que  le  Buddha,  et  selon  toute  apparence  antérieurement  à  sa  venue. 

Les  divergences  que  j'ai  signalées  entre  nos  quatre  listes  touchant  les  caractères  tirés 
des  cheveux,  rendent  ici  nécessaire  un  résumé  semblable  à  celui  que  j'ai  donné  plus  haut 
sur  les  sourcils.  Je  vais  le  présenter  sans  rien  changer  à  l'ordre  que  les  divers  énoncés  oc- 
cupent dans  chacune  de  nos  listes. 


LALITA  VISTARA. 


LISTE  SINGHALAISE. 


VOCABCL.  PENTAGLOTTE. 


72.  Il  a  les  cheveux  noirs. 
78.  Il  a  les  cheveux  égaux. 
74.  Il  a  les  cheveux  bien 

arrangés. 
76.  Il  a  les  cheveux  par- 
fumés. 
Ses  cheveux  ne  sont 

pas  rudes. 
Ses  cheveux  ne  sont 

pas  mêlés. 
Il  a  les  cheveux  régu- 
liers. 

Il  a  les  cheveux  bou- 
clés. 


76 


77 


79 


72.  Cheveux  très-noirs. 

73.  Cheveux    tournés  à 

droite. 

74.  Cheveux  bien  égaux. 

75.  Cheveux  lisses. 

76.  Cheveux  fins. 

77.  Cheveux  non  mêlés. 

78.  Cheveux  réguliers. 

79.  Cheveux  doux. 


76.  Il  a  les  cheveux  beaux. 

76.  Il  a  les  cheveux  fins. 

77.  Il  a  les  cheveux  non 

mêlés. 

78.  Ses  cheveux  ne  sont 

pas  rudes. 

79.  Ses  cheveux  sont  par- 

fumés. 


LISTE  NÉPALAISE. 

73.  Cheveux  semblables  à 

l'abeille. 

74.  Cheveux  beaux. 

75.  Cheveux  en  boules. 

76.  Cheveux  non  mêlés. 

77.  Cheveux  non  rudes. 

78.  Cheveux  parfumés. 


En  réunissant  à  ces  divers  attributs  le  second  des  Lakchanas  que  j'ai  examinés  plus  haut 
en  détail  1,  on  aura  l'idée  la  plus  complète  qu'on  puisse  se  faire  quant  à  présent  des  per- 
fections que  les  Buddhistes  recherchent  dans  la  chevelure  d'un  homme  supérieur  et  pré- 
destiné à  la  dignité  sublime  de  Buddha.  Je  ne  reviendrai  pas  sur  ce  que  j'ai  dit  à  l'occasion 
du  second  des  trente-deux  caractères  :  le  résumé  des  attributs  secondaires  que  je  viens  de 
présenter  nous  éloigne  beaucoup  plus  encore  de  la  description  d'une  chevelure  laineuse. 
Je  ne  puis  mieux  faire  que  de  renvoyer  aux  remarques  que  la  plupart  de  ces  traits  ont  sug- 
gérées à  M.  Rémusat^,  Il  est  hors  de  doute  que  cette  description  de  la  chevelure  d'un 
Buddha  s'applique,  dans  tous  ses  détails,  au  type  indien  envisagé  de  la  manière  la  plus 
générale. 


80.  Çrîvatsasvasiikanandyâvartavardhamânasanislhânakêçah ;  V80  çrivarpasvâstikanatyd- 
varttalalitapânipâdah  ;  H79  et  80  çnvatsamuktikanamdyâvarttaJatchihnitapâ?npâdatalatâ , 
D80  kêtamâJâratanarandjitatâ.  Ce  caractère  signifie,  «Ses  cheveux  représentent  la  figure 
«  du  Çrivatsa,  du  Svastika,  du  Nandyâvarta  et  du  Vardhamâna.  »  Les  Tibétains  disent  :  «  Il 
«  a  au  milieu  de  la  chevelure  un  Çrîvatsa,  etc.  »  Nos  listes  offrent  ici  des  divergences  con- 
sidérables, non  sur  les  figures  plus  ou  moins  mystiques  exprimées  par  les  noms  de  Çri- 

'  Ci-dessus,  même  note,  p.  56o  et  suiv.  — Mélanges  asiatiques,  t.  I,  p.  106. 
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vatsa.  Svastika  et  autres,  mais  sur  les  parties  du  corps  où  l'on  croit  en  apercevoir  l'image. 
L'énoncé  en  est  fautif  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  dans  la  liste  népalaise;  cependant, 
en  remplaçant  maktika  par  svastika,  en  lisant  âvarta  au  lieu  de  âvarttala,  on  a  ce  sens  : 
«  la  qualité  d'avoir  la  paume  de  la  main  et  la  plante  des  pieds  marquées  du  Çrîvatsa,  du 
»  Svastika  et  du  Nandyâvarta.  «  C'est  également  sur  ces  parties  du  corps  que  le  Vocabulaire 
pentaglotte  place  ces  signes  fortunés;  en  lisant  çrîvatsa  au  lieu  de  çrivarpa,  svastika  au  lieu 
de  svastika,  nandyâvarta  au  lieu  de  natyâvarita,  tchihnita  au  lieu  de  lalita,  on  traduira  : 
«  Il  a  les  pieds  et  les  mains  marqués  du  Çrîvatsa,  etc.  »  Il  n'est  pas  facile  de  déterminer  ac- 
tuellement laquelle  est  la  meilleure  leçon  de  celle  du  Lalita  vistara  ou  de  celle  du  Voca- 
bulaire pentaglotte.  La  place  où  paraît  le  quatre-vingtième  et  dernier  attribut  secondaire , 
à  la  suite  des  attributs  tirés  de  la  chevelure,  milite  au  premier  abord  en  faveur  du  La- 
lita; mais  deux  listes,  celle  des  Népâlais  et  celle  des  Chinois,  donnent  l'avantage  à  l'autre 
énumération.  Je  remarque  en  outre  que  la  description  qu'on  donne  chez  les  Buddhistes 
siamois  et  singhalais  de  l'empreinte  du  pied  de  Çàkyamuni  Buddha ,  commence  justement , 
ainsi  qu'on  le  verra  plus  bas  dans  la  section  IV,  par  ces  quatre  figures  plus  ou  moins  ima- 
ginaires; or,  pour  que  ces  figures  occupent  la  première  place  dans  l'énumération  des 
images  qu'on  croit  reconnaître  sur  cette  empreinte ,  il  faut  qu'on  ait  été  accoutumé  à  les 
chercher  sur  le  pied  lui-même.  Dans  l'hypothèse  que  j'expose ,  le  quatre-vingtième  et  der- 
nier caractère  qui  se  rattache  au  trente  et  unième  Lakchana  analysé  plus  haut,  aurait  servi 
de  transition  pour  passer  à  la  description  de  l'empreinte  du  pied  fortuné. 

Reste  le  dernier  numéro  de  la  liste  singhalaise,  qui,  je  l'avoue,  offre  quelque  difficulté. 
Si  au  lieu  de  Kétamâlâ  le  texte  donnait  Kétumâla,  on  traduirait  :  «  la  qualité  d'avoir  la 
"  couleur  des  joyaux  du  Kétumâla.  »  Mais  que  faudrait-il  entendre  par  les  joyaux  du  Kétu- 
mâla ?  Ce  dernier  nom  est  celui  d'une  des  divisions  mythologiques  du  continent  indien  ; 
mais  je  ne  trouve  pas  dans  l'indication  qu'en  donne  le  Vichnu  purâna,  que  cette  terre  soit 
remarquable  par  ses  pierres  précieuses.  D'ailleurs  c'est  bien  Kêtumâlâ  que  porte  la  liste 
singhalaise,  et  nous  allons  bientôt  reconnaître  que  telle  est  la  véritable  orthographe.  En 
effet,  ce  mot,  que  je  ne  trouve  dans  aucun  des  dictionnaires  qui  sont  à  ma  disposition, 
est  employé  par  le  Mahâvamsa,  et  cela  à  l'occasion  d'une  représentation  de  Çàkyamuni 
qui  apparut  au  roi  Açôka.  Voici  au  milieu  de  quels  termes  est  placé  ce  mot  : 

Dvattifhsalakkhanûpêtam  asîtibyandjanudjdjalam 
byâmappabhâparikkhittam  kêtamâlâbhisôbhitaih  ^  ; 

ce  qui  doit  se  traduire,  sauf  le  dernier  mot  :  «  revêtu  des  trente-deux  caractères,  brillant 
«  de  l'éclat  des  quatre-vingts  signes,  enveloppé  d'une  auréole  qui  s'étendait  à  la  distance 
«  d'une  brasse  et  orné  des  Kétumâlâs.  »  Je  dis  Kéiamâlâs,  au  pluriel,  sur  l'autorité  de  Ma- 
hânâma,  qui,  dans  son  commentaire  du  Mahâvamsa,  représente  Kétamâlâbhisôbhitam  par 
Kêtumâlâhi  abhisôbhitam  ^ .  Il  n'explique  malheureusement  pas  davantage  ce  terme,  qui 
doit  exprimer  un  trait  des  perfections  physiques  du  Buddha;  mais  Turnour  le  rend  ainsi  : 
«  surmonted  by  ihe  lambent  flame  of  sanctity.  »  Turnour  entend  certainement  par  là  cette 
'  Mahâwanso,  t.  I,  chap.  v,  p.  27,  1.  11.  —  ^  Mahâvamsa  tîkâ,  f.  76  a. 
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flamme,  unique  selon  les  Tibétains,  et  divisée  en  forme  de  trident  selon  les  Singhalais, 
qui  surmonte  la  tête  des  statues  du  Buddha.  C'est  le  signe  que  j'ai  déjà  indiqué  plus 
haut,  en  traitant  de  la  protubérance  du  vertex  de  ces  statues^.  Le  Mahâvamsa  est  jus- 
qu'ici le  seul  ouvrage  où  j'aie  rencontré  le  nom  de  cet  indice  singulier.  Quant  à  cette 
circonstance,  que  ce  signe  n'est  mentionné  que  dans  la  liste  singhalaise,  je  serais  tenté 
d'en  inférer  que  cette  liste  a  été  rédigée,  ainsi  que  la  description  précitée  du  Mahâvamsa, 
d'après  une  statue,  plutôt  que  d'après  le  souvenir  du  Buddha  vivant. 

Le  lecteur  qui  aura  eu  la  patience  de  suivre  les  analyses  qui  précèdent,  aura  remarqué 
que  nos  listes  offrent  entre  elles  des  divergences  assez  considérables ,  lesquelles  résultent 
de  ce  que  certains  caractères  admis  par  le  Lolita  vistara  manquent  aux  autres  listes.  Je  ne 
parle  ici  que  des  lacunes  véritables  ;  car  toutes  les  fois  que  nos  listes  donnent  un  attribut 
analogue  à  l'un  de  ceux  du  Lolita,  j'ai  noté  cet  attribut,  ou  comme  synonyme,  ou  comme 
substitut  probable.  Réduites  de  cette  manière ,  les  lacunes  réelles  de  nos  trois  listes ,  com- 
parées à  celle  du  Lolita  vistara,  sont  pour  le  Vocabulaire  pentaglotte  de  dix-huit,  pour  la 
liste  népalaise  de  dix-huit,  pour  la  liste  singhalaise  de  vingt-deux.  Je  crois  inutile  de  reve- 
nir sur  ces  lacunes  en  énumérant  les  caractères  dont  elles  entraînent  l'omission  ;  mais  il 
est  indispensable  d'indiquer  rapidement  les  articles  que  ces  trois  listes  possèdent ,  soit  cha- 
cune en  propre,  soit  toutes  en  commun,  parce  que  ces  articles,  manquant  au  Lolita  vis- 
tara, n'ont  pu  figurer  dans  l'analyse  que  j'ai  faite  tout  à  l'heure  de  la  liste  empruntée  à  ce 
livre.  Je  vais  donc  passer  en  revue  ces  articles ,  en  commençant  par  le  Vocabulaire  pentaglolte 
qui  se  rapproche  le  plus  du  Lolita  vistara;  mais,  quoique  donnant  le  pas  au  Vocabulaire 
pentaglotte  sur  les  deux  autres  listes  à  cause  de  son  analogie  avec  le  Lolita,  j'aurai  soin 
d'indiquer  ceux  des  articles  de  ces  deux  listes  qui  se  retrouveront  dans  le  Vocabulaire. 

Le  Vocobulaii^e  pentaglotte  termine  les  articles  par  lesquels  on  définit  la  marche  de 
l'homme  supérieur,  en  y  ajoutant  deux  énoncés ,  le  n"  16,  tcharugâmî,  et  le  n°  1 7,  avakra- 
gâmî,  dont  le  premier  (qui  doit  se  lire  tchârugâmî)  signifie,  «  il  aune  démarche  élégante ,  » 
et  le  second ,  <>  sa  démarche  n'est  pas  tortueuse.  »  Je  retrouve  ces  deux  énoncés  sous  les 
n"'  1 5  et  16  de  la  liste  de  M.  Hodgson,  avec  cette  forme,  tchârugâmitâ ,  avakrogdmitâ,  «  la 
"  qualité  d'avoir  une  démarche  élégante,  une  démarche  qui  n'est  pas  tortueuse.  »D'un  autre 
côté,  ces  deux  caractères  manquent  dans  la  liste  singhalaise  ainsi  que  dans  le  Lolita.  Cette 
circonstance  semble  indiquer  que  les  Népalais  rédacteurs  du  Dharma  saggraha,  et  les  Chi- 
nois rédacteurs  du  Vocabulaire  pentaglolte ,  ont  puisé  à  une  même  source,  tandis  que  le 
Lalita  vistara  et  le  Dharma  pradîpikâ  ont  eu  sous  les  yeux,  sinon  un  même  original,  du 
moins  deux  listes  qui  avaient  entre  elles  d'assez  grandes  analogies. 

Aux  caractères  dont  je  viens  de  signaler  l'existence  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  et 
dans  la  liste  népalaise,  le  Vocabulaire  en  ajoute  un  troisième  de  même  ordre,  qui  est  placé 
sous  le  n°  26 ,  samakramoh ,  »  sa  marche  est  égale.  »  Ici  encore  la  liste  népalaise  est  d'accord 
avec  le  Vocabulaire,  car  nous  trouvons  sous  le  n°  2  5  de  cette  liste  l'énoncé  suivant  :  samo- 
kramatâ,  «  la  qualité  d'avoir  une  marche  égale.  »  Ce  qui  ajoute  ici  à  l'analogie  qu'offrent 
nos  deux  listes ,  c'est  la  place  même  qu'occupe  ce  caractère  dans  chacune  d'elles  ;  au  con- 

'  Voyez  ci-dessus,  p.  5 5 9. 
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traire,  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  comme  dans  le  Dharma  saggraha,  il  est  assez  singu- 
lièrement placé  au  milieu  d'attributs  relatifs  à  la  beauté  et  à  la  perfection  des  meml^res 
en  général,  de  façon  qu'il  se  trouve  éloigné,  on  ne  sait  trop  pourquoi,  des  autres  attributs 
relatifs  à  la  marche,  dont  nous  avons  vu  que  nos  listes  offrent  déjà  un  assez  ])on  nombre, 
indépendanmient  des  deux  que  je  viens  de  relever.  Il  est  bon  d'ajouter  que  ce  caractère 
ne  se  trouve  pas  plus  que  les  précédents  chez  les  Singhalais. 

En  tête  des  caractères  relatifs  aux  membres  en  général,  le  Vocabulaire  pentaglotte  place 
cet  attribut ,  sakumâragâtrah ,  «  ses  membres  sont  parfaitement  jeunes ,  »  ou  «  il  a  les  membres 
«  d'un  homme  très-jeune.  "  Il  se  trouve  sous  le  n°  27  de  la  liste  népalaise,  sukuinâragâ- 
tratd,  et  sous  le  n°  67  de  la  liste  singhalaise  avec  une  faute  d'orthographe,  sukhamâla- 
gattatâ,  au  lieu  de  sakumdla.  L'unanimité  de  nos  trois  listes  semble  donner  à  ce  caractère 
une  plus  grande  importance  que  celle  qu'on  serait  tenté  d'attribuer  aux  qualités  tirées 
de  la  démarche  que  j'ai  signalées  tout  à  l'heure.  Il  est  naturel  en  ellét  que  les  Buddhistes 
aient  donné  à  leur  héros  la  beauté  de  la  jeunesse  pendant  laquelle  le  corps  brille  de  tout 
son  éclat.  La  traduction  que  proposait  A.  Rémusat  pour  cet  attribut  confirme  l'interpré- 
tation que  j'expose,  avec  une  nuance  cependant  qu'il  importe  de  noter  :  «face  rem- 
«plie  d'une  majesté  prodigieuse  et  donnant  l'air  d'une  éternelle  jeunesse  ^  »  C'est  là  en 
réalité  un  commentaire  plutôt  qu'une  traduction  :  on  n'y  voit  du  reste  que  plus  complè- 
tement la  pensée  de  l'interprète;  l'idée  d'une  jeunesse  éternelle  est  sans  doute  exagérée, 
mais  le  point  curieux  à  remarquer,  c'est  que  la  jeunesse  est  attribuée,  non  aux  parties  qui 
composent  le  corps  en  général ,  mais  à  la  figure  en  particulier.  Or  comment  un  change- 
ment aussi  considérable  dans  le  sens  a-t-il  pu  avoir  lieu,  si  ce  n'est  par  la  substitution  d'un 
mot  désignant  la  face  à  un  mot  désignant  les  membres?  Il  est  fort  possible  que  les  pre- 
miers traducteurs  chinois  aient  eu  sous  les  yeux  un  énoncé  ainsi  conçu  :  sukumdragandah , 
«  il  a  les  joues  d'un  homme  très-jeune,  «  au  lieu  de  sukamâragâlrah.  Je  ne  propose  cepen- 
dant pas  de  faire  cette  correction  à  la  leçon  de  nos  trois  listes ,  premièrement  à  cause  de 
leur  unanimité  qui  les  protège  contre  tout  changement  arbitraire;  secondement  parce 
qu'on  ne  comprendrait  pas  pourquoi  ce  caractère,  tiré  de  la  beauté  et  de  la  jeunesse  du 
visage,  serait  ainsi  éloigné  des  autres  caractères  analogues  tirés  de  l'éclat  des  joues. 

Les  caractères  relatifs  aux  dents  reçoivent,  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte,  l'addition 
des  n°'  57,  çakladafîichtah ,  «il  a  les  canines  blanches,  «  et  58,  samadamchlah ,  «il  a  les 
«  canines  égales.  »  Ces  caractères  se  retrouvent  également  dans  la  liste  népâlaise  et  dans 
cet  ordre  :  n°  56  ,  çukladafhchtratâ ,  et  n°  57,  samadafhcliiratâ ;  le  mot  damchtrâ  y  est,  comme 
on  voit,  plus  correctement  écrit  que  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte.  La  liste  singhalaise  a 
aussi  deux  articles  relatifs  aux  dents,  mais  ils  diffèrent  sensiblement  de  ceux  qui  pré- 
cèdent;ce  sont  le  n°  Si,suddhadantatâ,  et  le  n°  32,  siniddhadantatâ ,  c'est-à-dire,  «  la  qualité 
«  d'avoir  les  dents  blanches  et  lisses.  »  La  différence  porte  ici  sur  l'emploi  du  mot  dania, 
«  dent,  "  en  général,  au  lieu  de  damchtrâ,  «  œillère  ou  canine.  »  En  lisant  damchlrâ,  comme 
font  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  la  liste  népâlaise,  on  évitera  la  répétition  qu'offriraient 
ces  deux  énoncés  avec  les  n°'  7  et  9  de  la  liste  des  trente-deux  signes  de  beauté. 

'  Mélanges  asiatiques,  t.  I,  p.  171. 
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Aux  caractères  qui  portent  sur  les  yeux,  le  Vocabulaire  pentaglotte  en  ajoute  un  autre 
sous  le  n°  64  >  qui  est  ainsi  conçu  :  tchitapakchmâpadjmô.  Cet  énoncé  serait  bien  obscur, 
sans  la  comparaison  qu'on  en  peut  faire  avec  le  n°  62  de  la  liste  népâlaise,  tchitrapakch- 
maiâ,  «la  qualité  d'avoir  de  beaux  cils.  «  On  voit  combien  est  fautive  l'orthographe  du 
Vocabulaire  pentaglotte;  la  fin  du  mot  padjmô  offre  cette  singularité,  qu'elle  semble  être  la 
répétition  du  terme  précédent  pakchmâ,  qui  seul  est  correct;  on  remettrait  donc  toutes 
choses  en  ordre  en  lisant  tchitrapakchmd ,  sans  padjmô.  La  liste  singhalaise  nous  fournit, 
sous  le  n°  45,  un  caractère  analogue  qui  est  ainsi  conçu  :  akuntchitaggapalihumatâ,  «la 
"  qualité  d'avoir  des  cils  dont  l'extrémité  n'est  pas  recourbée,  »  c'est-à-dire,  des  cils  droits; 
c'est ,  en  d'autres  mots  et  avec  un  peu  plus  de  détails ,  ce  que  les  deux  autres  listes 
nomment  de  beaux  cils. 

Je  rappelle  seulement  pour  mémoire  l'énoncé  du  Vocabulaire  pentaglotte  placé  sous  le 
n"  67,  çlakchnabhrûh ,  «il  a  les  sourcils  minces,  »  parce  que  j'en  ai  parlé  plus  haut  dans 
le  résumé  qui  termine  le  n°  63  du  Lalita  vistara;  j'ai  montré  que  cet  attribut  devait  se 
trouver  sous  le  n°  65  de  la  liste  népalaise,  et  qu'il  paraissait  réellement  sous  le  n"  53  des 
Singhalais. 

Le  Vocabulaire  pentaglotte  a  trois  articles  sur  la  perfection  des  oreilles  qui  méritent 
d'être  remarqués;  le  premier,  qui  porte  le  n°  69,  est  ainsi  conçu  :  pînâyatakarnah ,  «il 
«  a  les  oreilles  pleines  et  grandes.  »  Ce  caractère  ne  se  retrouve  que  dans  une  seule  de  nos 
autres  listes,  celle  des  Singhalais,  sous  le  n°  k'],  âyatarutchirakannatâ ,  «  la  qualité  d'avoir 
«  les  oreilles  grandes  et  belles.  »  On  a  lieu  d'être  surpris  de  ce  que  ce  caractère ,  qui  répond 
si  bien  à  l'apparence  que  présentent  les  oreilles  sur  les  statues  et  les  dessins  figurés  des 
Buddhas ,  ne  soit  pas  plus  unanimement  reproduit  par  nos  listes.  Serait-ce  que  cette  par- 
ticularité qui  nous  frappe  tellement  qu'elle  nous  semble  être  une  monstruosité,  aurait 
été  omise  par  les  premiers  rédacteurs  de  nos  listes  à  cause  de  sa  vulgarité  même ,  et  parce 
qu'elle  leur  aurait  paru  trop  ordinaire  pour  constituer  un  caractère  distinctif  ?  Ou  bien 
serait-ce  que  les  oreilles  n'auraient  pas  été  dans  le  principe  aussi  développées  qu'elles  le 
sont  devenues  depuis ,  surtout  chez  les  Tibétains  et  les  Mongols ,  et  que  le  caractère  qui 
nous  occupe  aurait  été  ajouté  plus  tard  à  la  liste  qui  primitivement  ne  le  connaissait  pas.!> 
Ce  sont  là  deux  explications  entre  lesquelles  il  serait  quant  à  présent  malaisé  de  se  pro- 
noncer. Je  dois  cependant  remarquer  que  sur  les  images  du  Bucldha,  dessinées  et  publiées 
par  M.  J.  Bird,  d'après  des  originaux  découverts  dans  les  cavernes  de  l'ouest  de  l'Inde, 
le  développement  des  oreilles  n'a  rien  de  trop  exagéré ,  et  que  quand  on  y  trouve  un  Bud- 
dha  avec  des  oreilles  pendantes ,  il  est  facile  de  reconnaître  la  présence  d'un  anneau  très- 
volumineux  qui  est  la  véritable  cause  de  ce  développement  apparent^.  En  attendant  qu'un 
plus  grand  nombre  de  listes  nous  permette  de  nous  décider  sur  ce  point,  je  constate  que 
le  caractère  relatif  à  l'allongement  des  oreilles  n'est  donné  que  par  le  Vocabulaire  penta- 
glotte et  la  liste  singhalaise. 

'  J.  Bird,  Historical  Researches  on  the  Origin  and  of  western  India,  with  translations  of  tlie  inscriptions 
principles  ofthe  Bauddha  and  Jaina  religions,  illustra-  from  Kanari,  Karli,  Ajanta,  Ellora,  Nasik.  etc.  pl.  I, 
ted  bj  descriptive  accounts  ofthe  sculptures  in  the  Caves        II,  III ,  VI,  VII,  VIII;  Bombay,  18/17,  in-folio- 
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Il  en  faut  dire  autant  du  n"  70  du  même  Vocabulaire ,  samakarnah ,  <<  il  a  les  oreilles 
«  égales;  »  sauf  cette  remarque,  que  cet  attribut  paraît  dans  la  liste  népalaise  sous  le  n°  68 , 
samakarnatâ ,  «  la  qualité  d'avoir  les  oreilles  égales.  »  C'est  un  nouveau  trait  de  ressemblance 
entre  le  Vocabulaire  pentaglotte  des  Chinois  et  le  Dharma  saggraha  des  Népalais;  car  la  liste 
singhalaise  ne  le  donne  pas  plus  que  le  Lolita  vistara. 

Quant  au  troisième  caractère  relatif  à  la  beauté  des  oreilles,  dont  j'indiquais  tout  à 
l'heure  l'existence,  j'en  ai  signalé  plus  haut  la  présence  sous  le  n°  67  du  Lolita  vistoro. 
C'est  le  n"  71  du  Vocabulaire  pentaglotte,  «  il  a  l'organe  de  l'ouïe  sans  défaut,  »  et  le  n°  69 
de  la  liste  népâlaise.  Je  crois  pouvoir  renvoyer  le  lecteur  à  ce  que  j'en  ai  dit  à  l'occasion 
du  Lalita  vistoro,  qui  n'a  certainement  pas  cet  attribut,  quoique  la  leçon  qu'il  adopte 
puisse  passer  pour  en  être  dérivée. 

J'ai  encore  noté  plus  haut,  en  analysant  le  n°  70  du  Lolita  vistoro,  l'existence  de  deux 
caractères  relatifs  à  la  forme  du  front  qui  sont  admis  par  le  Vocabulaire  pentaglotte ,  sous 
les  n°'  72  et  73 ,  <i  il  a  le  front  bien  arrondi  et  il  a  le  front  large.  »  On  a  vu  que  le  pre- 
mier de  ces  attributs  se  trouvait  sous  le  n°  70,  et  le  second  sous  le  n"  71  de  la  liste  né- 
pâlaise et  sous  le  n°  5i  de  la  liste  des  Singhalais.  Je  renvoie  encore  ici  à  ce  que  j'en  ai  dit 
plus  haut  sous  le  rapport  du  sens  et  de  l'orthographe ,  tout  en  convenant  que  le  premier 
de  ces  articles  constitue  moins  une  lacune  qu'un  synonyme  du  Lolita  vistara. 

Les  cheveux  m'ont  également  fourni  des  remarques  analogues  que  j'ai  résumées  sous 
le  n°  79  du  Lalita  vistoro.  Le  Vocabulaire  pentaglotte ,  au  n°  76 ,  donne  au  Buddha  «  des  che- 
«  veux  fins;  >>  j'ai  montré,  sur  le  n°  78  du  Lolita,  que  cet  attribut  se  retrouvait  dans  le 
n"  76  de  la  liste  singhalaise. 

Après  ce  résumé  des  attributs  que  le  Vocabulaire  pentaglotte  possède  indépendamment 
du  Lalita  vistoro,  je  passerai  à  l'énumération  de  ceux  que  la  liste  népalaise  possède  éga- 
lement en  propre.  Déjà  on  en  a  reconnu  plusieurs  qui  lui  sont  communs  avec  le  Vocabu- 
laire pentaglotte  ;  je  ne  les  relèverai  pas  de  nouveau,  mais  je  dois  signaler  ceux  qui  ne  se 
présentant  ni  dans  le  Lolita  ni  dans  le  Vocabulaire ,  paraissent  soit  dans  la  liste  népâlaise 
seule,  soit  dans  cette  liste  et  dans  celle  des  Singhalais  à  la  fois. 

A  la  suite  des  caractères  relatifs  aux  membres  en  général,  la  liste  népâlaise  place  deux 
caractères  sous  les  n°'  3o  et  3i.  Le  premier  est  gambhîrakuhchitâ,  «la  qualité  d'avoir  les 
«flancs  profonds,»  et  le  second,  prasannogâtrotâ,  «la  qualité  d'avoir  les  membres  gra- 
«  cieux.  »  Ces  deux  attributs  ne  se  retrouvent  dans  aucune  de  nos  trois  autres  listes. 

La  liste  népâlaise  place  à  la  suite  des  caractères  tirés  des  sourcils  l'énoncé  suivant  qui 
porte  le  n°  67  :  pmâyatohhudjolatotâ,  «  la  qualité  d'avoir  des  bras  pleins  et  longs.  »  Le  texte 
dit  positivement  :  «  la  liane  des  bras ,  »  d'après  un  système  de  comparaison  familier  aux 
Indiens.  11  faut  rapprocher  de  ce  signe ,  non  pas  un  synonyme ,  mais  un  analogue  que  donne 
la  liste  singhalaise  sous  le  n°  19,  dviradakarasadisa  ûrubhudjatâ,  «la  qualité  d'avoir  les 
«  bras  et  les  cuisses  comme  la  trompe  de  l'éléphant.  »  C'est  là  encore  une  comparaison  tout 
indienne  ;  elle  porte  uniquement  sur  la  rondeur  parfaite  de  ces  membres. 

C'est  à  ce  petit  nombre  de  points  que  se  réduisent  les  divergences  qui  existent  entre 
la  liste  népâlaise  et  le  Vocabulaire  pentaglotte  ;  car  pour  les  différences  qui  séparent  cette 
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liste  de  celle  du  Lalita  vistara,  je  les  ai  notées  tout  à  l'heure  en  examinant  l'énumération 
du  Vocabulaire.  Il  ne  nous  reste  donc  plus  qu'à  relever  les  différences  qu'offre  la  liste  du 
Dliarma  pradipikâ  singhalais  comparée  avec  celles  que  nous  avons  étudiées  jusqu'ici.  On 
verra  qu'il  n'est  aucune  de  ces  listes  qui  s'accorde  aussi  peu  avec  le  Lalita  vistara;  mais  je 
crois  aussi  qu'on  restera  convaincu  par  la  nature  même  de  ces  différences ,  que  l'autorité  du 
Lalita  vistara,  appuyée  comme  elle  l'est  par  l'accord  presque  complet  de  la  liste  népalaise 
et  du  Vocabulaire  pentaglotte ,  n'en  doit  être  en  aucune  manière  ébranlée.  Ces  différences 
donnent  lieu  ou  à  des  répétitions  assez  difficiles  à  expliquer,  ou  à  des  détails  très-minutieux 
et  peu  caractéristiques.  Aussi  serais-je  porté  à  croire  que  nous  n'avons  pas  ici  la  liste  des 
quatre-vingts  caractères  tels  que  se  les  représentent  les  Buddhistes  du  Sud,  sous  sa  forme 
véritable  et  primitive;  le  Dharma  pradipikâ  singhalais  n'est  d'ailleurs  pas  un  livre  d'une 
assez  grande  ancienneté  pour  assurer  à  la  liste  qu'il  renferme  toute  l'autorité  désirable. 

La  première  des  différences  à  signaler  dans  la  liste  singhalaise  se  trouve  sous  le  n°  3o 
et  est  ainsi  conçue  :  suraitadidjamafhsatâ ,  c'est-à-dire,  «  la  qualité  d'avoir  la  chair  des 
«  dents  très-rouge ,  »  ou  autrement,  «  les  gencives  très-rouges.  »  Ce  caractère  est  en  effet  placé 
en  avant  des  deux  attributs  relatifs  à  la  blancheur  et  au  poli  des  dents  que  j'ai  signalés 
tout  à  l'heure  dans  la  liste  singhalaise. 

Les  caractères  tirés  des  membres  ont  reçu  dans  la  liste  singhalaise  l'addition  de  deux  nu- 
méros ainsi  conçus  :  n°  58  ativiyasômmagattatâ,  «la  qualité  d'avoir  les  membres  extrê- 
11  mement  beaux ,  »  et  n"  ôg  ativiyaudjdjalitagaitatâ ,  «  la  qualité  d'avoir  les  membres 
«  extrêmement  brillants.  »  Un  peu  plus  bas  nous  trouvons  une  nouvelle  définition  du 
même  genre  sous  le  n°  62 ,  siniddhagattatâ,  «  la  qualité  d'avoir  les  membres  lisses.  »  Cet 
attribut  ouvre  une  nouvelle  série  de  huit  autres  caractères  que  je  vais  énumérer  dans 
l'ordre  où  le  manuscrit  nous  les  présente. 

N°  63.  Sugandhatanutâ ,  «  la  qualité  d'avoir  un  corps  qui  répand  une  bonne  odeur.  » 

6à..  Samalômatâ ,  «  la  qualité  d'avoir  les  poils  égaux.  » 
N°  65.  Kômalalômatâ ,  «  la  qualité  d'avoir  les  poils  doux.  » 

N°  66.  Dakkhinâvattalômatâ ,  «  la  qualité  d'avoir  les  poils  tournants  vers  la  droite.  » 
N"  67.  Bhinnandjanakasadisanîlalômatâ,  «  la  qualité  d'avoir  des  poils  noirs  dont  la  cou- 
«  leur  ressemble  à  celle  du  collyre  aux  reflets  changeants.  » 
N"  68.  Siniddhalômatâ,  «  la  qualité  d'avoir  les  poils  lisses.  » 

N°  69.  Atisukhurtiaassâsapassâsadhâranatâ,  «la  faculté  de  pouvoir  retenir  son  souffle, 
«  qui  inhalé  ou  expiré  est  extrêmement  faible.  » 

N°  70.  Sugandhamukhatci ,  «  la  qualité  d'exhaler  une  bonne  odeur  par  la  bouche.  » 

Telles  sont  les  additions  par  lesquelles  la  liste  des  Singhalais  se  distingue  des  trois 
autres  énumérations  que  j'ai  précédemment  examinées.  Il  va  sans  dire  que  ces  additiorîs 
ne  portent  pas  le  total  des  caractères  secondaires  à  un  chiffre  plus  élevé  que  celui  de 
quatre-vingts  auquel  s'arrêtent  les  autres  listes.  Les  additions  du  Dharma  pradipikâ  singha- 
lais sont  donc  compensées  par  des  lacunes  ;  je  dis  compensées  numériquement,  car  quant 
à  la  valeur  des  caractères,  je  ne  crois  pas  que  la  liste  générale  gagnât  beaucoup  à  recevoir 
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ces  additions  singhalaises  au  lieu  et  place  des  définitions  des  autres  listes.  Ce  qui  doit  nous 
guider  ici,  c'est  l'unanimité  des  listes  :  un  caractère  qui  se  trouve  à  la  fois  dans  quatre 
énumérations  recueillies ,  l'une  dans  un  livre  sanscrit  reconnu  comme  canonique  au  Népàl 
et  au  Tibet,  celle-ci  chez  les  Népâlais,  celle-là  chez  les  Chinois,  la  dernière  enfin  chez 
les  Singhalais,  a  selon  moi  une  autorité  inattaquable;  nous  devons  l'admettre  et  le  tenir 
pour  ancien.  Mais  cette  autorité  et  vraisemblablement  aussi  cette  ancienneté  décroissent 
avec  le  nombre  des  listes;  de  telle  sorte  qu'un  caractère  qui  n'a  plus  pour  lui  qu'une  liste, 
doit  de  toute  nécessité  être  placé  au  dernier  rang.  A  ce  point  de  vue  l'énumération  du 
Dharma  pradîpikâ  des  Singhalais  a  une  autorité  moins  grande  qu'une  liste  qui  résulterait 
de  la  combinaison  de  celle  du  Lalita  vistara  avec  l'énumération  des  Népâlais  et  du  Voca- 
bulaire pentaglotte. 

SECTION  III. 

CONCLUSIONS   TIRÉES   DES   DEUX   SECTIONS  PRÉCÉDENTES. 

Il  est  temps  d'examiner  le  rapport  que  doivent  avoir  l'une  avec  l'autre  l'énumération 
des  trente-deux  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme  et  celle  des  quatre-vingts  signes 
secondaires.  Il  faut  aussi  tirer  quelques  conséquences  qui  semblent  résulter  de  l'examen 
attentif  que  je  viens  de  faire  de  ces  cent  douze  attributs  d'un  Buddha. 

Quant  au  rapport  qu'offre  la  liste  des  quatre-vingts  signes  secondaires  avec  celle  des 
trente-deux  attributs  caractéristiques  d'un  grand  homme,  il  me  paraît  donner  lieu  aux 
questions  suivantes.  Ces  deux  listes  doivent-elles  être  reconnues  comme  contemporaines.'* 
et  si  l'on  vient  à  constater  qu'elles  ne  le  sont  pas,  quelle  est  celle  qui  doit  passer  pour 
la  plus  ancienne  ?  Dans  l'état  où  elles  nous  sont  parvenues  toutes  deux ,  conservées 
comme  elles  le  sont  dans  des  livres  en  apparence  de  même  âge,  la  vraisemblance  est  pour 
l'opinion  qu'elles  sont  contemporaines  ;  et  cette  opinion  peut ,  sans  grand  inconvénient 
pour  la  critique,  subsister  jusqu'à  preuve  du  contraire.  Cependant  il  est  permis  de  se 
demander  pourquoi ,  en  traçant  ce  portrait  des  perfections  physiques  d'un  grand  homme , 
on  a  fait  deux  listes  plutôt  qu'une  seule  des  définitions  qui  les  expriment.  Serait-ce  que 
les  caractères  dits  secondaires  sont  en  réalité,  soit  sous  le  rapport  physiologique,  soit  sous 
le  rapport  de  l'art,  secondaires  et  moins  importants  que  les  trente-deux  signes  de  la  su- 
périorité d'un  grand  homme.'*  Je  laisse  à  de  plus  habiles  la  solution  de  cette  question; 
mais  en  admettant  même  que  les  ti'ente-deux  définitions  dites  Lakchanas  doivent  passer 
pour  fondamentales  à  l'égard  des  quatre-vingts  signes  dits  Anuvyaûdjanas  qui  n'en  seraient 
que  des  développements,  la  question  relative  à  l'âge  de  ces  deux  listes  n'en  est  pas  pour 
cela  décidée,  puisque  l'idée  de  développer  et  de  compléter  les  trente-deux  caractères  par 
l'addition  des  quatre-vingts  signes  de  second  ordre  peut  bien  n'avoir  pris  naissance  et  ne 
s'être  réalisée  que  postérieurement  à  la  rédaction  du  catalogue  des  trente-deux  signes 
principaux.  Je  crois  mêmê  qu'à  raisonner  uniquement  sur  les  apparences,  et  sans  tenir 
compte  de  la  présence  simultanée  de  nos  deux  listes  dans  les  mêmes  monuments ,  le  fait 
seul  que  l'une  de  ces  listes  n'est  que  le  développement  de  l'autre  est  déjà  un  assez  fort 
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argumenl  en  faveur  de  cette  opinion ,  que  la  liste  de  développement  est  en  réalité  la  liste  la 
plus  moderne.  Je  ne  veux  pas  cependant  pousser  ici  trop  loin  l'emploi  de  la  dialectique; 
il  suffit  que  l'esprit  du  lecteur  soit  éveillé  sur  cette  question.  Il  est  plus  prudent  de  nous  en 
tenir  au  témoignage  apparent  des  textes  jusqu'ici  connus.  Quand  nous  les  aurons  mieux 
étudiés ,  et  surtout  que  nous  en  connaîtrons  un  plus  grand  nombre ,  il  sera  temps  de  re- 
prendre cette  question ,  que  dans  l'état  de  nos  connaissances  il  nous  serait  bien  difficile  de 
résoudre  actuellement. 

Pour  que  le  lecteur  puisse  embrasser  dans  son  ensemble  les  trente-deux  caractères  d'un 
homme  supérieur,  avec  les  signes  secondaires  qu'on  y  a  rattachés ,  j'ai  cru  nécessaire  d'en 
présenter  ici  la  traduction  suivie,  telle  qu'elle  résulte  pour  moi  des  analyses  précédentes. 
C'est,  avec  la  version  de  la  section  IV°du  Vocahulaire  pentaglotte ,  publiée  il  y  a  déjà  long- 
temps par  M.  Abel  Rémusat,  et  avec  le  passage  correspondant  du  Bgja  tch'er  roi  pa  tibétain 
traduit  par  M.  Foucaux ,  la  seule  traduction  et  aussi  la  première  qui  ait  été  exécutée  sur 
les  originaux  sanscrits  et  pâlis.  Aussi,  dans  le  résumé  qui  va  suivre,  ai-je  cru  nécessaire 
de  conserver  l'ordre  du  Lolita  et  les  numéros  qui  constatent  cet  ordre  :  le  lecteur  curieux 
qui  aura  quelque  doute  sur  la  justesse  du  sens  proposé,  pourra  ainsi  remonter  au  texte 
et  à  la  discussion  critique  dont  ce  texte  a  été  l'objet. 

TRADUCTION    DES   TBENTE-DEUX  LAKCHANAS. 

«  1.  Sa  tête  est  couronnée  par  une  protubérance  [du  crâne]  ;  2.  ses  cheveux  qui  tournent 
vers  la  droite  sont  bouclés ,  d'un  noir  foncé ,  et  brillent  comme  la  queue  du  paon  ou  le  col- 
lyre aux  reflets  changeants;  3.  il  a  le  front  large  et  uni;  4.  entre  ses  sourcils  il  existe  un 
cercle  de  duvet  ayant  l'éclat  de  la  neige  ou  de  l'argent;  5.  ses  cils  ressemblent  à  ceux  de 
la  génisse;  6.  il  a  l'œil  d'un  noir  foncé;  7.  il  a  quarante  dents  toutes  égales,  8.  serrées, 
9.  et  blanches;  10.  il  a  le  son  de  voix  de  Brahmâ  (ou  suivant  d'autres,  il  a  la  voix  du  pas- 
sereau) ;  1 1.  il  a  le  sens  du  goût  excellent,  12.  la  langue  large  et  mince,  i3.  la  mâchoire 
du  lion;  i/j..  il  a  les  épaules  parfaitement  arrondies;  i5.  il  a  sept  parties  du  corps 
rebondies,  i6.  l'entre-deux  des  épaules  couvert;  17.  il  a  le  lustre  et  le  poli  de  l'or  (ou  la 
couleur  de  l'or)  ;  18.  debout  et  sans  qu'il  se  baisse,  ses  bras  lui  descendent  jusqu'aux  genoux; 
19.  il  a  la  partie  antérieure  du  corps  semblable  à  celle  du  lion,  20.  la  taille  comme  la 
tige  de  l'arbre  Nyagrôdha,  le  figuier  indien;  21.  ses  poils  naissent  un  à  un;  22.  ils  sont 
tournés  vers  la  droite  à  leur  extrémité  supérieure;  2  3.  l'organe  de  la  génération  est  ren- 
tré dans  son  étui;  2li-  il  a  les  cuisses  parfaitement  rondes,  26.  la  jambe  semblable  à  celle 
du  roi  des  gazelles,  26.  les  doigts  [des  pieds]  longs,  27.  le  talon  large,  28.  le  cou-de-pied 
saillant,  29.  les  pieds  et  les  mains  douces  et  délicates,  3o.  les  doigts  des  pieds  et  des 
mains  marqués  de  lignes  en  forme  de  réseaux  ;  3 1 .  sous  la  plante  de  ses  pieds  sont  tracées 
deux  roues  belles,  lumineuses,  brillantes,  blanches,  ayant  mille  rais  retenus  par  une  jante 
et  dans  un  moyeu;  32.  il  a  les  pieds  unis  et  bien  posés.  » 

A  ces  caractères  il  faut  joindre  l'attribut  suivant  que  signale  la  divergence  des  listes  : 
«  Il  a  les  membres  droits  comme  Brahmâ.  »  Je  passe  maintenant  à  l'énumération  des  quatre- 
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vingts  signes  secondaires  dits  Anuvyandjana,  en  suivant  la  marche  que  j'ai  indiquée  tout  à 
l'heure  pour  les  Lakchanas. 

TRADUCTION   DES   QUATRE-VINGTS  Al<fVVYANDJAi\AS. 

«  1.  Il  aies  ongles  bombés,  2.  tirants  sur  la  couleur  du  cuivre  rouge,  3.  lisses;  à.  il  a  les 
doigts  arrondis,  5.  beaux,  6.  effilés;  7.  il  a  les  veines  cachées,  8.  la  cheville  couverte,  9.  les 
articulations  solides ,  10.  les  pieds  égaux ,  n .  le  talon  large ,  1 2 .  les  lignes  de  la  main  lisses , 
1 3.  semblables,  i/i.  profondes,  1 5.  non  tortueuses,  16.  allongées;  17.  il  a  les  lèvres  comme 
le  fruit  du  Vimba;  18.  le  son  de  sa  voix  n'est  pas  trop  élevé  (ou  suivant  d'autres,  il  n'a  pas 
la  bouche  trop  grande)  ;  19.  il  a  la  langue  douce,  délicate  et  couleur  de  cuivre  rouge;  20. 
sa  voix  douce  et  belle  a  le  son  du  cri  de  l'éléphant  ou  du  nuage  qui  tonne;  2 1.  il  a  les  or- 
ganes sexuels  complets,  22.  les  bras  longs;  2  3.  ses  membres  brillants  sont  vêtus  (ou  suivant 
d'autres,  ses  membres  sont  brillants);  2 A-  ses  membres  sont  doux,  2  5.  larges  (ou  suivant 
d'autres,  parfaits);  26.  ils  ne  présentent  pas  de  pauvretés,  27.  n'offrent  pas  de  saillie,  28. 
sont  parfaitement  achevés  (ou  suivant  d'autres ,  parfaitement  solides)  ,29.  bien  proportion- 
nés; 3o.  il  a  la  rotule  du  genou  large,  développée  et  parfaitement  pleine;  3i.  ses  membres 
sont  arrondis,  32.  parfaitement  polis  ;  33.  ses  membres  sont  semblables  à  ceux  du  taureau , 
ne  sont  pas  de  travers;  ils  sont  réguliers  (ou  suivant  d'autres,  ses  membres  sont  réguliers)  ; 
3^.  il  a  le  nombril  profond,  35.  sans  difformité,  régulier  (ou  suivant  d'autres,  tournant  à 
droite)  ;  36.  il  a  une  conduite  pure;  37.  il  est  tout  aimable  comme  le  bœuf;  38.  il  répand 
autour  de  lui  l'éclat  d'une  lumière  supérieure,  parfaitement  pure,  qui  dissipe  les  ténèbres; 
39.  il  a  la  démarche  lente  de  l'éléphant ,  4o.  la  démarche  héroïque  du  lion ,  4 1  •  la  démarche 
héroïque  du  taureau,  1x2.  la  démarche  du  cygne;  43.  il  marche  en  se  tournant  vers  la 
droite;  44-  il  a  les  flancs  arrondis,  45.  polis;  46.  ses  flancs  ne  sont  pas  de  travers;  47-  il  a 
le  ventre  en  forme  d'arc;  48.  son  corps  est  exempt  de  tout  ce  qui  peut  en  ternir  l'éclat,  et 
de  toutes  les  taches  noires  qui  pourraient  le  déparer;  49-  il  a  les  canines  arrondies,  5o. 
pointues,  5 1.  bien  placées;  52.  il  a  le  nez  proéminent;  53.  i]  a  les  yeux  brillants  (ou suivant 
d'autres,  il  aie  nez  beau);  54.  ses  yeux  sont  purs,  55.  souriants,  56.  allongés,  57.  grands, 
58.  semblables  aux  pétales  d'un  nymphaea  bleu;  59.  il  a  les  sourcils  égaux,  60.  beaux,  61. 
réunis,  62.  réguliers,  63.  noirs  (et  suivant  d'autres,  allongés)  ;  64»  il  a  les  joues  pleines,  65. 
égales ,  66.  sans  imperfection  ;  67 .  il  est  à  l'abri  de  l'injure  et  du  blâme  (  ou  suivant  d'autres , 
il  a  l'organe  de  l'ouïe  sans  défaut);  68.  ses  organes  l'éclairent  parfaitement  ;  69.  ses  organes 
sont  parfaitement  accomplis;  70.  il  a  le  front  et  la  face  en  harmonie  l'un  avec  l'autre,  71. 
la  tête  bien  développée,  72.  les  cheveux  noirs,  73.  également  répartis  sur  la  tête,  74.  bien 
arrangés,  75.  parfumés;  76.  ses  cheveux  ne  sont  ni  rudes,  77.  ni  mêlés;  78.  ils  sont  régu- 
liers, 79.  bouclés,  80.  et  représentent  les  figures  du  Çrivatsay-àxi  Svastika,  du  Nandyâvarta 
et  du  Vardhamâna  (ou  suivant  d'autres ,  la  paume  de  sa  main  et  la  plante  de  ses  pieds  sont 
marqués  de  ces  signes).  » 

A  ces  caractères  il  faut  joindre  les  suivants  qui  résultent  des  variantes  de  nos  listes  : 
«  Il  a  la  démarche  élégante;  sa  démarche  n'est  pas  tortueuse;  sa  marche  est  régulière;  il  a 
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les  membres  d'un  homme  très-jeune  ;  il  a  les  canines  blanches  et  égales  (  ou  suivant  d'autres , 
les  dents  blanches  et  lisses)  ;  il  a  les  cils  beaux  (ou  suivant  d'autres-,  l'extrémité  de  ses  cils 
n'est  pas  recourbée);  il  a  les  sourcils  minces,  les  oreilles  pleines,  grandes  et  égales;  il  a 
l'organe  de  l'ouïe  sans  défaut;  il  a  le  front  bien  arrondi  et  large;  il  a  les  cheveux  fins;  il  a 
les  flancs  profonds,  les  membres  gracieux,  les  bras  pleins  et  longs  (ou  suivant  d'autres,  il 
a  les  bras  et  les  cuisses  semblables  à  la  trompe  de  l'éléphant).  » 

Enfin  la  liste  singhalaise  possède  seule  les  caractères  suivants  :  «  Il  a  les  gencives  très- 
rouges;  il  a  les  membres  extrêmement  beaux,  très-brillants,  lisses;  son  corps  répand  une 
bonne  odeur;  ses  poils  sont  égaux,  doux,  tournants  vers  la  droite,  noirs  et  brillants  comme 
le  collyre  aux  l  eflets  changeants ,  lisses  ;  il  peut  retenir  son  souffle  qui  inhalé  ou  expiré 
est  extrêmement  faible  ;  sa  bouche  exhale  une  bonne  odeui'.  » 

Après  la  lecture  de  ces  deux  descriptions ,  il  me  paraît  difficile  qu'on  hésite  sur  le  ju- 
gement qu'il  convient  d'en  porter.  C'est  bien  le  type  indien  qu'elles  i^eproduisent  dans  ses 
traits  les  plus  généraux,  et  spécialement  dans  ceux  de  ces  traits  qui  font  l'objet  ordinaire 
des  louanges  des  poètes.  Le  lecteur  familiarisé  avec  les  principales  productions  de  la  lit- 
térature brahmanique,  reconnaîtra  ici  du  premier  coup  le  genre  de  beauté  que  les  Indiens 
attribuent  à  leurs  héros.  Ainsi  la  longueur  des  bras  donne  lieu  dans  le  Mahâbhdrata  à  une 
des  épithètes  qui  paraît  le  plus  fréquemment  pour  désigner  un  héros  remarquable  par  sa 
vigueur  corporelle;  leur  forme  et  leur  rondeur  les  font  aussi  comparer  à  la  trompe  de  l'éié- 
phant.  L'ampleur  de  la  poitrine,  la  finesse  de  la  taille,  l'élégance  de  la  jambe,  l'absence 
d'une  cavité  sous  la  plante  du  pied ,  la  beauté  des  membres  dont  la  perfection  consiste  à 
ce  que  les  os  et  les  muscles  n'y  fassent  pas  de  saillies,  la  délicatesse  des  mains,  le  dévelop- 
pement de  la  tête,  la  largeur  du  front,  la  forme  proéminente  du  nez,  la  régularité  des 
dents  qui  doivent  être  rapprochées  les  unes  des  autres,  la  grandeur  et  la  couleur  de  l'œil 
qui  doit  ressembler  aux  pétales  du  nymphaea  bleu,  la  finesse  des  cheveux  qui  sont  lisses, 
bouclés  et  noirs,  la  douceur  et  le  poli  de  la  peau,  ce  sont  là  autant  de  traits  qu'on  trouve 
à  chaque  page  célébrés  dans  les  compositions  épiques  et  lyriques  de  l'Inde  ancienne,  et 
dont  plusieurs,  quoique  appartenant  à  la  beauté  féminine,  sont  également  attribués  à 
l'homme  considéré  pendant  l'âge  florissant  de  la  jeunesse  Ml  y  a  là  un  mélange  de  caractères 
appartenant  aux  deux  sexes  qui  peut  nous  paraître  choquant ,  mais  qui  n'est  pas  sensible 
pour  les  auteurs  indiens,  parce  qu'ils  le  trouvent  dans  la  nature  même  qui  est  sous  leurs 
yeux.  C'est  ce  mélange  qui  donne  aux  hommes  cet  extérieur  efféminé  qui  entraîna  quel- 
quefois d'anciens  voyageurs  dans  de  si  singulières  méprises.  La  description  des  traits  ca- 
ractéristiques d'un  grand  homme ,  tel  que  le  conçoivent  les  Buddhistes ,  a  donc  été  exécutée 

'  Je  n'en  citerai  pour  exemple  que  la  description  épaules  larges,  la  poitrine  rebondie,  les  membres 
sommaire  de  la  personne  physique  de  Râma  qui  réguliers,  l'éclat  d'une  peau  lisse.  [Ràmdyana,  I,  i, 
se  trouve  dans  le  préambule  du  Rdindjaiia,  et  qui  st.  i  i;  Schlegel,  t.  I,  p.  5,  et  2' part.  p.  6;  Gorresio, 
se  compose  à  peu  près  des  mêmes  caractères  dans  t.  I,  p.  5,  st.  i3,  et  t.  VI,  p.  2  et  3.)  Ces  mêmes  ca- 
la recension  du  Nord,  et  dans  celle  du  Gâuda.  On  ractères,  ainsi  que  le  plus  grand  nombre  de  ceux 
y  remarque  de  part  et  d'autre  les  bras  qui  descen-  qu'on  attribue  au  Buddha,  se  retrouveraient  égale- 
dent  jusqu'aux  genoux,  ou  les  bras  longs,  les  mà-  mentdans  les  descriptions  du  Mahâbhdrata  ;  Ardjuna 
choires  larges,  les  yeux  grands,  la  face  belle,  les  passepouravoirréuniplusieursdecestraitsdebeauté, 
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d'après  le  type  idéai  de  beauté  que  se  représentent  les  poètes  indiens.  J'ajoute  que  ces 
traits ,  qu'on  retrouverait  épars  dans  les  productions  de  la  littérature  brahmanique ,  sont 
exactement  ceux  dont  les  observateurs  les  plus  éclairés  ont  de  nos  jours  constaté  l'exis- 
tence parmi  les  premières  classes  de  la  population  indienne.  Il  me  suffira  de  me  référer 
en  ce  point  au  jugement  de  V.  Jacquemont  pour  le  Nord  de  l'Inde,  et  à  celui  du  docteur 
J.  Davy  pour  Ceylan;  un  des  ethnographes  les  plus  accrédités,  le  docteur  J.  C.  Prichard, 
s'est  déjà  autorisé  à  bon  droit  des  observations  du  médecin  anglais  que  je  viens  de  citer 
pour  tracer  le  résumé  du  caractère  physique  des  Indiens  qu'il  a  inséré  dans  un  de  ses 
derniers  volumes  ' . 

La  conséquence  la  plus  directe  qui  résulte  du  fait  que  je  viens  d'établir,  c'est  que  la 
double  énumération  des  caractères  physiques  d'un  grand  homme ,  selon  les  Buddhistes , 
n'a  rien  d'individuel;  qu'elle  n'est  pas  le  portrait  d'un  personnage  donné,  comme  Çàkya- 
muni,  par  exemple,  dont  on  aurait  voulu  perpétuer  les  traits  par  une  description  ex- 
presse. Les  Buddhistes  eux-mêmes  ne  semblent  pas  avoir  eu  cette  prétention.  En  donnant 
à  leur  héros  les  cent  douze  attributs  de  la  beauté ,  ils  ne  font  autre  chose  que  de  déclarer 
qu'il  était  au  physique ,  comme  il  l'était  au  moral ,  un  être  accompli  ;  il  y  a  plus ,  ils  ne 
pensent  pas  même  que  la  possession  de  ces  attributs  soit  l'apanage  exclusif  de  leur  saint, 
puisqu'ils  disent  que  l'homme  privilégié  sur  le  corps  duquel  on  les  remarque  peut  deve- 
nir un  monarque  suprême  aussi  bien  qu'un  Buddha;  le  témoignage  des  textes  est  formel 
à  cet  égard.  Il  existait  donc  chez  les  Indiens  un  type  de  la  beauté  physique,  type  em- 
prunté à  la  population  la  plus  élevée  dans  l'ordre  social,  et  que  le  temps,  et  probable- 
ment aussi  une  sorte  de  convention  avaient  dû  consacrer.  C'est  ce  type  qui  est  devenu 
pour  les  Buddhistes  le  signe  extérieur  de  la  sagesse  la  plus  parfaite  et  de  la  puissance 
la  plus  illimitée.  La  double  attribution  qu'ils  en  ont  faite  à  deux  ordres  de  personnages 
distincts  exclut  donc  toute  idée  d'individualité  dans  le  choix  des  traits  qui  le  composent. 
Cette  attribution,  en  ce  qui  touche  le  Buddha,  n'est  que  l'effet  naturel  du  respect  reli- 
gieux; elle  a  dû  être  faite  après  coup  et  par  des  adorateurs  fervents. 

On  serait  tenté  cependant  de  chercher  quelques  traces  d'individualité  dans  certains  traits 
qui  ne  paraissent  pas  tenir  au  type  dont  je  parlais  tout  à  l'heure,  type  qu'on  pourrait 
appeler  Ario-indien.  La  protubérance  qui  couronne  la  tête,  les  cheveux  frisés,  le  cercle  de 
poils  placé  entre  les  sourcils,  le  son  de  la  voix  qui  est  l'objet  de  plusieurs  comparaisons 
auxquelles  on  ne  peut  cependant  accorder  une  égale  valeur,  les  lignes  tracées  en  forme  de 
réseaux  dont  les  doigts  sont  couverts ,  voilà  des  caractères  qui  ont  pu ,  jusqu'à  un  certain 
point ,  être  observés  sur  un  personnage  réel,  et  réunis  par  la  tradition  aux  attributs  plus 
généraux  du  type  national  ;  il  importe  donc  de  les  examiner  ici  de  plus  près. 

Les  trois  premiers  de  ces  caractères  se  sont  conservés,  quoique  inégalement,  sur  les 
statues  et  sur  les  représentations  des  Buddhas  qu'on  trouve  chez  les  divers  peuples  orien- 
taux convertis  au  Buddhisme  ;  et  cette  circonstance  est  à  elle  seule  une  preuve  de  l'impor- 
tance qu'on  avait  dû  y  attacher  dans  le  principe.  On  comprend  qu'il  soit  actuellement 
impossible  de  déterminer,  avec  quelque  apparence  de  probabilité ,  ce  qu'il  y  a  de  primiti- 

'  J.  C.  Prichard,  Researclies  into  the  physic.  Histor.  oj Mankind,  t.  IV,  p.  192  etsuiv.  3'  édit.  l8^^. 
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veinent  réel  dans  cette  partie  de  la  description  du  Buddha;je  suis  cependant  porté  à  croire 
que  la  protubérance  du  crâne  et  la  frisure  des  cheveux  ont  pu  avoir  leur  origine  dans  la 
réalité.  On  les  trouve  invariablement  réunies  sur  les  statues  jusqu'ici  connues  des  Buddhas , 
tandis  que  le  cercle  de  poils  placé  entre  les  sourcils  n'est  pas  reproduit  avec  la  même 
constance.  En  preuve  de  l'exactitude  de  cette  observation,  je  citerai  le  recueil  de  planches 
représentant  diverses  images  de  Buddha  trouvées  dans  les  cavernes  de  l'ouest  de  l'Inde  ; 
elles  ont  été  publiées  récemment  par  M.  Bird ,  dans  un  ouvrage  qui  est  encore  peu  connu 
en  Europe  Sur  ces  images  la  protubérance  du  vertex  et  la  frisure  des  cheveux  sont 
rendues  avec  l'exagération  ordinaire;  mais  le  cercle  de  poils  est  absent  sur  toutes.  Il  se 
peut  donc  que  ce  dernier  caractère  n'ait  jamais  existé  que  dans  l'imagination  des  dévots 
buddhistes.  Le  rôle  surnaturel  qu'il  joue  dans  les  livres  du  Nord  tend  même  plutôt  à 
confirmer  qu'à  détruire  cette  supposition.  On  sait  que  c'est  du  milieu  de  ce  cercle  de  poils 
brillants  comme  l'argent  ou  la  neige  que  partent  les  rayons  merveilleux  qui  vont  éclairer 
les  plus  lointains  univers  et  leur  annoncer  l'intervention  supérieure  du  Buddha.  Cette 
conception  fantastique  nous  jette  dans  le  monde  des  miracles,  et  dès  lors  le  caractère  fabu- 
leux de  l'effet  peut  remonter  jusqu'à  la  cause  qui  passe  pour  l'avoir  produit.  Ainsi ,  quoi- 
qu'il se  puisse  que  par  suite  d'un  jeu  de  la  nature,  Çâkyamuni  ait  porté  entre  les  deux 
sourcils  quelque  trace  d'un  duvet  fin  et  blanc  que  ses  disciples  avaient  remarqué ,  je  ne 
puis  cependant  placer  ce  caractère  sur  le  même  rang  que  ceux  qui  précèdent,  et  je  trouve 
même  quelques  bonnes  raisons  pour  en  suspecter  la  réalité. 

J'en  dirai  autant,  et  avec  plus  de  raison  encore,  du  son  de  la  voix  du  Buddha,  que  l'on 
compare  avec  celle  de  Brahmà ,  et  avec  le  bruit  du  nuage  ou  le  cri  de  l'éléphant.  Je  laisse 
de  côté  la  voix  de  Brahmâ,  c'est  un  écho  de  la  mythologie  brâhmanique;  mais  les  autres 
termes  de  comparaison ,  quoique  pouvant  avoir  été  choisis  par  l'effet  d'une  observation 
directe,  nous  apprennent  uniquement  que  le  Buddha  avait  une  voix  profonde,  c'est-à-dire 
qu'ils  nous  ramènent  aux  attributs  généraux  du  type  indien  que  je  signalais  tout  à  l'heure. 
Tout  le  monde  sait  que  le  mérite  d'une  voix  grave  et  profonde,  d'une  élocution  lente  et 
solennelle  est  célébré  dans  les  anciennes  compositions  brâhmaniques ,  et  des  observateurs 
attentifs  l'ont  retrouvé  chez  les  populations  modernes.  Ici  encore  nous  sommes  conduits  à 
penser  que  ce  caractère  n'a  rien  de  personnel. 

Le  dernier  attribut,  celui  qui  est  fondé  sur  la  régularité  des  lignes  de  la  main  et  des  pieds 
lesquelles  se  croisent  en  manière  de  réseau,  est  quelque  chose  de  si  fugace,  qu'il  est  bien 
difficile  de  lui  reconnaître  la  valeur  d'un  caractère  individuel.  Il  ne  pourrait  avoir  quelque 
poids  que  s'il  eût  été  assez  exagéré  pour  attirer  vivement  l'attention.  Les  mains  potelées 
des  personnes  grasses  doivent  l'offrir  à  des  degrés  divers,  et  la  régularité  des  lignes  doit 
tenir  ici  à  celle  des  mains  mêmes.  Ces  lignes,  qui  se  multiplient  et  se  creusent  davan- 
tage à  mesure  qu'on  avance  en  âge,  semblent  d'ailleurs  un  caractère  qui  n'est  pas  en  par- 
faite harmonie  avec  celui  de  la  plénitude  des  membres  qu'on  attribue  au  Buddha  et  qui 
est  propre  à  la  jeunesse.  Aussi  ne  puis-je  trouver  ici,  pas  plus  que  pour  la  voix,  le  sou- 

'  J.  Bird,  Histor.  Res.  on  the  origin  and  principles  of  the  Baaddha  and  Jaina  Religions,  etc.  Bombay,  18/17, 
in-folio. 
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venir  de  quelque  trait  individuel;  c'est  uniquement  l'exagération  d'un  de  ces  caractères 
sans  importance  que  les  compilateurs  buddhistes,  si  minutieux  en  toutes  choses,  se  sont 
complu  à  rassembler  ^. 

On  le  voit,  plus  nous  avançons  dans  cet  examen  ,  plus  toute  trace  d'individualité  dis- 
parait. Nous  n'en  trouvons  pas  davantage  dans  des  caractères  aussi  vagues  et  aussi  peu 
personnels  que  les  suivants  :  l'excellence  du  sens  du  goût,  la  perfection  de  l'ouïe,  celle 
des  organes  de  la  connaissance,  la  pureté  de  la  conduite,  la  bienveillance  de  l'extérieur, 
l'éclat  répandu  autour  de  la  personne,  le  sourire  du  regard,  le  parfum  qui  s'exhale  de  la 
bouche ,  la  faculté  de  retenir  la  respiration ,  l'avantage  de  posséder  sur  diverses  parties  du 
corps  la  figure  de  quelques  signes  de  bonheur.  Il  y  a  ici  un  mélange  confus  de  caractères 
de  plusieurs  ordres,  les  uns  physiques,  et  ils  sont  trop  généraux  pour  rien  prouver;  les 
autres  moraux,  et  ils  sont  trop  abstraits  pour  laisser  des  marques  parfaitement  visibles; 
les  autres  enfin  tout  à  fait  imaginaires,  et  le  moindre  inconvénient  qu'ils  aient  est  de  faire 
douter  de  la  réalité  de  ceux  auxquels  on  les  trouve  mêlés.  Je  ne  suis  certainement  pas  assez 
sceptique  pour  nier  que  le  fondateur  du  Buddhisme  ait  pu  porter  sur  sa  personne  quel- 
ques-unes de  ces  marques  extérieures  qui  sont  comme  le  noble  reflet  de  la  pureté  de  l'àme  ; 
tout  exagérés  que  sont  les  témoignages  des  descriptions  légendaires ,  il  est  peu  probable 
qu'ils  soient  entièrement  faux ,  car  les  représentations  figurées  les  confirment  en  plusieurs 
points.  Il  est  vrai  que  dans  le  climat  oii  nous  vivons ,  l'homme  physique  se  montre  si  peu 
à  découvert,  qu'il  nous  est  difficile  d'apprécier  l'effet  que  doit  produire  chez  d'autres 
hommes  moins  vêtus  la  dignité  du  port,  l'élégance  de  la  démarche,  le  mouvement  har- 
monieux de  tous  les  membres,  et  par-dessus  tout  l'expression  de  ce  visage  que  Milton  a 
défini  par  ces  mots  sublimes  :  humanface  divine.  Mais  les  légendes  buddhiques  nous  aver- 
tissent de  nous  transporter  sous  un  autre  ciel  et  dans  un  autre  milieu.  Elles  ne  cessent  de 
célébrer  cette  décence  qui  respirait  dans  toute  la  personne  de  Çâkyamuni;  assis  ou  mar- 
chant, couché  ou  debout,  il  est  pour  ceux  qui  l'entourent  un  perpétuel  sujet  d'admiration 
et  de  respect;  et  quand  il  retrouve,  après  plusieurs  années,  des  disciples  que  l'insuffisance 
de  ses  premières  leçons  avait  d'abord  éloignés,  il  les  étonne  par  la  dignité  de  son  aspect, 
et  il  lui  suffit  de  faire  quelques  pas  à  leur  rencontre  pour  les  subjuguer  par  sa  beauté  que  la 
vertu  et  l'intelligence  semblent  illuminer  d'une  splendeur  surnaturelle.  Il  y  a  certainement 
là  une  action  du  moral  sur  le  physique  qui  a  dû  être  exagérée  par  la  superstition  ;  mais  je 
le  répète ,  si  nous  sommes  peu  disposés  à  reconnaître  la  puissance  d'une  telle  action ,  ce 
n'est  pas  une  raison  pour  la  nier  absolument.  Dans  ces  limites  et  sous  ces  réserves,  j'accor- 
derai quelque  confiance  à  la  partie  morale  de  la  description  que  les  Buddhistes  donnent 
de  leur  sage.  Cependant  il  me  sera  toujours  bien  difficile  de  croire  que  cette  description 
prise  dans  son  ensemble,  et  que  les  statues  qui  en  reproduisent  quelques  traits,  soient 
l'image  traditionnelle  du  personnage  auquel  l'attribuent  ses  adorateurs. 


'  On  connaît  dans  l'antiquité  une  description  ana- 
logue des  nerfs  [et  rectos  et  transversns  nervos]  d'un 
gladiateur  dont  parle  Varron,  et  d'après  lui  Pline. 
(Pline,  Hist.nat.YÎÎ,  ig.trad.  de  Littré,  t.  I,  p.  292.) 


Cette  description  n'est  pas  beaucoup  plus  claire 
que  celle  que  les  Buddhistes  donnent  des  mains  du 
Buddha;  cependant  les  mois  rectos  et  transversos 
semblent  indiquer  une  sorte  de  réseau. 
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SECTION  IV. 

DE   L'EMPREINTE   DU   PIED   DE  ÇÂKYA. 

En  examinant  le  trente  et  unième  des  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme,  qui 
consiste  dans  l'existence  d'un  Tchakra  ou  d'une  roue  lumineuse  que  l'imagination  des  Bud- 
dhistes  se  figure  trouver  sous  la  plante  des  pieds  du  Buddha ,  j'ai  dit  que  ce  caractère  nous 
conduisait  naturellement  à  cette  célèbre  empreinte  du  pied  de  Çâkyamuni  que  les  Sin- 
glialais  se  flattent  de  posséder  au  sommet  de  la  montagne  connue  des  navigateurs  et  des 
géographes  sous  le  nom  de  Pic  d'Adam  ^.  Cette  empreinte  et  d'autres  semblables  ont  été  si 
souvent  décrites  par  les  voyageurs,  que  je  croirais  inutile  d'en  parler  ici  de  nouveau ,  si  le 
Dharma  pradipikâ  singhalais  ne  donnait  une  énumération  exacte  des  signes  variés  que  l'i- 
magination des  Buddhistes  se  figure  y  reconnaître'-^.  Or  comme  nous  possédons  un  dessin 


'  J.  Low,  On  Biiddlia,  dans  Transact.  oj  ihe  roj. 
Asiat.  Soc.  of  Grcat-Britain ,  t.  III,  p.  62  et  suiv. 

-  Je  me  contente  d'indiquer  ici  rapidement  les 
autorités  les  plus  anciennes  qui  constatent  l'existence 
d'une  empreinte  du  pied  sacré  chez  les  peuples  bud- 
dhistes les  plus  rapprochés  de  l'Inde.  A  Ceylan,  le 
Mahâvamsa  rapporte  la  circonstance  à  l'occasion  de 
laquelle  Çâkyamuni  imprima  la  marque  de  son  pied 
sur  le  sommet  du  mont  Siimana.  (Turnour,  Mahd- 
xvanso,t.  I,  chap.  1,  p.  7,  1.  6.)  Au  commencement 
du  v°  siècle  de  notre  ère,  le  voyageur  chinois  Fa- 
hian  en  parle  vers  la  fin  de  sa  relation  [Foe  koue  ht, 
p.  332 ,  34o  et  suiv.) ,  et  il  constate  l'existence  d'une 
semblable  empreinte  dans  le  pays  du  Nord  qu'il 
nomme  Vdjâna.  [Foe  houe  ki,  p.  45.)  Les  naviga- 
teurs arabes  du  ix°  au  xiv°  siècle  rapportent  égale- 
ment le  fait  pour  ce  qui  regarde  Ceylan  ;  mais  ils 
attribuent  l'empreinte  à  la  présence  d'Adam.  (Rei- 
naud,  Relat.  des  voyages  des  Arabes  dans  l'Inde,  t.  I, 
p.  5  et  6,  et  t.  II,  p.  8  et  9;  le  même.  Géographie 
d'Abulféda,t.  II,  p.  88  et  note  4;  S.  Lee,  The  Tra- 
vels  of  Ibn  Batûta,  p.  189.)  Marco  Polo,  à  la  fin  du 
Xïii"  siècle ,  parle  de  la  montagne  qu'a  rendue  cé- 
lèbre cette  empreinte;  mais,  avec  sa  curiosité  habi- 
tuelle, il  distingue  l'opinion  des  Singhalais,  qui  y 
voient,  dit-il,  le  tombeau  de  Sogomon  [Çâhjamuni) , 
de  celle  des  Musulmans,  qui  croient  qu'Adam  y  est 
enterré.  (Marsden,  Travels  of  Marco  Polo,  p.  669; 
Baldelli  Boni ,  //  Milione  di  Marco  Polo,  1. 1 ,  p.  1 84  et 
suiv.  t.  II,  p.  43 1  et  suiv.  et  Voyages  de  Marco  Polo,  dans 
les  Mém.  de  la  Soc.  de  Géographie ,  t.  I,  p.  2  i5.)  Bar- 
bosa,  dans  sa  Description  de  Ceylan,  mentionne  l'em- 
preinte et  l'attribue  à  Adam.  (Ramusio,  Navigationi 


et  Viaggi,  t.  I,  f.  3i4  r°  et  v°,  Venet.  i563,  folio.) 
Diego  de  Couto  a  un  chapitre  spécial  à  la  fin  de  sa 
cinquième  Décade  sur  la  montagne  qu'il  nomme  ilmo- 
lalâ  Saripadi.  [Da  Asia  de  Diogo  de  Couto,  Dec.  V, 
part.  II,  liv.  VI,  cap.  11,  p.  lo  et  suiv.  Lisb.  1780, 
in-12.)  Ribeiro  en  parle  également,  quoique  avec 
moins  de  détails.  (Fatalidade  historicu  dallha  da  Ceilào, 
dans  Collecç(io  de  noticias ,  etc.  dos  Nacôes  ultramari- 
nas,  t.  V,  p.  67  sqq.)  Baldœus  en  constate  l'existence 
à  Ceylan.  [Beschreib.  Malab.  and  Coromandel,  p.  147 
et  4i5.)  On  doit  mettre  sur  le  même  rang  l'ancien 
voyageur  anglais,  R.  Knox  [Histor.  Relat.  of  Ceylon, 
p.  5  et  suiv.),  auquel  il  faut  joindre  Pliilalethes.  [His- 
iory  of  Ceylon,  p.  210  et  suiv.)  Mais  de  tous  les  au- 
teurs modernes  sur  Ceylan,  ceux  que  l'on  consultera 
avec  le  plus  d'intérêt  sont  le  Hollandais  Valentya, 
qui ,  dans  sa  Description  de  Ceylan ,  parle  de  la  mon- 
tagne du  pied  sacré  en  plus  d'un  endroit  et  avec  de 
curieux  détails  (  Keurliche  Beschr.  van  Coromandel, 
VyfdeDeel,  p.  36, 376  et  suiv.),  et  l'Anglais  John  Davy, 
le  frère  du  grand  Davy.  [Account  of  the  Inter.  of  Ceylon, 
p.  342  et  suiv.)  J'omets  quelques  autres  voyageurs 
modernes  qui  ont  indiqué  le  même  objet  avec  plus  ou 
moins  de  détails,  pour  passer  à  Symes,  qui  à  la  fin 
du  dernier  siècle  vit  une  empreinte  du  soi-disant 
pied  de  Buddha  chez  les  Barmans,  à  Meadey,  non 
loin  de  Prome  au  nord,  et  qui  en  a  donné  une  re- 
présentation figurée.  [Embassy  lo  Ava,p.  247  et  248, 
avec  la  planche;  Relal.  de  l'Ambuss.  à  Ava,  t.  II, 
p.  73 ,  pl.  VI.)  A  Siam  et  dans  le  Laos ,  les  empreintes 
de  ce  genre  paraissent  plus  communes.  Baldîeus, 
que  je  citais  tout  à  l'heure  pour  Ceylan,  rapporte 
qu'en  1667  des  marchands  hollandais  visitèrent  à 
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très-soigué  du  Phrabât  ou  du  pied  bienheureux ,  ainsi  qu'on  le  nomme  à  Siam ,  dessin  exé- 
cuté par  un  Siamois  d'après  les  livres  pâlis  et  sur  des  proportions  assez  grandes  pour  que 
chaque  signe  y  soit  aisément  reconnaissable  ^  nous  avons  ainsi,  dans  la  comparaison  de 
la  liste  du  Dharma  pradipikâ  avec  les  signes  de  cette  empreinte ,  la  possibilité  de  détermi- 
ner d'une  manière  positive  la  signification  de  quelques  termes  qui,  sans  ce  moyen  de  con- 
trôle ,  pourraient  rester  douteux  ou  obscurs. 

Il  n'est  pas  non  plus  sans  intérêt  de  rapprocher  de  la  liste  originale  du  Dharma  pradi- 
pikâ singhalais  une  liste  analogue,  publiée  il  y  a  déjà  longtemps  en  Europe,  mais  dont  on 
n'avait  pu  jusqu'ici  faire  usage  faute  de  terme  de  comparaison.  Je  veux  parler  d'une  énu- 
mération  de  soixante-huit  figures ,  que  des  religieux  siamois ,  au  rapport  de  Baldaeus ,  mon- 
trèrent à  des  voyageurs  hollandais  en  1 65d ,  sur  le  dessin  d'une  empreinte  du  pied  sacré  de 
Gôtama  Buddha"^.  Baldaeus  n'a  pas  donné  les  noms  originaux  de  ces  figures,  mais  sa  tra- 
duction allemande  a  certainement  été  exécutée  avec  soin  d'après  l'interprétation  du  Bud- 
dhiste  siamois.  Enfin  il  nous  est  possible  de  comparer  à  l'énumération  singhalaise  celle 
dont  le  capitaine  Low  a  fait  précéder  sa  planche ,  et  qu'il  doit  à  des  livre  pâlis  et  à  des  in- 
terprètes siamois.  En  résumé,  nous  avons  pour  décrire  et  expliquer  les  figures  que  les 
Buddhistes  croient  reconnaître  sur  l'empreinte  du  pied  de  leur  Buddha,  des  secours  de 
divers  genres  que  nous  aurions  tort  de  ne  pas  faire  servir  à  la  connaissance  plus  exacte  de 
ce  point  singulier  de  la  superstition  orientale  ;  ces  secours  sont  un  dessin  très-soigneuse- 
ment exécuté  de  ces  figures,  dessin  bien  supérieur  à  celui  que  Symes  publia,  d'après  les 
Buddhistes  barmans ,  dans  les  dernières  années  du  xviii^  siècle ,  plus  quatre  énumérations 
écrites  de  ces  signes ,  savoir,  une  énumération  singhalaise ,  ou  pour  parler  plus  exactement , 
sanscrite  ;  une  énumération  en  pâli-siamois  ;  une  traduction  anglaise  avec  commentaire  de 
cette  dernière;  enfin  une  énumération  allemande,  faite  sur  une  empreinte  vue  à  Siam, 
comme  celle  du  colonel  Low. 

Je  n'accorde  du  reste  la  préférence  à  la  liste  du  Dharma  pradipikâ  sur  celle  dont  J.  Low 
a  fait  précéder  son  dessin ,  que  parce  que  l'orthographe  de  cette  dernière  est  singulièrement 
altérée  par  la  méthode  de  transcription  qu'a  suivie  le  copiste  du  livre  auquel  le  colonel  Low 
a  emprunté  son  énumération.  Et  quoique  les  Singhalais  modifient  bien  aussi  quelquefois 


Siam  une  empreinte  sur  le  dessin  de  laquelle  des 
religieux  buddhistes  leur  firent  voir  le  tracé  de 
soixante-huit  figures  distinctes  dont  il  énumère  les 
noms.  [  Beschreibung  Malab.  and  Coromandel,Y>-  1^7-) 
Vers  cette  époque ,  notre  vieux  la  Loubère  parle  d'un 
monument  de  ce  genre  gravé  dans  le  roc  non  loin 
de  Louvo,  en  un  lieu  nommé  Pra  Bat  (le  pied  sa- 
cré), qu'on  trouve  sur  la  carte  de  Walker  qui  ac- 
compagne le  récit  de  la  mission  de  Crawfiird  à  Siam , 
et  sur  la  carte  de  l'Asie  orientale ,  lithographiée  par 
Tassin  à  Calcutta  en  i84o.  [Du  Royaume  de  Siam, 
t.  I,  p.  12  et  suiv.)  Enfin  le  colonel  Lovp,  dans  son 
Mémoire  spécial  qui  va  être  souvent  cité,  en  énu- 


mère, tant  à  Siam  que  dans  le  Laos,  au  moins  cinq 
que  les  Buddhistes  transgangétiques  regardent  comme 
également  authentiques.  (  Transact.  of  the  roj.  Asiat. 
Soc.  t.  III,  p.  65  et  suiv.)  Quant  aux  critiques  qui 
dans  ces  derniers  temps  se  sont  occupés  de  l'em- 
preinte du  Pic  d'Adam,  on  peut  consulter  surtout 
Fabricius,  Cad.  pseudepigr.  Vet.  Test.  t.  I,  p.  3o,  et 
t.  II,  p.  2  0  et  suiv.  et  Dulaurier,  Etudes  sur  la  relat. 
des  voj.  des  Arabes,  dans  Journ.  asiat.  IV°  série, 
t.  VIII,  p.  175  et  suiv. 

'  Transact.  etc.  t.  III,  pl.  III. 

^  Baldaîus,  Beschreibung  Malab.  und  Coromandel , 
p.  1/1 7  et  1/18. 
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les  termes  sanscrits  de  cette  liste,  cela  ne  va  pas  jusqu'à  en  rendre  méconnaissable  la  véri- 
table forme ,  comme  cela  se  voit  dans  le  Mémoire  de  l'officier  anglais  que  je  vais  examiner. 
Le  colonel  J.  Low,  il  est  vrai,  s'est  plaint  plus  d'une  fois,  et  selon  toute  apparence  avec 
juste  raison ,  de  ce  que  les  Siamois  qu'il  consultait  étaient  si  ignorants  en  pâli  qu'on  ne 
pouvait  s'en  rapporter  à  leur  témoignage.  Nous  nous  permettrons  à  notre  tour  d'exprimer 
le  regret  que  cet  habile  homme,  l'un  des  Anglais  qui  connaissent  le  mieux  la  langue  et  la 
littérature  des  Thaï ,  n'ait  fait  que  trop  rarement  effort  pour  appliquer  son  savoir  dans  la 
langue  vulgaire  à  l'éclaircissement  des  termes  ou  des  textes  de  la  langue  religieuse.  Il  nous 
semble  qu'il  eût  pu  obtenir  des  résultats  utiles  auxquels  on  n'arriverait  en  Europe  qu'a- 
près beaucoup  de  temps  et  de  peines.  Ainsi,  au  commencement  de  son  Mémoire,  dont  je 
ne  juge  pas  d'ailleurs  la  partie  mythologique,  il  nous  apprend,  d'après  un  voyageur  indi- 
gène, qu'on  trouve  dans  le  Laos  une  empreinte  qui  passe  pour  celle  du  pied  de  Çâkya, 
empreinte  au-dessus  de  laquelle  est  élevée  une  petite  construction  pyramidale  nommée 
Maratapa  ou  Maradop  ^  Il  n'eût  pas  été  inutile  de  dire  que  cette  construction  est  pour  le 
nom  comme  pour  la  figure,  le  Mandapa  indien,  dont  nous  n'avons  pas  la  prétention  d'ap- 
prendre la  forme  aux  voyageurs  qui  ont  visité  l'Inde.  Mais  comment  le  nom  indien 
mandapa  a-t-il  pu  se  changer  à  Siam  en  maratapa  ou  maradop  ?  Peut-être  trouverons-nous 
l'explication  de  cette  singularité  dans  quelque  particularité  de  l'orthographe  du  Thaï.  Le 
colonel  Low  nous  apprend  en  effet,  dans  sa  Grammaire,  et  bien  avant  lui  la  Loubère 
avait  déjà  signalé  ce  fait,  que  la  lettre  r  finale,  c'est-à-dire  terminant  une  syllabe,  se  pro- 
nonce comme  n  ^.  Ainsi  un  Siamois  décomposant,  comme  il  est  porté  à  le  faire  par  ses 
habitudes  de  langage,  le  sanscrit  mandapa  en  man-da-pa,  pourra  l'écrire  sans  aucun  in- 
convénient mar-ta-pa;  et  un  Européen  lisant  cette  transcription  sans  se  rappeler  la  règle 
précitée  de  l'orthographe  siamoise,  et  sans  reconnaître  le  sanscrit  ma/if/apa,  transcrira  à 
son  tour  ce  mot  d'une  manière  barbare ,  maratapa  ou  maradop ,  et  fera  dire  aux  Siamois 
un  mot  qu'ils  n'auraient  peut-être  jamais  songé  à  prononcer  ainsi.  Au  reste,  il  paraît 
que  ce  mot  de  maratapa  est  singulièrement  difficile  pour  les  Siamois  que  consulte  M.  Low, 
car  à  une  époque  aussi  rapprochée  de  nous  que  l'année  i848,  M.  Low  se  demande  en- 
core si  le  maratapa  que  ses  traducteurs  rendent  par  «  bière  pyramidale ,  »  ne  serait  pas  le 
type  des  Stupas^. 


■  J.  Low,  dans  Transact.  of  the  roy.  Asiat.  Soc.  oj 
GTeat-Britaiii ,  t.  III,  p.  69. 

^  Ainsi  Je  mot  mâra  s'écrit  indifFéremment,  selon 
la  Loubère,  mar  ou  man,  et  se  prononce  toujours 
mari.  (Du  roy.  de  Siam,  t.  I,  p.  532.)  Voyez  aussi  J. 
Low,  Gramm.  of  the  Thaï,  p.  5,  et  la  grammaire  ré- 
cente de  IVF'  Pallegoix,  publiée  à  Bangkok  en  i85o, 
sous  ce  titre  Grammatica  linguœ  Thai,  in-4°,  p.  1 1 . 
Il  y  est  dit  que  la  lettre  r  simple  ou  doublée ,  ainsi 
que  les  deux  liquides  l  et  /  finales  d'une  syllabe,  se 
prononcent  n.  Cette  règle  sert  à  expliquer  un  grand 
nombre  de  mots  sanscrits  que  la  prononciation  sia- 


moise défigure  d'une  manière  barbare ,  et  que  n'inter- 
prète pas  l'auteur  de  cet  ouvrage  rempli  d'ailleurs 
de  renseignements  curieux.  En  voici  quelques-uns  : 
à  la  page  5,  un  mot  écrit  sikhar  (sanscr.  çilihara] ,  se 
lit  sikhôn;çar  (s.  para),  son;  p.  6,  çaçidhar  (s.  çaçi- 
dhara] ,  sasiihon;  akchar  (s.  akchara) ,  ahson;  p.  7, 
sar  (s.  sâra] ,  sdn;  sanghâr  (s.  saihhâra) ,  sancjhân;  he- 
sar  (s.  kcçara),  kesôn;  samphâr  (s.  sambhâra] ,  sôm- 
phan:  sumthar  (s.  sundara),  simOion;  p.  8,  samar  (s. 
samara],  samon;  sangsâr  (s.  saihsâra),  sônsàn;  nama- 
sakàr  (s.  namaskâra) ,  nâmàdsàkan. 

^  Joarn.  asiat.  Snc.  of  Bengal,  t.  XVII,  p.  7/i. 
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Après  ces  observations  préliminaires,  nous  allons  énumérer  les  soixante-cinq  noms  des 
figures  qu'on  croit  voir  tracées  sur  l'empreinte  du  pied  de  Çâkyamuni ,  d'après  le  Dharma 
pradipikâ  des  Singhalais ,  en  rapprochant  ces  noms  des  figures  mêmes  que  présente  le  dessin 
d'une  empreinte  exécutée  à  Siam  pour  le  colonel  Low,  et  en  priant  le  lecteur  de  se  re- 
porter au  dessin  qui  accompagne  le  troisième  volume  des  Transactions  de  la  Société  asia- 
tique de  la  Grande-Bretagne.  Nous  n'oublierons  pas  davantage  la  liste  de  Baldœus,  qui 
offre,  ainsi  qu'on  va  le  voir,  une  remarquable  analogie  avec  celle  du  Dharma  pradipikâ. 

1 .  Svastikaya.  C'est  la  figure  mystique  familière  à  plusieurs  sectes  indiennes ,  et  qu'on 
représente  ainsi  ;  son  nom  signifie  littéralement,  «signe  de  bénédiction  ou  de  bon 
«  augure  ^.  "  Je  ne  la  vois  pas  représentée  parmi  les  figures  qui  couvrent  l'empreinte  publiée 
par  le  colonel  Low;  mais  on  trouve  dans  sa  liste,  sous  le  n°  94,  Sawatthéko,  qui  n'est, 
selon  toute  apparence,  que  la  transcription  du  pâli  sôtthika  ou  suvaithika,  si  telles  sont 
en  effet  les  transcriptions  pâlies  du  sanscrit  svastika.  Les  Siamois  en  donnent  une  expli- 
cation trop  restreinte,  quand  ils  y  voient  une  partie  du  vêtement  d'un  prince-.  Je  ne  re- 
trouve pas  non  plus  le  nom  de  ce  symbole  dans  la  liste  de  Baldœus.  Le  signe  du  Svastika 
n'est  pas  moins  connu  des  Brâhmanes  que  des  Buddhistes,  et  le  Râmâyana  parle  en  un 
endroit  de  vaisseaux  marqués  de  ce  signe  fortuné^.  Je  n'oserais  dire  cependant  que  cette 
marque,  dont  le  nom  et  l'usage  sont  certainement  anciens,  puisqu'on  la  retrouve  déjà  sur 
les  plus  vieilles  médailles  buddhiques,  soit  aussi  fréquemment  usitée  chez  les  premiers 
que  chez  les  seconds.  11  est  certain  que  la  plupart  des  inscriptions  qu'on  trouve  gravées 
dans  les  cavernes  buddhiques  de  l'ouest  de  l'Inde  sont  précédées  ou  suivies  de  la  marque 
sacramentelle  du  Svastika,  qui  me  paraît  moins  commune  sur  les  monuments  brâhma- 
niques.  Le  colonel  Sykes,  qui  a  traité  à  fond  des  symboles  propres  au  Buddhisme,  a  re- 
produit, n"'  8  et  12  de  sa  planche,  deux  variantes  de  ce  signe,  qu'il  n'hésite  pas  à  déclarer 
essentiellement  buddhistes*. 

2.  Çrîvastaya.  C'est  le  Çrîvatsa  des  Vichnuvites  et  des  Djâinas,  qui  est  comme  le  pré- 
cédent un  signe  de  prospérité  ;  on  le  figure  ainsi  ,  et  il  est  fréquemment  cité  chez 
les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles  ^.  Ce  doit  être  le  n°  92  de  la  liste  de  J.  Low,  quoiqu'il 
en  écrive  le  nom  avec  peu  d'exactitude,  Sri  watchotcha.  Cependant,  au  n"  90  de  cette  même 
liste,  lequel  porte  le  nom  siamois  de  Sde,  Low  ajoute  que  ce  sde  se  nomme  également  Çrî- 
vatsa. On  doit  conclure  de  ce  rapprochement  que  l'article  unique  du  Çrîvatsa  s'est  dédou- 
blé dans  la  liste  siamoise  pour  former  le  Sde  et  le  Sri  watchotcha.  On  remarque  d'ailleurs , 
sur  la  planche  de  Low,  au  centre  et  derrière  la  roue,  un  collier  de  diamants  qui  repro- 
duit assez  bien  la  disposition  du  Çrîvatsa.  Ce  symbole  manque  dans  la  liste  de  Baldaeus. 
M.  Sykes  place  un  signe  analogue  à  celui  qui  nous  occupe  parmi  les  nombreuses  formes 

'  Rgja  Ich  er  roi  pa ,  t.  H ,  p.  iio.  '  Notes  on  the  relig.  moral  and  political  State  of 

^  Transactions,  etc.  t.  III,  p.  120.  India,  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Great-Britain ,  t.  VI, 

'  Râmâyana,  Ajôdkyâ  kànda,  chap.  xcvii,  St.  17,  p.  454,  et  p.  207  et  208  du  tirage  à  part, 
t.  II,  p.  348,  éd.  Gorresio.  ^  Rgya  tch'er  roi pa,t.  Il,  p.  110. 
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du  Tchakra;  je  ne  crois  cependant  pas  que  ces  deux  signes,  celui  de  la  roue  et  celui  du 
ÇrtvaUa,  aient  entre  eux  le  moindre  rapport  ^ 

3.  Nandâvartaya.  C'est  encore  un  diagramme  de  bon  augure ,  dont  le  nom  véritable 
est  Nandyâvarta,  et  le  sens,  "l'enroulement  ou  le  cercle  fortuné.  »  On  n'en  trouve  pas  la 
forme  dans  le  Dictionnaire  de  Wilson  ;  mais  Colebrooke ,  dans  ses  Observations  sur  les 
Djâinas    le  figure  de  cette  manière  : 


nj 

L" Amarahocha  fait  également  de  ce  signe  le  nom  d'une  espèce  particulière  de  temple  ou 
d'édifice  sacré  ;  or  il  eSt  à  remarquer  que  le  Nandyâvarta  des  Djâinas  peut  passer  pour  une 
espèce  de  labyrinthe.  L'auteur  du  Mahâvamsa  emploie  cette  figure  comme  une  qualifica- 
tion du  mot  conque  dans  une  énumération  d'objets  de  grand  prix,  samkhantcha  nandiyâ- 
vattafh,  et  dans  son  commentaire,  dakkhinasamkhafh ,  «  une  conque  dont  les  spires  tournent 
«  vers  la  droite  *.  >>  Low  ne  donne  sur  sa  planche  aucun  signe  semblable  à  celui  que  j'em- 
prunte à  Colebrooke.  Je  ne  trouve  dans  sa  liste  que  le  n°  gS ,  Nathî  yatcha ,  ou  »  le  jardin  de 
«  diamant ,  »  qui  réponde  à  Nandyâvarta.  Ce  symbole  est  dans  Baldaeus  soit  le  n"  ^,  «  la 
«  chaîne,  «  soit  le  n"  lo,  «  le  baudrier  d'or.  » 


4.  Sovastikaya.  Il  n'y  a  pas  apparence  que  la  figure  désignée  par  ce  mot  diffère  plus  de 
celle  qu'on  a  nommée  tout  à  l'heure  Svastikaya ,  que  les  deux  noms  ne  diffèrent  fun  de 
l'autre.  Celui  de  Sovastikaya  est  ou  un  dérivé  ou  un  simple  développement  de  Svastikaya  ; 
il  doit  donc  signifier  ou  «  celui  qui  porte  le  Svastika,  »  ou  «  une  espèce  de  Svastika.  »  Peut- 
être,  par  cette  différence  de  dénomination,  a-t-on  voulu  désigner  cette  autre  forme  du 
svastika  r\f,  dont  parle  M.  Hoffmann  dans  son  Panthéon  buddhique  du  Japon,  et  qui,  selon 
lui,  exprime  l'idée  du  Tout,  rà  isà.v  ^.  Je  ne  rencontre,  dans  la  liste  de  Low ,  que  le  n"  gli, 
Sawatthéko ,  déjà  expliqué  sous  le  n°  1;  et  je  ne  trouve  pas  ce  nom  dans  la  liste  de  Baldaeus. 

5.  Avatanchakaya.  Ce  nom  qui  doit  être  lu  avatarhsaka,  sauf  le  ya  final  propre  au  sin- 
ghalais,  désigne  «  les  pendants  d'oreilles;  •>  on  en  trouve  le  nom  sous  le  n°  83  de  la  liste  de 
Low,  altéré  et  mal  traduit  de  cette  manière  :  Awa  vatsawannang ,  »  le  gobelet  d'or.  >>  Si  l'on 


'  Notes  on  the  rel.  State  of  India,  p.  208. 
^  Rgya  tch  er  roi  pa,  t.  II,  p.  1 10. 
Colebrooke,  Observ.  on  the  Jains,  dans  4^.  Bes. 
t.  IX,  p.  3o8 ,  éd.  Calcutta. 


*  Mahâwanso,t.  I,  chap.  xi,  p.  70,  1.  3,  et  Ma- 
hâv.  Hkâ,  f.  io4  b. 

'  J.  Hoffmann,  Dos  Buddha-Pantkeon  von  Nippon, 
p.  174.  - 
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ne  veut  pas  reconnaître  le  Çrîvatsa  dans  la  figure  que  j'ai  signalée  sur  la  planche  de  Low 
en  parlant  du  n"  2  ,  on  pourrait  très-convenablement  en  faire  les  pendants  d'oreilles ,  car 
le  signe  en  question  est  attaché  à  une  petite  potence  qui  semble  indiquer  qu'il  doit  être 
suspendu.  Je  ne  trouve  pas  ce  symbole  dans  Baldseus. 

6.  Vardhamânakaya.  C'est  là  encore  une  sorte  de  diagramme  mystique  également  fa- 
milier aux  Brahmanes  et  aux  Buddhistes  Son  nom  signifie  «  le  prospère,  »  ou  celui  qui 
fait  prospérer;  mais  je  n'en  connais  pas  la  figure.  Est-ce  le  n°  g5  de  la  liste  de  Low, 
Watalo,  dont  on  fait  une  partie  de  la  coiffure  qui  couvi-e  la  nuque  c'est  ce  que  je  n'ose 
rais  affirmer,  car  faltération  me  paraîtrait  bien  forte.  Dans  l'énumération  du  Mahâvamso 
à  laquelle  j'empruntais  tout  à  l'heure  le  nom  de  Nandyâvarta,  paraît  aussi  le  Vaddha- 
mâna,  que  Mahândma  commente  ainsi  :  alafhkâratchunnam ,  «  des  ornements  et  des  poudres 
"  odoriférantes,  >.  et  que  Turnour  ne  traduit  pas  distinctement-.  Je  n'en  vois  ni  le  nom 
ni  la  traduction  dans  Baidaeus.  On  trouve  fréquemment  dans  les  cavernes  buddhiques 
de  l'ouest  de  l'Inde  trois  signes  ainsi  figurés ,  (t^  ,  et  "^^^^ ,  qui  paraissent  au 
commencement  et  à  la  fin  des  inscriptions,  comme  l'établit  le  colonel  Sykes  pour  le 
deuxième  et  le  troisième  signe,  et  relativement  aux  inscriptions  copiées  par  lui  à  Djunir  ^. 
Il  se  peut  que  le  premier  de  ces  signes  soit  la  forme  abrégée  de  quelque  terme  de  bon 
augure,  comme  çr(,  par  exemple.  Quant  à  la  figure  suivante,  on  trouvera  peut-éti'e  qu'elle 
doit  être  le  Vardhamâna;  je  remarquerai  seulement  sur  la  seconde,  ,  qu'elle  est  an- 
cienne, car  on  la  remarque  fréquemment  au  revers  des  médailles  de  Kadphises  et  de 
quelques  autres  médailles  indo-scythiques  au  type  du  roi  cavalier  et  vainqueur  et  sur 
la  troisième ,  qu'elle  paraît  n'être  qu'une  variante  de  la  seconde. 

7.  BhadrapUhakaya,  «  le  siège  ou  la  chaise  fortunée,  »  et  plus  exactement,  «le  trône.  " 
C'est  peut-être  le  piédestal  oblong  qu'on  voit  figuré  sur  la  planche  de  Low,  au  troisième 
rang  des  lignes  ovales  que  décrivent  les  compartiments  juxtaposés.  Mais  je  ne  rencontre 
dans  sa  liste  que  le  mot  Pî  thâ  Rang ,  sous  le  n°  9,  «  le  lit  d'or,  »  qui  rappelle  la  fin  de  ce 
terme  composé.  Le  commencement  Bhadra  est  peut-être  représenté  par  le  n"  78,  Pato; 
mais  ce  terme  est  donné  sans  aucune  explication.  C'est  le  n°  7  de  Baidaeus,  «la  chaise 
«  d'or,  »  ou  le  trône ,  comme  en  sanscrit  Bhadrâs'ana. 

8.  Prâsâdaya,  «  le  palais.  »  C'est  le  n°  6  de  la  liste  de  Low,  le  Passato,  en  siamois  Pra 
sât,  figuré  comme  un  palais  de  forme  carrée.  Il  y  a  sur  la  planche  de  Low  un  bon  nombre, 


^  B.gya  tch  er  roi pa,  t.  II,  p.  i  lO. 
-  Mahâwanso ,  t.  I,  chap.  xi ,  p.  70,  1.  3;  Mahdv. 
tikd,  f.  io4  b. 

'  Notes,  etc.  p.  210. 

*  Wilson,  Ariana  anticjaa,  pl.  X,  n"  5,  9,  12  à 
21;  pl.  V,  n°  20,  et  pl.  VIII,  n°  17.  Il  est  juste  de 
remarquer  que  c'est  au  colonel  Sykes  et  à  J.  Prinsep 


qu'appartient  cette  remarque,  que  ce  monogramme 
se  trouve  à  la  fois  sur  les  médailles  de  Kadphises  et 
sur  celles  du  roi  couronné  par  deux  soldats  (Sykes  et 
Prinsep,  Spec.  ofBuddh.  Inscript,  dans  Journ.  as.  Soc. 
ofBengaljt.  VI,  p.  loSg  et  io46;  Prinsep,  New  Va- 
rielies  ofBactrian  coins,  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Bengal, 
t.  V,  p.  55o);  Notes  on  the  relig.p.  210. 
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au  moins  huit,  de  figures  de  palais,  entre  lesquelles  je  ne  saurais  désigner  celle  qu'il  faut 
choisir.  Le  palais  se  trouve  probablement  au  troisième  rang  à  gauche  de  l'objet  dont  la 
description  va  suivre.  C'est  le  n°  g  ou  «  le  palais  royal  »  de  Baldaeus. 

g.  Tôranaya,  «  l'arcade  ou  l'arc  de  triomphe.  »  C'est  le  n°  67  de  la  liste  de  Low,  qui  le 
traduit  par  wooden  fence ,  «  la  clôture  de  bois  ou  la  palissade.  »  On  trouve  en  effet,  au  troi- 
sième rang  de  gauche  des  signes  figurés  sur  la  planche  de  Low ,  une  clôture  de  bois  très- 
reconnaissable  et  placée  à  droite  d'un  palais  dont  j'ai  fait  l'attribution  au  n"  8  ;  je  remarque 
cependant  que  cette  explication  force  un  peu  le  sens  primitif  du  sanscrit  tôrana.  Je  ne  re- 
connais pas  ce  symbole  dans  la  liste  de  Baldaeus. 

10.  Svétatchhatraya ,  «  le  parasol  blanc.  »  C'est,  comme  on  sait,  un  symbole  de  la  puis- 
sance royale.  Cet  article  répond  au  n"  28  de  la  liste  de  Low,  le  Tchattanicha,  ou  la  tige  à 
sept  parasols,  comme  la  définissent  les  Siamois.  On  trouve  en  effet,  sur  la  planche  de 
Low,  trois  tiges  de  cette  espèce  juxtaposées  et  placées  au-dessus  de  la  clôture  de  bois. 
Mais  sans  donner  à  l'article  qui  nous  occupe  un  sens  aussi  précis ,  j'aimerais  mieux  y  voir 
plus  simplement  le  parasol  blanc  que  les  rois  se  réservent  le  droit  de  porter,  et  dont  la 
représentation  se  trouve  à  droite  des  trois  tiges  dont  je  viens  de  parler.  C'est  le  Sombreiros 
n°  1 1  de  la  liste  de  Baldaeus. 

11.  Khadgaya,  »  l'épée  ou  le  poignard.  »  Je  ne  trouve  pas  cet  article  dans  la  liste  de 
Low;  mais  sur  sa  planche,  au  cinquième  rang  intérieur,  on  voit  un  compartiment  où  à 
côté  d'un  arc  et  d'une  flèche  est  posée  en  long  une  épée.  C'est  le  n°  12  de  Baldaeus ,  «  la 
«  dague  royale.  » 

ib.  Nâlavrïntaya,  «  la  réunion  des  tiges  creuses.  »  Je  ne  trouve  pas  le  nom  de  cet 
article  dans  la  liste  de  Low;  aussi  ne  puis-je  déterminer  définitivement  comment  il  est 
représenté  sur  sa  planche.  Si  par  nâla  on  doit  entendre  les  vaisseaux  du  corps  vivant, 
on  en  verra  une  représentation  approximative  au  troisième  rang  intérieur,  à  droite  du 
Tchakra  central,  quand  on  regarde  les  doigts  du  pied;  le  compartiment  que  je  signale 
rappelle  des  vaisseaux  végétaux  ou  des  animaux  infusoires  vus  au  microscope.  Mais  il  est 
fort  douteux  que  ce  soit  cet  objet  qu'on  ait  ainsi  désigné. 

i3.  Mayârahastaya,  «  la  poignée  de  plumes  de  paon.  »  Cet  article  est  le  n°  5i  de  Low  qui 
le  désigne  ainsi  :  Mora  putchang  ou pîntcha,  «  les  plumes  de  la  queue  du  paon.  »  Et  en  effet, 
sur  la  planche  de  Low,  à  l'extrémité  de  droite  du  sixième  rang  intérieur,  on  voit  une 
réunion  de  plumes  prises  à  la  queue  du  paon  et  rassemblées  à  leur  base  en  manière  de 
plumeau.  C'est  le  n°  i/i  de  Baldaeus,  «  l'éventail  fait  d'une  queue  de  paon.  » 

ili.  Tchâmaraya,  »  le  chasse -mouche,  »  qui  est  fait  de  la  queue  du  Yak.  C'est  l'article 
47  de  la  liste  de  Low,  Tchammatchurî  ;  sur  sa  planche  on  reconnaît  un  chasse -mouche, 
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au  quatrième  rang  intérieur,  dans  un  compartiment  divisé  en  deux  parties.  Je  ne  le  re- 
trouve pas  sur  la  liste  de  Baldaeus. 

15.  Uchnîsaya,  «le  turban.  »  C'est  le  second  article  de  la  liste  de  Low,  où  il  est  tran- 
scrit d'une  manière  barbare,  Unahît  sangtcha,  ou  en  siamois,  Mongkul,  «  la  tiare  de  Bud- 
«  dha.  »  Le  seul  objet  qui  sur  la  planche  de  Low  rappelle  une  tiare  ou  une  mitre,  se 
trouve  au  quatrième  rang  intérieur  à  droite  du  Tchakra  central ,  et  exactement  au-dessous 
du  compartiment  qui  renferme  le  char  du  soleil.  Au  reste ,  l'interprétation  des  Siamois 
nous  éloigne  de  l'idée  qui  aurait  pu  se  présenter,  savoir  que  Yuchncha  désigne  ici  le  tu- 
bercule qui  couronne  la  tête  du  Buddha.  Dans  Baldaeus  c'est  le  n°  lo,  «la  couronne 
«  royale.  » 

16.  Maniya,  «  le  joyau.  «  Cet  article  paraît  répondre  au  n°  68  de  Lov^',  Mane  thamang, 
qu'il  traduit  par  «  choses  d'or  et  d'argent.  »  Sur  la  planche  de  Low  on  trouve  deux  com- 
partiments, l'un  au-dessus,  l'autre  au-dessous  des  plumes  de  la  queue  du  paon,  qui 
semblent  figurer  des  pierres  précieuses  enfdées  et  suspendues  à  une  courte  tringle.  Je  ne 
vois  pas  d'ailleurs  d'autre  objet  qui  rappelle  mieux  des  joyaux.  Je  crois  que  c'est  le  n°  1 7 
de  Baldaeus ,  «  le  collier  de  pierres  précieuses.  » 

17.  Sumanadâmaya,  «la  guirlande  de  fleurs.»  Je  ne  vois  pas,  dans  la  liste  de  Low, 
d'article  qui  corresponde  à  celui-ci ,  non  plus  que  de  figure  analogue  sur  sa  planche.  On 
pourrait  tout  au  plus  en  rapprocher  le  plus  élevé  des  deux  compartiments  que  j'attribuais 
tout  à  l'heure  à  l'article  du  joyau;  il  n'est  pas  impossible  d'y  voir  des  cordes  où  seraient 
enfilées  des  fleurs,  comme  l'exprime  le  sanscrit  sumanadâman.  Le  n°  3  de  Baldaeus, 
«  quelques  roses ,  »  répond  peut-être  à  cet  article. 

18.  Nûôtpalaya,  «  le  nymphœa  bleu.  »  C'est  l'article  !\%  de  la  liste  de  Low,  le  Ninla  ou 
Nîla  palang,  selon  les  Siamois,  le  Nîlot  palang.  Sur  1^  planche  de  Low,  presqu'à  l'extré- 
mité du  second  rang  intérieur,  on  voit  cinq  compartiments  dans  lesquels  on  a  voulu  re- 
présenter certainement  des  plantes  analogues  aux  nymphaeas  ;  nous  allons  voir  que  la 
liste  du  Dharma  pradipikâ  en  énumère  quatre  espèces  à  la  suite  les  unes  des  autres.  Je 
ne  trouve  pas  ce  symbole  sur  la  liste  de  Baldaeus;  voyez  cependant  plus  bas,  n°  21. 

19.  Raktôtpalaja,  «  le  nymphaea  rouge;  >>  c'est  le  n°  ^9  de  la  liste  de  Low,  Battang  pa- 
lang, «  le  lotus  rouge  des  Siamois.  "  11  faut  en  chercher  la  représentation  dans  un  des  cinq 
compartiments  que  je  signalais  tout  à  l'heure  sur  la  planche  de  Low.  Ce  doit  être  le 
n°  18  de  Baldaeus,  «  la  fleur  rouge  des  lacs.  » 

20.  Raktapatmaya,  «le  nymphaea  rose,»  symbole  que  je  ne  trouve  pas  dans  la  liste 
de  Low;  mais  il  doit  être  certainement  figuré  dans  un  des  compartiments  du  second 
rang  intérieur,  et  c'est  probablement  un  des  trois  nymphaeas  dont  les  pédoncules  pa- 
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raissent  légèrement  hérissés  de  pointes.  Ce  doit  être  le  n"  20  de  Baldaeus,  «  la  fleur  des 
«1  lacs  double  rouge.  » 

21.  Svêtapatmaya ,  «  le  uymphaea  blanc;  »  c'est  le  n°  5o  de  la  liste  de  Low,  Sùapalang, 
qu'il  définit  ainsi  :  «  fleur  de  la  classe  des  lotus.  »  Je  crois  qu'on  peut  rapporter  ici  un 
autre  symbole  de  Low,  qu'il  a  donné  sans  l'expliquer,  et  qui  n'est  réellement  pas  explicable 
sans  la  connaissance  du  sanscrit  ou  du  pâli;  c'est  le  n"  69  de  sa  liste,  Buntharékang  tatha 
bu  Buntharékang ,  Bunnakato.  Il  est  évident  pour  moi  que  cette  orthographe  barbare  cache 
le  sanscrit  pan^ari/ca,  «le  nymphsea  blanc.»  L'addition  du  pundarîka  expliquerait  com- 
ment il  se  fait  que  l'on  compte  cinq  lotus  sur  la  planche  de  Low,  tandis  qu'on  n'en  compte 
que  quatre  dans  l'énumération  du  Dharma  pradipikâ.  Sur  la  liste  de  Baldaeus  je  trouve 
trois  articles  consacrés  au  lotus  blanc  :  le  n^  ig,  «  la  fleur  blanche  des  lacs;  »  le  n°  22, 
«  la  fleur  des  lacs  double  blanche  ;  »  le  n°  2 1 ,  «  la  fleur  blanche  des  lacs ,  dont  le  cœur  est 
«  noir.  "  Je-  suppose  que  le  n"  1  g  de  Baldaeus  est  le  Çvétapadma  des  Singhalais  et  le  Sita 
palang  des  Siamois;  que  le  n°  22  est  le  Pundarîka  de  la  liste  de  Low;  et  qu'en  admettant 
une  légère  erreur  de  traduction ,  on  retrouverait  notre  n"  1 8 ,  le  Nûôtpala ,  dans  le  n°  21 
de  Baldaeus. 

22.  Pârnakalasaya ,  «.  le  pot  à  eau  rempli.  «  Comme  ce  symbole  a  beaucoup  d'analogie 
avec  le  suivant,  il  n'est  pas  facile  de  déterminer  auquel  des  deux  articles  de  te  liste  de 
Low,  et  aussi  auquel  des  compartiments  de  sa  planche  il  correspond  en  réalité.  Le  pre- 
mier des  deux  numéros  de  Low,  qui  est  le  troisième  de  sa  liste ,  est  ainsi  défini  :  Bât  keo 
înthanan,  «  le  vase,  la  jarre.  »  Sur  la  planche  de  Low  trois  compartiments  paraissent  con- 
sacrés aux  vases  ou  aux  jarres;  deux  sont  placés  sur  le  quatrième  rang  intérieur  à  droite 
de  la  roue  centrale;  le  troisième  est  sur  le  cinquième  rang  tout  près  de  cette  roue.  A  ce 
symbole  répond  certainement  le  n°  28  de  Baldaeus,  «  le  vase  à  boire  plein  d'eau.  » 

23.  Pûrnapatraya,  «  le  vase  plein.  «  Si  ce  symbole  n'est  pas  chez  les  Siamois  le  Bât  keo 
înthanan  du  numéro  précédent,  ce  que  donnerait  à  croire  le  monosyllabe  hât  (pour  le 
sanscrit  pâtra) ,  ce  doit  être  le  Bunnang ,  «  le  pot  à  eau,  »  qui  est  le  n"  /i  de  la  liste  de  Low. 
Je  viens  de  dire  tout  à  l'heure  que  l'on  trouvait  plusieurs  figures  de  vases  ou  de  pots  sur 
la  planche  de  Low.  Il  me  paraît  à  peu  près  certain  que  ce  symbole  est  le  n°  16  de  Bal- 
daeus, «  le  pot  aux  aumônes  des  prêtres,  qui  est  de  cuivre.  » 

2/t.  Samudraya,  «  l'Océan.  »  C'est  le  n"  20  de  la  liste  de  Low,  Mahâsamutho,  «  le  grand 
«  Océan  ;  )>  on  en  voit  la  figure  au  second  compartiment  du  premier  rang  extérieur  à  droite 
de  la  roue  centrale.  C'est  le  n"  26  de  Baldaeus,  "  la  mer.  » 

2  5.  Tchakravâlaparvataya ,  «la  chaîne  de  montagnes  qui  entoure  la  terre.  "  C'est  le 
n°  2k  de  la  liste  de  Low,  Tchakrawalang,  et  comme  l'entendent  les  Siamois,  «  l'horizon 
«  entourant  le  Meru  et  formant  un  mur  de  circonvallation.  »  Ce  symbole  est  très-recon- 
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naissable  sur  la  planche  de  Low,  où  il  occupe  un  espace  étendu  au  centre  du  premier 
rang  extérieur,  et  où  il  représente  un  mur  de  forteresse.  On  verra,  dans  le  n°  XVIII  de 
V Appendice,  que  cette  idée  de  montagnes  qui  entourent  la  terre  appartient  aussi  à  d'autres 
peuples  buddhistes  chez  lesquels  la  notion  d'une  enceinte  circulaire  de  montagnes  infran- 
chissables se  confond  avec  l'apparence  que  présente  l'horizon.  Dans  Baldaeus,  ce  symbole 
porte  le  n°  27  et  est  ainsi  défini  :  «  mur  en  dehors  du  monde  a"i  Pm^a+oir^o  <lco 

"  Siamois.  »  Cette  définition  rpnff>>-«ïo  x>zic  allusion  légèrement  inexacte  à  la  situation  qu'oc- 
cupent les  Enfers  dits  Lôkântarikas ,  au  delà  de  chacune  des  terres  entourées  du  mur 
d'enceinte  et  dans  l'abîme  qui  les  sépare  les  unes  des  autres;  le  mot  purgatoire  est  un  peu 
faible  pour  la  rigueur  de  ces  lieux  de  supplice. 

26.  Himâlaparvataya,  «  la  montagne  de  l'Himâlaya;  »  c'est  le  n°  29  de  la  liste  de  Low, 
Hémawa  ou  Himala,  «  les  monts  Himàlayas.  »  Il  y  a  sur  la  planche  de  Low  sept  comparti- 
ments consacrés  à  des  montagnes  désertes ,  sans  compter  quatre  ou  cinq  autres  figures 
dont  le  centre  est  occupé  par  un  petit  édifice  habité  ou  vide.  Il  est  difficile  de  dire  la- 
quelle de  ces  montagnes  on  a  entendu  désigner  par  le  nom  de  Himalaya. 

27.  Méruparvataya,  «  le  mont  Mêru;  >>  je  trouve  ce  symbole  sous  le  n°  16  et  avec  son 
nom  pâli  de  Sinéru  dans  la  liste  de  Low;  quant  à  la  figure  qu'il  doit  avoir  reçue,  il  y  a 
tant  de  montagnes  dans  plusieurs  des  compartiments  de  sa  planche ,  qu'on  est  embarrassé 
de  déterminer  laquelle  il  faudrait  choisir  pour  en  faire  la  représentation  symbolique  du 
célèbre  Mêru.  C'est  le  n°  28  de  Baldaeus,  «  la  plus  grande  montagne  du  monde.  » 

28.  Sûryamandalaya ,  «  le  disque  du  soleil;  »  c'est  le  n"  26  de  la  liste  de  Low,  Suriya, 
«  le  Soleil  ;  »  il  est  représenté  sous  la  figure  d'une  divinité  montée  sur  un  char,  dans  le 
quatrième  compartiment  du  troisième  rang  à  droite  de  la  roue  centrale.  C'est  le  n°  29  de 
Baldeeus,  »  le  Soleil.  » 

29.  Tchandramaiidalaya,  «le  disque  de  la  lune;»  c'est  le  n°  26  de  la  liste  de  Low, 
Tchandhéma,  «  la  pâle  lune  argentée,  »  et  sur  sa  planche,  le  cinquième  compartiment  du 
troisième  rang,  après  la  divinité  du  soleil.  C'est  le  n"  3o  de  Baldajus,  «  la  lune.  » 

30.  Saparivâra  satara  mahâdvîpaya ,  «  les  quatre  grandes  îles  avec  leur  entourage;  »  c'est 
le  n°  19  de  la  liste  de  Low,  Tchatur  thipa,  «  les  quatre  Dvîpas.  »  Je  ne  suis  pas  sûr  d'avoir 
trouvé  la  représentation  des  quatre  grandes  îles  ou  continents  sur  la  planche  de  Low  ; 
comme  il  ne  serait  pas  naturel  qu'elle  y  manquât,  je  suppose  que  les  Dvîpas  sont  figurés 
par  les  quatre  compartiments  où  l'on  voit  des  montagnes  disséminées  autour  d'une  petite 
habitation  inscrite  dans  un  croissant  à  droite ,  dans  un  carré  à  gauche ,  dans  un  cercle  au 
dixième  compartiment  de  la  première  rangée  de  droite,  et  dans  un  ovale  au  septième  com- 
partiment de  la  première  rangée  de  gauche.  Ces  différences  de  forme  correspondraient  a 
celles  par  lesquelles  les  Buddhistes  distinguent  les  uns  des  autres  les  quatre  continents. 
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Ainsi  le  carré  du  premier  compartiment  de  gauche  serait  YUttarakuru;  le  croissant  du  pre- 
mier compartiment  de  droite  serait  le  Pârvavidéha;  l'ovale  du  septième  compartiment 
serait  le  Djawhudvîpa,  et  le  cercle  du  dixième  compartiment  seraïtV Aparagôdhanîya.  Dans 
la  liste  de  Baldœus  ce  symbole  se  décompose  en  deux  articles,  le  n°  33,  «le  Dieu  des 
«  quatre  vents,  »  et  le  n"  3/4,  «  les  deux  mille  serviteurs  des  quatre  vents.  » 

31.  Saparisat  saptaratna  tchahravartiya,  «le  o^u^t-mio  T^Tinltmvartin,  possesseur  des 
I'  sept  joyaux  avec  sa  suite.  »  A  ce  symbole  paraît  répondre,  dans  la  liste  de  Low,  le  n°  02  , 
Tchakkawathi ;  mais  comme  Low  le  traduit  comme  si  c'était  un  oiseau,  par  exemple,  le 
Tchakravâka,  il  faut  de  toute  nécessité  réserver  le  rapprochement  du  n"  62  pour  le  n°  61 
de  la  liste  du  Dharma  pradîpikâ.  Sur  la  planche  de  Low,  au  troisième  compartiment  de  la 
cinquième  rangée ,  on  voit  assis  un  personnage  portant  d'une  main  le  glaive  et  de  l'autre  le 
Tchakra  ou  la  roue  enflammée,  et  de  chaque  côté  duquel  sont  agenouillés  deux  hommes 
dans  l'attitude  du  respect;  c'est  là  la  figure  que  je  prendrais  pour  celle  du  roi  Tchakravar- 
tin.  Je  ne  trouve  pas  ce  symbole  dans  la  liste  de  Bald*us. 

32.  Dakchinâvrïtta  svétasamkhaya ,  «  la  conque  blanche  tournée  à  droite.  »  C'est  le  n°  02 
de  la  liste  de  Low,  Watta  sançjho,  «  la  coquille  sang,  »  et  en  siamois.  Sang  Takhinnovat.  On 
reconnaît  ici  une  altération  manifeste  des  mots  indiens  pris  sous  leur  forme  pâlie  dakkhi- 
nâvatta.  Les  Buddhistes  attachent,  comme  on  sait,  une  valeur  considérable  aux  coquilles 
dont  les  tours  sont  dirigés  dans  un  sens  opposé  à  celui  qu'on  observe  chez  la  plupart  des 
coquilles  en  spirale;  c'est  la  rareté  de  ces  exceptions  qui  en  fait  la  valeur,  et  Low  nous  ap- 
prend qu'au  rapport  de  Crawfurd  une  de  ces  coquilles  aurait  été  payée  jusqu'à  deux  cents 
livres  sterling.  Sur  la  planche  de  Low  on  remarque  presqu'au  centre  et  tout  près  de  la 
roue  enflammée ,  un  gros  coquillage  qui  repose  sur  un  support  :  ce  doit  être  là  le  Sagkha 
de  notre  texte.  Dans  Baldœus  c'est  le  n°  35,  «  la  conque  de  mer.  » 

33.  Suvarnamatsya yugalaya ,  «  le  couple  de  poissons  d'or.  "  A  ce  numéro  répond,  selon 
toute  apparence ,  l'article  22  de  la  liste  de  Low,  Yukhalang,  mot  où  je  vois  une  altération 
du  sanscrit  yugala.  Low  fait  suivre  ce  terme  de  l'interprétation  suivante  :  «  les  grands 
«  poissons  d'or  qui  sont  cachés  entre  le  Mêru  et  les  Dvîpas.  »  Sur  la  planche  de  Low  on 
voit,  dans  le  troisième  compartiment  de  la  seconde  rangée  à  droite  de  la  roue,  deux  pois- 
sons qui  peuvent  représenter  le  couple  dont  il  est  question  ici.  Je  préfère  l'interprétation 
du  n°  36  deBaldaeus,  «  le  couple  de  poissons  d'or.  " 

34-  Tchakrâyudhaya ,  «  l'arme  du  Tchakra,  »  ou  "  celui  qui  a  pour  arme  le  Tchakra.  » 
Ce  numéro  peut  répondre  au  symbole  qui  occupe  le  premier  rang  dans  la  liste  de  Low, 
Tchakkrâne ;  cela  est  cependant  douteux,  parce  que  le  numéro  i"de  cette  liste  indique,  selon 
toute  apparence,  le  Tchakra  qui  remplit  le  centre  de  l'empreinte  sacrée.  Si  l'on  veut  voir 
ici  une  allusion  à  un  homme  armé  du  Tchakra,  il  faudra  peut-être  le  chercher  sur  la 
planche  de  Low,  dans  le  compartiment  où  j'ai  déjà  soupçonné  la  présence  du  roi  Tcha- 
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kravariin;  mais  quand  on  aura  opéré  ce  déplacement,  où  trouvera-t-on  ce  dernier  mo- 
narque qui  paraît  cependant  désigné  à  l'article  3i  de  la  présente  liste?  Je  ne  rencontre 
pas  ce  symbole  dans  la  liste  de  Baldœus. 

35.  Sapta  mahâgaggaya,  «les  sept  grands  fleuves.  «  C'est  le  n°  17  de  la  liste  de  Low, 
Sattha  màha  khangka ,  «  les  sept  grandes  rivières.  «  J'en  reconnais  la  représentation  dans  le 
premier  compartiment  de  la  seconde  rangée  à  gauche  de  la  roue  centrale.  Je  remarquerai 
de  plus  que  cet  emploi  du  mot  gaggâ  dans  l'acception  générale  àe  fleuve,  nous  ramène 
vers  l'île  de  Ceylan,  où  il  est,  comme  on  sait,  très-ordinaire.  C'est  le  n°  87  de  Baldaeus, 
«  les  sept  fleuves  principaux  ou  rivières  mères.  » 

36.  Saptamahâhradaja ,  «  les  sept  grands  lacs.  »  C'est  le  n°  3o  de  la  liste  de  Low,  Satta 
maha  sara,  «les  sept  grands  lacs  de  l'Himalaya.  »  J'en  trouve  la  figure  dans  le  troisième 
compartiment  de  la  première  rangée  à  gauche  de  la  roue.  Ce  compartiment,  qui  est  un  des 
plus  étendus,  est  divisé  en  sept  carrés  du  milieu  desquels  s'élève  un  nymphœa  pour 
marquer  qu'ils  contiennent  de  l'eau,  et  sur  les  bords  desquels  paraissent  des  arbres.  Ce 
symbole  se  retrouve  probablement  dans  le  n°  39  de  Baldaeus,  «  les  sept  étangs  royaux;  »  le 
mot  royal  paraît  ici  n'être  qu'une  traduction  du  siamois  plira,  qui  indique  l'éminence  et 
la  supériorité  en  général^,  et  qui  doit  répondre  au  titre  barman  OOCpS  iharâh ,  que  l'on 
prononce  pharâh.  ^. 

37.  Saptamahâçâilaja ,  «  les  sept  grandes  montagnes.  »  Ce  symbole  est  probablement  le 
même  que  le  n°  74.  de  la  liste  de  Low,  le  Sattaphanphot,  ou  les  montagnes  ainsi  nommées; 
on  reconnaît  aisément  ici  une  altération  d'un  terme  mi -parti  sanscrit  et  pâli,  comme 
satta  parvata,  «  les  sept  montagnes.  »  Sur  la  planche  de  Low  la  figure  correspondante  à  cet 
article  doit  se  rencontrer  dans  la  seconde  rangée  au-dessus  du  paon ,  à  gauche  et  derrière 
la  roue  centrale.  C'est  le  n°  38  de  Baldaeus,  «les  sept  montagnes  avec  toutes  les  pierres 
«  précieuses.  > 

38.  Suparnarâdjaya ,  «  le  roi  des  Suparnas  ou  des  Garudas.  »  C'est  le  n°  6li  de  la  liste  de 
Low,  Supanno,  «  Garucla.  »  On  sait  que  chez  les  Buddhistes,  et  particulièrement  chez  ceux 
du  Sud,  ce  nom  de  Suparna,  «l'oiseau  aux  belles  ailes,  »  qui  est  aussi  souvent  employé 
que  celui  de  Garada,  nom  propre  de  l'être  moitié  homme  et  moitié  oiseau  qui  sert  de 
monture  à  Vichnu ,  désigne  une  classe  nombreuse  d'oiseaux  de  même  sorte  qui  jouent 
un  grand  rôle  dans  les  légendes ,  et  qu'on  se  figure  animés  d'une  haine  implacable  contre 
les  Nàgas  ou  serpents.  Je  crois  en  reconnaître  la  figure  dans  le  sixième  compartiment  de 
la  première  rangée  à  gauche  de  la  roue  centrale.  Dans  Baldaeus  je  ne  trouve  que  le 
n°  65,  «  l'oiseau  nommé  Krapat,  »  qui  ressemble  à  cet  article;  mais  je  montrerai,  sur  le 
n°  62,  que  c'est  à  cet  article  62  même  que  convient  le  mieux  le  n°  65  de  Baldaeus, 

'  Grummatica  lingnœ  Thai,  anctore  D.  J.  Bap-  Siamensi ,  page  80;  Bancjkoh ,  i85o  ,  in -4°. 
tista  Pallegoix,  episcopo  Mallensi,  vicario  apostolico  -  Judson,  Barman  Diction,  p.  2  65. 
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89.  Sinsumâraya,  «  le  marsouin  du  Gange;  »  et  au  n°  66  de  ia  liste  de  Low,  le  Sungsu, 
«  l'alligator  ou  le  crocodile.  »  Je  ne  suis  pas  sûr  de  l'acception  précise  dans  laquelle  doit 
être  pris  ce  symbole.  Faut -il  y  voir  le  dauphin  du  Gange  [delphinus  Gangeiicus)  ou  le 
signe  céleste  du  Dauphin?  La  planche  de  Low  semble  fournir  des  motifs  pour  l'admission 
simultanée  de  ces  deux  interprétations.  Ainsi ,  au  quatrième  compartiment  de  la  première 
rangée  à  gauche  du  Tchakra,  on  voit  la  figure  de  deux  animaux  de  la  classe  des  sauriens, 
qui  représentent  selon  toute  apparence  deux  espèces  de  crocodiles  :  ce  sont  peut-être  là 
les  animaux  qu'on  désigne  parle  nom  altéré  de  sinsumâra  pour  çiçamdra.  D'un  autre  côté, 
au  quatrième  compartiment  de  la  seconde  rangée,  justement  au-dessous  des  deux  croco- 
diles, on  voit  une  sorte  de  dragon  à  écailles  qui  pourrait  bien  n'être  qu'une  représenta- 
tion fantastique  du  çîçumâra  céleste ,  terme  dont  la  signification  paraît  avoir  varié  même 
dans  les  monuments  de  la  littérature  brâhmanique.  J'avoue  cependant  que  je  préfère, 
quant  à  présent,  la  première  explication  qui  est  également  celle  de  Baldaeus,  au  n°  4i 
de  sa  liste,  «  le  roi  des  caïmans  ou  des  crocodiles.  » 

!\  o.  Dhvadjaya,  «  la  bannière.  »  C'est  le  n°  1 1  de  la  liste  de  Low,  Dhâ  tchang,  «  la  ban- 
11  nière.  »  Dans  la  quatrième  rangée ,  à  gauche  de  la  roue  centrale ,  on  remarque  deux  com- 
partiments, le  quatrième  et  le  cinquième,  où  sont  figurées  trois  formes  de  bannières,  de 
drapeaux  et  d'étendards.  Il  me  paraît  vraisemblable  que  le  nom  de  Dhvadjaya  doit  s'ap- 
pliquer au  quatrième  compartiment  où  se  voit  une  bannière  attachée  à  un  mât,  qui  est 
lui-même  surmonté  d'une  flamme.  C'est  le  n°  42  de  Baldaeus,  «  la  bannière.  »  Le  colonel 
Sylœs,  sur  sa  planche  représentant  une  série  de  symboles  propres  au  Buddhisme,  place 
trois  étendards  dont  il  retrouve  la  figure  sur  des  monuments  et  des  médailles  buddhiques  ^. 
J'hésite  cependant  à  faire  de  cet  insigne  essentiellement  militaire ,  un  symbole  exclusive- 
ment propre  aux  sectateurs  de  Buddha. 

4i.  Patâkaya,  «  l'étendard.  «  C'est  le  n°  12  de  la  liste  de  Low,  Pato,  «  l'enseigne  de  pa- 
«  pier.  »  Au  cinquième  compaitiment  que  je  viens  de  signaler  sur  l'article  1 1  de  Low,  je 
remarque,  à  côté  d'un  drapeau  flottant,  une  autre  sorte  d'étendard  roide  auquel  doit 
répondre  le  nom  de  Patâka.  Baldaeus  l'entend  du  reste  comme  le  capitaine  Low,  car  son 
n°  43  désigne  un  petit  étendard  de  papier. 

/i2.  Svarnasivihaya,  «  la  litière  d'or.  »  Cet  article  doit  répondre  au  n"  1  3  de  la  liste  de 
Low,  quoique  les  noms  ne  conviennent  pas,  Low  fexprimant  ainsi  :  Khâii  hân  ola,  ce  qui 
peut  être  une  interprétation  siamoise.  Quoi  qu'il  en  soit,  j'en  crois  reconnaître  la  figure 
à  la  quatrième  rangée  de  gauche,  derrière  le  Tchakra,  et  dans  le  compartiment  placé 
juste  au-dessous  de  celui  où  j'ai  signalé  les  joyaux.  C'est  un  petit  temple  couvert,  à  ia 
base  duquel  sont  adaptés  quatre  bras,  dont  la  destination  est  sans  doute  de  rendre  le 
temple  portatif.  C'est  le  numéro  4'i  de  la  liste  de  Baldaeus,  «  la  chaise  à  porteurs  ou  la 
«  litière.  » 

'  Sykes,  Notes  on  thc  religious,  moral  and  political  State  oj India,  p.  20g  du  tirage  à  part. 
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43.  Svarnapralavyandjanaya.  J'ignore  ce  qu'il  faut  entendre  par  cette  définition  où  prala 
ne  fait  pas  de  sens,  du  moins  pour  moi.  Si  on  lisait  pralamha,  on  pourrait  traduire,  «  les 
»  insignes  d'or  suspendus;  »  mais  outre  que  je  ne  trouve  pas  dans  la  liste  de  Low  d'article 
correspondant  à  celui-ci,  l'incertitude  où  nous  sommes  déjà  sur  la  signification  précise 
des  objets  dont  j'ai  parlé  tout  à  l'heure  sous  les  n""  16  et  17,  serait  augmentée  par  la  tra- 
duction que  je  propose  pour  cet  article;  car  les  deux  compartiments  auxquels  je  fais  al- 
lusion figurent  assez  bien  des  objets  précieux  servant  d'insignes,  qui  sont  suspendus  à  une 
courte  tringle.  Une  légère  correction  apportée  à  la  leçon  de  la  liste  singhalaise  donne,  je 
crois,  le  mot  de  l'énigme;  si  vyandjana  est  un  provincialisme  pour  vyadjana,  «  l'éven- 
«  tail,  "  provincialisme  justifié  par  l'habitude  où  sont  les  Singhalais  d'ajouter  une  nasale 
non  étymologique  devant  les  consonnes  gutturales  et  palatales,  nous  traduirons  «  l'éventail 
«  au  manche  d'or.  «  Ce  sera  le  n°  45  de  Baldaeus,  «  l'éventail  à  long  manche,  »  et  sur  la 
planche  de  Low  un  des  trois  éventails  à  manche  qui  figurent  immédiatement  derrière  la 
roue  centrale. 

44.  Kâilâsaparvataya ,  «  la  montagne  Kâilasa.  «  C'est  le  n°  79  de  la  liste  de  Low,  Kelasa 
bapphato,  «  la  montagne  Kelasa  »  ou  du  Kâilasa;  mais  je  ne  saurais  dire  exactement  à  quel 
endroit  elle  se  trouve  sur  la  planche  de  Low,  où,  comme  je  l'ai  déjà  remarqué,  il  ne 
manque  pas  de  compartiments  figurant  des  montagnes.  Dans  la  liste  de  Baldaeus  ce  sym- 
bole est  ainsi  défini  au  n°  46,  "  une  montagne  sur  une  île.  » 

45.  Simharâdjaya,  «  le  roi  des  lions.  »  C'est  le  n°  87  de  la  liste  de  Low,  Singharadja, 
qu'il  explique  par  «  quatre  espèces  délions.  »  J'en  trouve,  autant  que  je  puis  croire,  deux 
figures  à  la  seconde  rangée  de  gauche ,  derrière  le  Tchaha  central  :  l'une  qui  est  placée 
au-dessus  de  l'extrémité  gauche  du  grand  mur  d'enceinte  doit  être  ie  lion;  l'autre  qui 
vient  à  la  gauche  du  précédent  semble  être  une  lionne.  C'est,  si  je  ne  me  trompe,  à  la 
première  de  ces  deux  figures  que  doit  s'appliquer  la  dénomination  de  l'article  qui  nous 
occupe.  Le  n°  4o  de  la  liste  de  Baklseus  le  définit  ainsi,  «  le  roi  des  animaux.  » 

46.  Vyaghrarâdjaya ,  «  le  roi  des  tigres.  »  C'est  le  n°  38  de  la  liste  de  Low,  Phayakkha 
Radja,  «  le  tigre  royal.  »  Je  crois  le  reconnaître  sur  la  planche  de  Low,  immédiatement 
derrière  le  lion  que  je  viens  de  signaler  sous  l'article  précédent.  C'est  le  n°  48  de  Baldaeus, 
«  le  roi  des  tigres.  » 

47.  Valâhaka  açvarâdja,  «  le  roi  des  chevaux  Valâhaka.  "  C'est  le  n"  34  de  la  liste  de 
Low,  Walahako,  «le  cheval  de  l'Himalaya,  le  cheval  du  ciel.  »  On  ne  voit  pas  bien  au 
premier  abord  ce  qu'il  faut  entendre  par  cette  dernière  définition;  mais  comme  Valâhaka 
rappelle  certainement  le  nom  de  Vâlâhaka  qui  désigne  le  cheval  fabuleux,  l'un  des  sept 
joyaux  d'un  monarque  souverain,  et  que  ce  cheval  a  la  faculté  merveilleuse  de  traverser 
le  ciel  en  volant,  il  est  à  peu  près  certain  que  le  cheval  du  ciel  des  Siamois  est  le  Valâhaka 
des  Singhalais  et  le  Vâlâhaka  des  Buddhistes  du  Nord.  Les  manuscrits  ne  sont  pas  d'accord 

80. 
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sur  l'orthographe  de  ce  mot.  Le  Lolita  vistara  de  la  Société  asiatique  et  l'un  de  ceux  de 
M.  Hodgson  lisent  vâlâhaka;  mon  mainuscrit,  que  je  désigne  par  la  lettre  A,  donne  au 
contraire  vâlohaka  ' .  Je  pense  que  la  première  voyelle  du  mot  doit  être  un  â  long,  car  il 
y  a  lieu  de  supposer  qu'on  a  ici  le  mot  bâla,  «  queue  de  cheval,  »  mot  qui  est  écrit  aussi 
souvent  vâla.  Le  reste  du  nom  ne  peut  faire  de  sens,  si  je  ne  me  trompe,  qu'en  lisant 
ûhaka,  dérivé  de  vah,  «  porter,  »  mot  qui  rapproché  de  nhanî,  «balai,  »  et  réuni  à  vâla, 
ferait  vâlohaka,  «  celui  dont  la  queue  est  en  forme  de  balai.  «  La  mythologie  populaire  de 
l'Inde  connaît  également  un  cheval  d'un  nom  analogue,  Vâlâhaka,  qui  désigne  un  des 
coursiers  du  char  de  Krïchna.  Sur  la  planche  de  Low  on  trouve  au  sixième  comparti- 
ment de  la  seconde  rangée  à  droite  de  la  roue  un  cheval  placé  auprès  de  l'éléphant  dont 
il  sera  parlé  tout  à  l'heure  dans  l'article  suivant.  Ce  symbole  est  le  n°  .49  de  Baldœus , 
«  le  cheval  qui  s'élance.  >> 

Ixdi.  Upôsatha  hastirâdjaya,  «  le  roi  des  éléphants  Upôsatha.  »  C'est  le  n°  Sg  de  la  liste 
de  Low,  Ubhosatho ,  «  l'éléphant  vert.  »  J'ignore  pourquoi  on  nomme  ainsi  l'éléphant  d'un 
nom  qui  désigne  ordinairement,  chez  les  Buddhistes  du  Sud,  les  six  premiers  jours  qui 
suivent  la  pleine  lune 2,  ou  encore,  d'une  manière  plus  générale,  un  jour  de  fête,  comme 
le  jour  de  la  pleine  lune,  le  huitième  du  décours,  le  jour  de  la  nouvelle  lune  et  le  hui- 
tième de  cette  même  lune  et  d'une  manière  spéciale,  l'enseignement  des  Sattas  ou  traités 
religieux  fait  devant  l'Assemblée  C'est  certainement  par  allusion  à  l'une  de  ces  trois  si- 
gnifications que  le  roi  des  éléphants,  comme  l'appelle  le  Dharma  pradipikâ,  aura  été  ainsi 
dénommé.  Peut-être  a-t-on  voulu  dire  par  là  féléphant  qui  se  montre  principalement  les 
jours  de  fête,  «  l'éléphant  de  parade.  »  Sur  la  planche  de  Low  les  septième,  huitième  et 
neuvième  compartiments  de  la  seconde  rangée  de  droite  sont  occupés  par  trois  éléphants, 
dont  je  suppose  que  le  premier  à  gauche  est  celui  que  désigne  notre  article,  par  la  raison 
que  sur  la  planche  comme  dans  la  liste  du  Dharma  pradipikâ  il  est  placé  auprès  du 
cheval.  Dans  celle  de  Baldseus  ,  trois  numéros  sont  consacrés  à  l'éléphant,  le  n"  5o,  «  l'é- 
"  léphant  rouge,  »  qui  est  probablement  celui  du  présent  article,  et  les  n"'  5i  et  55  dont 
je  parlerai  tout  à  l'heure. 

49.  Vâsukinâgarâdjaya,  «  le  roi  des  Nâgas  Vâsuki.  »  C'est  le  n"  23  de  la  liste  de  Low, 
Radja  Nâga,  «  le  roi  des  serpents.  >'  On  en  voit  la  figure  au  cinquième  compartiment  de  la 
première  rangée  de  droite,  auprès  des  crocodiles.  C'est  le  n"  47  de  Baldaeus,  «  le  roi  des 
"  serpents.  « 

50.  Hancharâdjaja,  «  le  roi  des  oies  ou  des  cygnes.  «  C'est  le  n"  56  de  la  liste  de  Low, 
Hangsatcha,  «foie  des  Brâhmanes.  »  La  planche  de  Low  abonde  en  figures  d'oiseaux, 
entre  lesquelles  le  lecteur  est  libre  de  choisir;  il  me  paraît  probable  que  le  Hamsa  (ainsi 

'  Lolita  vistara,  f.  1 1  6  du  manuscrit  A,  f.  12  a  Judson,  Barman  Diction,  p.  45. 

du  manuscrit  B,  f.  10  a  du  man.  de  la  Soc.  ariat.  "  Pliâtimôkhha ,  manuscrit  de  la  Bibl.  nat.  f.  2  b, 

-  Ciough,  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  81.  et  p.  6  de  ma  copie. 
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que  le  mot  doit  s'écrire)  est  une  des  figures  du  sixième  ou  du  septième  compartiment  de 
la  première  rangée  de  droite.  Sur  la  liste  de  Baldaeus  c'est  vraisemblablement  le  n"  53 , 
«  le  casoar,  »  qui  répond  à  cet  article. 

51.  Vrïchahharâdjaja,  «  le  roi  des  taureaux.  »  C'est  le  n"  43  de  la  liste  deLow,  Usahho, 
"  le  roi  des  bœufs  blancs  de  THimâlaya.  «  Il  faut  probablement  faire  rentrer  également  ici 
le  n°  73  qui  en  paraît  un  dédoublement,  et  qui  est  écrit  Mahéngsa  ou  Mahéselo,  mots  qui 
sont  l'altération  siamoise  du  pâli  Mahisa  ou  du  sanscrit  Mahichai,  «  le  buffle.  «  Sur  la  planche 
de  Low  deux  animaux  de  la  race  bovine  sont  figurés  dans  les  deux  compartiments  de  la 
seconde  rangée  qui  sont  placés  immédiatement  au-dessus  du  mur  d'enceinte.  C'est  le  plus 
central  de  ces  deux  compartiments  qui  doit  répondre  à  notre  article  5i.  Dans  la  liste 
de  Baldaîus  ce  qui  le  représente  est  le  n°  54,  «  le  roi  des  vaches  blanches.  « 

52.  Àirâvanahastirâdjaya,  «le  roi  des  éléphants  Âirâvana.  »  C'est  le  n°  42  de  la  liste 
de  Low,  Eravanno,  «  féléphant  d'Indra.  »  Sur  la  planche  de  Low  quatre  compartiments 
sont  consacrés  aux  éléphants,  trois  à  la  seconde  rangée  de  droite,  et  un  au  troisième  com- 
partiment de  la  quatrième  rangée  de  gauche.  Comme  ce  dernier  est  caparaçonné,  c'est 
selon  toute  apparence  celui  dont  l'artiste  a  voulu  faire  l'éléphant  d'Indra.  Je  crois  aussi 
que  le  n°  5i  de  Baldaeus,  «  féléphant  blanc,  »  répond  à  notre  article. 

53.  Svarnamakaraya,  «le  Makara  d'or.»  C'est  probablement  le  n°  5j  de  la  liste  de 
Low,  Mangkaro,  le  Makara  ou  dauphin  plus  ou  moins  fabuleux  des  Indiens.  On  en  doit 
peut-être  chercher  la  figure  au  second  compartiment  de  la  quatrième  rangée  de  droite 
sur  la  planche  de  Low.  Ce  symbole  se  trouve  sans  doute  sous  le  n°  52  de  la  liste  de  Bal- 
daeus ,  «  le  serpent  d'eau.  « 

54.  Tchaturmukha[ya] ,  «  Brahmâ  aux  quatre  faces.  »  C'est  le  n°  53  de  la  liste  de  Low, 
Tchattu  mukha,  «Brahmâ.  »  On  voit  sa  figure  dans  le  troisième  compartiment  de  la  cin- 
quième rangée  de  droite  en  avant  du  Tchakra  central.  C'est  le  n°  32  de  Baldaeus,  «le 
«  Dieu  le  plus  élevé  du  ciel.  » 

55.  Svarnanâvukaya,  «  le  vaisseau  d'or.  "  C'est  le  n°  46  de  la  liste  de  Low,  Nawa,  «  le 
«  vaisseau.  »  Il  est  figuré  dans  le  troisième  compartiment  de  la  première  rangée  de  droite. 
C'est  le  n°  57  de  Baldaeus,  «  le  vaisseau  d'or.  » 

56.  Savatsakadhênuvaya,  «la  vache  avec  son  veau.  "  A  cet  article  répondent,  dans  la 
liste  de  Low,  les  n*"  44  et  45 ,  Me  Kho,  «  la  vache  d'abondance,  »  et  We  tcha  ka,  «  le  veau.  <> 
Sur  la  planche  un  seul  compartiment  est  consacré  à  ces  deux  symboles ,  et  on  y  voit  sous 
la  vache  un  veau  qui  allonge  le  cou  pour  la  téter;  c'est  le  compartiment  de  la  seconde 
rangée  qui  est  placé  juste  au-dessus  de  la  dernière  portion  du  grand  mur  d'enceinte.  La 
liste  de  Baldaeus  définit  ainsi  ce  symbole ,  «  la  vache  avec  son  veau  qui  la  tette.  » 
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57.  Kimpurchaya ,  «  le  génie  nommé  Kimparucha.  »  Je  ne  retrouve  pas  ce  numéro  dans 
la  liste  de  Low  ;  et  il  est  probable  qu'on  l'a  réuni  avec  le  suivant  dont  il  diffère  peu ,  et  que 
donne  la  liste  sianîoise  sous  le  n°  69.  Au  septième  compartiment  de  la  seconde  rangée  de 
gauche  on  voit  deux  figures,  l'une  mâle  et  l'autre  femelle,  qui  ont  la  partie  inférieure 
du  corps  semblable  à  celle  de  grands  oiseaux.  C'est  là  sans  doute  la  représentation  des 
êtres  fabuleux  définis  dans  l'article  67  et  dans  l'article  suivant.  Baldseus  est  ici  mieux 
d'accord  avec  la  liste  singhalaise;  il  a  les  deux  symboles,  d'abord  sous  le  n°  58,  «un 
«  ange,  »  puis  sous  le  n°  60  dont  je  vais  parler. 

58.  Kinnaraya,  «  le  Kinnara.  »  C'est  le  n°  ôg  de  la  liste  de  Low,  Kînaro,  «  deux  figures 
«  moitié  oiseau  et  moitié  homme.  »  Le  compartiment  de  la  planche  de  Low,  décrit  sous  le 
n°  57,  répond  certainement  à  notre  article.  Dans  la  liste  de  Baldseus  on  trouve  deux  nu- 
méros répondants  à  ce  symbole  :  le  n°  60,  «  un  être  moitié  homme,  moitié  oiseau;  »  et  le 
n"  61,  «  la  femme  du  précédent,  » 

59.  Kuravîkaya,  «  le  coucou  indien.  »  J'ai  déjà  eu  occasion  d'examiner  ce  mot  en  par- 
lant des  qualités  qu'on  attribue  à  la  voix  du  Buddha  '  ;  si  kuravîkaya  est  une  orthographe 
authentique,  l'oiseau  dont  il  est  question  ici  sera  le  caculus  melanoleucus .  Si  au  contraire 
kuravîka  n'est  qu'une  altération  de  karavika,  il  y  faudra  voir  le  passereau.  C'est  d'ailleurs 
le  n°  58  de  la  liste  de  Low,  Karavîko,  et  d'après  son  explication,  «l'oiseau  mélodieux  du 
«paradis.  «  Il  y  a  sur  la  planche  de  Low,  presqu'au  centre  de  la  seconde  rangée,  sept 
compartiments  qui  reproduisent  diverses  espèces  d'oiseaux,  sans  compter  les  trois  de  la 
première  rangée  de  droite.  C'est  au  lecteur  à  choisir  parmi  ces  figures  celle  qu'il  croira 
le  mieux  convenir  à  l'article  ambigu  que  je  viens  d'examiner,  car  j'avoue  ne  posséder  au- 
cun moyen  sûr  de  diriger  son  choix.  Sur  la  liste  de  Baldaeus  le  symbole  de  cet  oiseau  est 
ainsi  exprimé,  n"  62,  »  l'oiseau  chanteur.  » 

60.  Mayûrarâdjaya,  «  le  roi  des  paons.  «  C'est  l'article  60  de  la  liste  de  Low,  Mayuro , 
«  l'oiseau  ainsi  nommé.  »  Le  paon  est  assez  reconnaissable  au  dixième  compartiment  de  la 
troisième  rangée  de  la  planche  de  Low.  C'est  le  n"  63  de  Baldœus,  «  le  roi  des  paons.  » 

61.  Krâuntcharâdjaya,  "le  roi  des  hérons,  »  Yardea  jacalator  de  Buchanan.  C'est  pro- 
bablement le  n°  61  de  la  liste  de  Low,  Kadja  radja,  qu'il  définit  ainsi  :  «  oiseau  habitant 
«  les  vallées  de  l'Himâlaya.  »  On  en  voit,  selon  toute  apparence,  la  figure  au  septième  com- 
partiment de  la  rangée  de  droite,  sur  la  planche  de  Low;  c'est  l'oiseau  qui  est  représenté 
au  moment  où  il  s'envole  :  il  semble  que  les  autres  oiseaux  aient  le  col  trop  court  pour 
être  des  hérons.  Je  le  retrouve  sous  le  n"  64  de  la  liste  de  Baldaeus,  «  le  roi  des  grues.  » 

62.  Tchakravâkarâdjaya ,  «le  roi  des  oies  rougeâtres  i>  spécialement  nommées  anas  ca- 
sarca.  C'est  le  n°  62  de  la  liste  de  Low,  Tchakkawathî,  qu'il  se  contente  de  définir  ainsi, 

'  Ci-dessus,  p.  565  et  566. 
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n  autre  oiseau.  »  Il  est  représenté  par  l'oiseau  figuré  dans  le  onzième  compartiment  de  la 
troisième  rangée  de  la  planche  de  Low,  le  seul  des  nombreux  volatiles  de  cette  planche 
qui  ait  un  bec  plat  et  des  pattes  qui  paraissent  palmées.  Je  soupçonne  que  ce  symbole  se 
trouve  au  n°  65  de  la  liste  de  Baldaeus,  «  l'oiseau  nommé  Krapat;  »  ce  nom  de  krapat  peut 
bien  n'être  qu'une  altération  par  contraction  de  tcliakravâka,  prononcé  à  la  façon  siamoise 
tcha-kra-pat. 

63.  Djivahdjivakarâdjaya,  «  le  roi  des  faisans  »  ou  des  perdrix,  car  nos  lexiques  donnent 
l'un  et  l'autre  sens  à  djîvandjiva.  C'est  le  n"  63  de  la  liste  de  Low,  Tcliîva  kantchika, 
qu'il  interprète  par  «  aigle  ou  faucon.  »  J'en  crois  reconnaître  la  figure  dans  le  neuvième 
compartiment  de  la  troisième  rangée  de  droite  sur  la  planche  de  Low,  entre  le  coq  et  le 
paon.  La  liste  de  Baldaeus  suit  assez  régulièrement  celle  du  Dharma  pradipikâ,  povr  qu'il 
soit  permis  de  conjecturer  que  le  n"  66  de  Baldaeus ,  «  l'oiseau  Kuyshit,  »  répond  au  sym- 
bole du  présent  article,  quoique  les  noms  ne  conviennent  pas  et  que  je  ne  puisse  dire  quel 
est  cet  oiseau. 

6/4.  Chatvidhadivyalôkaya ,  «  les  six  espèces  de  mondes  divins.  »  C'est  probablement  le 
n"  i8  de  la  liste  de  Low,  Tcha  kâma  watchara,  «  les  six  premières  mansions,  y  compris 
<i  l'habitation  des  mortels.  »  Ce  sont  les  six  étages  de  la  première  des  trois  régions ,  celle 
des  désirs,  où  vivent  les  êtres  nommés  Kâmâvatchara ;  je  renvoie  à  ce  que  j'en  ai  dit  dans 
le  premier  volume  de  VIntrodaction  à  l'histoire  da  Baddhisme  ^.  Sur  la  planche  de  Low  on 
voit  une  série  de  quatre  compartiments  qui  commencent  à  la  quatrième  rangée  et  finissent 
à  la  septième;  seulement  on  y  compte  huit  étages  au  lieu  de  six,  nombre  qui  suffirait 
pour  que  la  définition  fût  exacte.  Cette  différence  m'engage  à  supposer  que  le  premier 
compartiment  seul  représente  les  six  divisions  du  monde  des  désirs  :  on  y  trouve,  en 
effet,  six  sous-divisions  qui  doivent  figurer  les  six  mondes.  Au  reste  ce  symbole  se  re- 
trouve dans  le  n"  67  de  la  liste  de  Baldaeus,  «  les  sept  cieux.  » 

65.  Sôdasavidhabrahmalôkaya ,  «  les  seize  espèces  de  mondes  des  Brahmâs.  »  Je  ne  trouve 
pas  cet  article  dans  la  liste  de  Low,  quoiqu'il  en  parle  dans  son  commentaire^;  mais  les 
trois  compartiments  placés  au-dessus  de  celui  que  j'examinais  tout  à  l'heure,  et  ou  l'on 
compte  quinze  sous- divisions  surmontées  de  l'image  d'un  petit  temple,  me  paraissent 
figurer  les  seize  mondes  de  Brahmâ.  Ce  numéro  est  le  n°  68  de  Baldaeus,  «les  seize 
«  cieux.  » 

Je  viens  de  passer  en  revue,  d'après  le  Dharma  pradipikâ,  la  liste  des  figures  que  l'ima- 
gination des  Buddhistes  de  Ceylan ,  du  Barma  et  de  Siam  croit  retrouver  sur  l'empreinte 
sacrée  du  pied  de  Çâkya.  Ces  objets  sont,  à  bien  peu  d'exceptions  près,  les  mêmes  que 
ceux  dont  on  doit  à  Baldaeus  et  à  Low  deux  énumérations  empruntées  aux  Siamois,  et  ils  se 
retrouvent  également  sur  la  planche  publiée  par  cet  officier  dans  les  Transactions  de  la  So- 

'  T.  1,  p.  599  et  suiv.  —  -  Transact.  of  the  roy.  Asiat.  Soc.  of  Great-Britain ,  t.  III,  p.  83. 
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ciété  asiatique  de  Londres.  Je  ne  dirai  que  quelques  mots  des  différences  que  présentent 
entre  elles  ces  diverses  autorités.  La  première  porte  sur  le  nombre  des  signes  dont  le  Dharma 
pradîpikâ  compte  soixante-cinq,  Baldseus  soixante-huit,  et  la  liste  de  Low  quatre-vingt-seize. 
Low  nous  apprend  lui-même  que  parmi  les  empreintes  assez  nombreuses  que  l'on  dit 
exister  dans  le  Laos  et  dans  le  pays  des  Barmans,  on  remarque  des  différences  dans  l'ordre 
et  dans  le  nombre  des  signes  ^  Cette  observation  doit  rendre  moins  étonnante  à  nos  yeux 
la  divergence  que  nous  remarquons  ici  entre  une  liste  de  Siam,  une  liste  de  Ceylan  et 
une  empreinte  figurée  due  à  un  artiste  siamois.  Un  examen  rapide  suffit  d'ailleurs  pour 
constater  que  la  liste  de  Low  ne  fait  que  dédoubler  des  définitions  qui  se  trouvent  déjà 
chez  les  Singhalais.  Les  cas  où  elle  admet  un  symbole  nouveau  et  qu'on  retrouve  figuré 
sur  l'empreinte  elle-même ,  ont  moins  de  valeur  que  les  dédoublements.  Mais  ce  qui  devra 
frapper  le  lecteur,  c'est  l'analogie  qu'offre  la  liste  recueillie  en  i65/i  par  les  Hollandais 
à  Siam  avec  celle  du  Dharma  pradîpikâ.  Cette  analogie  est  telle,  que  les  figures  se  suivent 
presque  régulièrement  dans  le  même  ordre  sur  l'une  et  l'autre  liste.  Sur  les  soixante- 
cinq  définitions  du  Dharma  pradîpikâ,  l'énumération  de  Baidaeus  en  donne  cinquante-six. 
Les  neuf  autres,  qu'on  ne  retrouve  pas  dans  le  Dharma  pradîpikâ  ,  ou  sont  des  dédouble- 
ments de  symboles  déjà  existants  dans  l'une  et  l'autre  liste ,  ou  reparaissent  parmi  les 
symboles  ajoutés  par  l'énumération  de  J.  Low. 

Afin  d'achever  d'éclaircir  ce  sujet ,  je  vais  passer  en  revue  les  articles  du  commen- 
taire de  J.  Low  qui  paraissent  devoir  rentrer  dans  des  symboles  déjà  exprimés,  pour  m'oc- 
cuper  ensuite  des  symboles  réellement  nouveaux.  Ainsi  le  Toubai  lakchai,  ou  étendard 
royal,  n°  7  de  la  liste  siamoise,  fait  double  emploi  avec  un  des  articles  4o  ou  4i  de  la  liste 
singhalaise,  articles  qui  sont  consacrés  aux  symboles  de  l'étendard  et  du  drapeau.  Sur 
l'empreinte  même  il  paraît  en  réalité  trois  sortes  distinctes  de  drapeaux;  mais  on  s'ex- 
plique sans  peine  comment  il  se  fait  qu'un  artiste  siamois  ait  été  conduit  à  introduire 
parmi  les  deux  signes  que  fournissaient  déjà  des  autorités  écrites,  l'étendard  national  de 
ses  rois. 

Le  n"  10  de  Low,  Banlangko ,  qui  est  défini  «  la  couche  de  pierre  ou  le  siège  d'un  Bud- 
«  dha ,  «  est  une  mauvaise  orthographe  du  pâli  pallagka  pour  le  sanscrit  paryayka.  Ce  mot 
ne  désigne  pas  seulement  une  manière  de  s'asseoir  bien  connue,  laquelle  consiste  à  ra- 
masser les  jambes  sous  le  corps  dont  le  buste  reste  droit,  ainsi  que  je  l'ai  déjà  montré  plus 
haut^;  il  signifie  encore  un  bois  de  lit^,  et  par  extension,  un  lit;  c'est  cette  dernière  ac- 
ception qu'exprime,  avec  une  altération  d'orthographe,  le  Banlangko  des  Siamois.  Si  tel 
est  le  sens  de  ce  terme,  cet  article  devra  rentrer  dans  celui  qui  le  précède,  le  symbole  du 
siège,  PU  thâ  kang  pour  Pîtha.  Si  l'on  aime  mieux  prendre  Banlangko  dans  le  sens  de  pa- 
lanquin, il  faudra  y  voir  un  dédoublement  du  n°  42  des  Singhalais,  relatif  à  la  litière  d'or. 

Le  n°  2  1  de  Low,  Thawâwî  sahatsa  parîvârâ,  qu'on  interprète  ainsi,  «les  deux  mille 
"  Dvîpas  inférieurs  ou  îles  qui  entourent  les  quatre  grands  Dvîpas ,  »  doit  certaine- 
ment rentrer  dans  la  définition  des  quatre  grandes  îles,  selon  le  n°  3o  de  la  liste  singha- 

'  Transact.  etc.  t.  III,  p.  71.  ^  Amarakocha ,  liv.  II,  chap.  vi,  sect.  3,  st.  Sg; 

^  Ci-dessus,  chap.  i,  f.  12  h,  p.  334-  éd.  Loiseleur,  p.  i58. 
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laise  :  on  a  vu  que  les  îles  inférieures  y  sont  positivement  comprises  sous  la  désignation  de 
saparivâra,  «  avec  ce  qui  entoure  »  les  grands  continents.  Mais  ce  dédoublement  doit  être 
ancien  chez  les  Siamois,  car  il  se  trouve  déjà  dans  la  liste  de  Baldœus,  qui  fait  deux  ar- 
ticles, les  n"'  33  et  34,  des  quatre  points  cardinaux  et  de  leurs  deux  mille  subordonnés, 
comme  s'exprime  cette  liste. 

Le  n°  3 1  de  Low ,  Pantcha  maliânadî,  qu'on  interprète  ainsi ,  «  les  cinq  rivières  sortant 
"  des  sept  lacs,  »  offre  beaucoup  d'analogie  avec  le  numéro  suivant  ou  le  n"  32  ,  «  les  sept 
"  grandes  rivières,  »  qui  répond  au  n°  35  de  la  liste  singhalaise.  11  se  peut  cependant  qu'on 
ait  voulu  Bgurer  ces  cinq  rivières  dans  le  compartiment  où  j'ai  cru  reconnaître ,  comme 
je  l'ai  dit  plus  haut  sur  le  n"  12,  des  tubes  ou  vaisseaux  tubuleux  '. 

Le  n"  33  de  Low,  Maha  maicha  wanla  mukha  samut,  ou  a  la  baleine,"  paraît  faire 
double  emploi  avec  le  n°  67  que  j'ai  expliqué  plus  haut  sur  le  n°  53  de  la  liste  singha- 
laise. Je  dois  avouer  que  la  figure  du  second  compartiment  de  la  quatrième  rangée  de 
droite  sur  la  planche  de  Low,  convient  mieux  au  n°  33  qu'au  n"  ôy,  auquel  je  proposais 
de  la  rapporter  ;  cela  ne  prouve  cependant  pas  que  ces  deux  articles  ne  soient  pas  le  dé- 
veloppement l'un  de  l'autre. 

Le  n°  35  de  Low,  Kanthat  assawarat ,  qu'on  interprète  ainsi,  «  le  cheval  qui  porta  Çâ- 
<i  kya  jusqu'à  la  Yamunâ ,  <>  quand  il  quitta  son  palais,  doit  rentrer  dans  le  numéro  pré- 
cédent, lequel  correspond  au  n°  4.7  de  la  liste  singhalaise.  On  en  voit  cependant  la  figure 
à  la  troisième  rangée  de  gauche  de  la  planche  de  Low,  immédiatement  au-dessous  du 
parasol.  Un  artiste  buddhiste  ne  pouvait  oublier  le  célèbre  coursier  Kantata;  mais  comme 
il  n'est  pas  supposable  qu'il  existe  à  la  fois  deux  rois  des  chevaux ,  il  est  fort  probable  que 
les  articles  34  et  35  de  Low  doivent  rentrer  l'un  dans  l'autre.  Je  rattacherai  de  même  à 
ce  dernier  numéro  le  trente-sixième  de  Low,  Se,  «  le  fouet  dont  Çàkya  se  servait  quand  il 
«  montait  son  cheval.  »  Je  suis  convaincu  que  cet  objet  n'a  pas  assez  d'importance  pour  fi- 
gurer à  part  dans  cette  liste  de  choses  rares  ou  précieuses.  Du  reste  on  a  peut-être  voulu 
le  représenter  à  la  cinquième  rangée  de  gauche ,  presque  derrière  le  Tchakra  centi-al ,  sous 
la  forme  d'un  bâton  à  tête  contournée  ou  d'une  sorte  d'aiguillon.  Ce  qui  me  confirmerait 
dans  cette  supposition,  c'est  que  Baldaeus,  sous  le  n°  8,  parle  d'un  objet  ainsi  défini  :  «  le 
«  croc  pour  diriger  les  éléphants.  » 

Les  n"'  4o  et  4i  de  la  liste  de  Low,  Tchatthanto,  «  l'éléphant  blanc,  »  et  Sakingnakha  ou 
Sakinako,  «  l'éléphant  rouge  de  l'Himalaya,  »  ne  font  que  répéter,  sous  d'autres  noms,  les 
articles  48  et  52  de  la  liste  singhalaise.  Quoiqu'on  trouve  sur  la  planche  de  Low  quatre 
figures  d'éléphants ,  dont  un  seul  est  caparaçonné ,  ce  qui  m'a  décidé  à  en  faire  la  monture 
d'Indra,  cela  n'est  pas  une  raison  pour  croire  qu'on  ait  eu  réellement  dans  le  principe  l'in- 
tention de  reconnaître  sur  l'empreinte  vénérée  du  pied  de  Çàkya  un  nombre  aussi  varié  de 
ces  quadrupèdes.  Low  nous  apprend  que  les  Siamois  entendent  par  Tchatthanto,  «  l'élé- 
«  phant  blanc,  roi  de  l'Himalaya;  »  cette  donnée  s'accorde  parfaitement  avec  un  détail  de 
même  ordre  que  nous  connaissons  par  le  Mahâvamsa  de  Turnour,  où  se  trouve  citée  une 
espèce  d'éléphant  connue  sous  le  nom  de  Tchhaddanta,  qui  passe  pour  supérieure  aux 

^  Voyez  ci-dessus,  p.  628. 
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autres,  et  qu'on  fait  naître  auprès  d'un  lac  himâlayen  de  ce  nom'.  Cette  dénomination 
de  Tchhaddanta  rappelle  l'éléphant  aux  six  défenses,  Chaddanta,  sous  la  figure  duquel  les 
Buddhistes  du  Nord  croient  que  le  Bôdhisattva  s'incarna  dans  le  sein  de  Mâyâ  dêvî^.  Je  se- 
rais tenté  de  supposer  que  l'orthographe  de  Tchhaddanta,  que  nous  savons  être  familière 
aux  Buddhistes  de  Ceylan  et  de  Siam,  doit  son  origine  à  une  particularité  de  l'orthographe 
pâlie,  où  le  nom  de  nom])re  sanscrit  c/^a^ ,  «  six,  »  se  change  quelquefois  en  tchhal  ou  même 
en  tchha.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  symbole  qui  nous  occupe  paraît  également  sous  le  n°  55  de  la 
liste  de  Baldaeus,  où  il  est  ainsi  défini  :  «  l'éléphant  à  trois  têtes  et  à  trois  queues.  »  Si  c'est 
de  cette  manière  que  les  Buddhistes  de  l'Inde  transgangétique  se  représentent  ce  fabuleux 
animal ,  l'explication  de  son  nom  de  chaddanta  est  toute  trouvée;  s'il  a  trois  têtes,  il  doit 
avoir  six  défenses  :  mais  je  ne  me  souviens  pas  d'avoir  vu  ailleurs  l'indication  de  cette 
monstruosité.  Je  trouve  même  une  autre  interprétation  du  nom  de  «  qui  possède  six  dé- 
«  fenses,  »  laquelle  est  encore  suffisamment  merveilleuse,  mais  qui  choque  un  peu  moins 
le  bon  sens.  Suivant  l'opinion  d'un  Barman  instruit ,  il  existait  autrefois  dix  espèces  d'élé- 
phants, et  le  roi  de  la  première  espèce  se  nommait  Chaddanta,  en  barman  Tchaddan, 
parce  qu'il  sortait  de  ses  défenses  des  jets  de  lumière  colorés  de  six  manières  différentes^. 
Il  nous  resterait  à  expliquer  la  qualification  de  «  roi  de  l'Himalaya,  "  qui  est  attribuée  à 
cet  éléphant.  Sans  doute  les  Buddhistes  du  Sud  ont  pu  croire  qu'il  existait  des  éléphants 
dans  l'Himalaya,  puisque  cette  idée  a  été  conservée  par  le  Mahâvamsa;  et  on  a  pu  d'autant 
plus  facilement  y  être  conduit,  que  c'est  dans  les  parties  montagneuses  de  la  presqu'île 
indienne  et  de  Ceylan  que  naissent,  au  rapport  des  indigènes,  les  éléphants  les  plus  intel- 
ligents et  les  plus  forts.  Il  se  pourrait  cependant  qu'elle  tînt  à  une  tradition  plus  ancienne, 
à  celle  par  exemple  que  Weber  a  trouvée  dans  le  Vâdjasanéyï  safhhitâ  du  Yadjarvêda,  et 
qui  prouve  que ,  selon  les  Brahmanes ,  l'éléphant  était  consacré  à  fHimâlaya  peut-être 
par  suite  d'un  jeu  de  mots  entre  naga,  «  montagne,  »  et  nâga,  «  né  dans  la  montagne.  » 

Le  n°  65  de  la  liste  de  Low,  Hera,  «  Çiva,  »  paraît  isolé  dans  cette  liste,  où  nous  ne 
voyons  d'autre  divinité  brâhmanique  que  Brahmâ.  Rien  n'en  annonce  la  présence  dans  la 
liste  singhalaise,  et  sur  la  planche  de  Low  je  ne  vois  au  dessous  de  l'image  de  Brahmâ 
qu'un  personnage  à  quatre  bras,  qui  rappelle  plutôt  Ganêça  que  toute  autre  divinité. 
Peut-être  Hera  n'est-il  ici  que  l'altération  du  nom  sanscrit  Hêramba,  par  lequel  on  désigne 
aussi  Ganêça.  Si  cela  était,  cet  article  devrait  être  placé  non  parmi  les  dédoublements, 
mais  parmi  les  additions  nouvelles  que  nous  donnent  la  liste  et  la  planche  de  Low. 

Je  ne  puis  voir  autre  chose  qu'un  double  emploi  dans  le  n°  72  de  la  liste  de  Low,  Ba- 
raphet,  «  neuf  espèces  de  pierres  précieuses,  »  rapproché  du  seizième  article  de  la  liste  sin- 
ghalaise maniya,  «  le  joyau.  »  J'ai  déjà  dit  qu'il  n'était  pas  facile  de  retrouver  sur  la 
planche  de  Low  la  figure  réelle  des  joyaux  ou  pierres  précieuses.  Aux  conjectures  que  j'ai 
faites  sur  les  articles  16  et  17  de  la  liste  du  Dharmapradipikâ,  j'ajouterai  seulement  cette 
observation,  qu'on  a  peut-être  voulu  représenter  des  objets  précieux  dans  les  comparti- 

'  Turnour,  Mahâwanso,t.  I,  chap.  xxii,  p.  i3/i.  ^  Wrou^hton,  Account  of  two  Burmese  Bells,  dans 

-  Laliia  vistara,  f.  34  a  de  mon  man.  A;  Rgja       Journ.  as.  Soc.  of  Bengal^t.  VI,  2°  part.  p.  1071, 
tch'er  roi pa,  t.  II,  p.  52.  ''  Indische  Studieii,  t.  I,  p.  180. 
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ments  des  rangées  quatre  et  cinq,  derrière  la  roue  centrale ,  où  se  voient  deux  petits  vases 
sur  lesquels  sont  montés  des  objets  ronds  ou  plats.  Il  y  a  aussi  au  second  compartiment 
de  la  seconde  rangée  de  droite  deux  ornements  que  l'on  dirait  composés  d'étoiles,  et  qui 
pourraient  bien  n'être  que  la  réunion  de  brillants  disposés  en  manière  de  bouquets. 

Passons  maintenant  aux  objets  nouveaux  que  donne  la  liste  de  Low,  et  dont  plusieurs 
se  retrouvent  sur  sa  planche. 

Le  n°  o,  Talapat  nang ,  «  l'éventail,  »  se  trouve,  si  je  ne  me  trompe ,  sous  trois  formes, 
immédiatement  derrière  le  TchakTu  central.  Une  de  ces  formes  doit  répondre  au  n°  i5  de 
Low,  Wûtchanî,  en  sanscrit  Vîdjana  et  en  siamois  Phatchanî,  «  le  grand  éventail.  »  L'autre 
doit  être  l'éventail  fait  de  Talapatta  ou  d'une  feuille  du  palmier  Tala;  c'est  le  n°  i  3  de  Bal- 
daeus ,  «  l'éventail  fait  de  l'arbre  Terri.  >> 

Le  n°  8,  3're  et  sang ,  "  les  trompettes,  »  se  trouve  dans  le  même  compartiment  que  le 
parasol  blanc,  n°  lo  de  la  liste  singhalaise. 

Le  n"  \k,  That  thang  ou  Tchat  thong ,  «  une  espèce  de  plateau;  »  ce  sont  peut-être  les  deux 
guéridons  figurés  dans  le  cinquième  compartiment  de  la  quatrième  rangée  de  droite ,  im- 
médiatement auprès  du  Tchakra. 

Le  n°  27,  Nakhata,  «  la  constellation  ou  l'étoile,  »  est  ou  l'une  des  étoiles  isolées  qu'on 
remarque  dans  le  second  compartiment  de  la  seconde  rangée  de  droite ,  et  dans  le  sixième 
compartiment  de  la  troisième  rangée  de  droite,  ou  bien  l'un  des  quatre  groupes  d'étoiles 
qu'on  trouve  au  premier  compartiment  de  la  même  rangée,  au  neuvième  compartiment 
de  la  première  rangée  de  droite ,  au  second  et  au  huitième  compartiment  de  la  première 
rangée  de  gauche.  J'en  dois  dire  autant  du  n°  80,  Utsathi,  l'étoile  des  Siamois  Dau  Kam- 
maphrak,  et  du  n°  89,  Dau  Rohinî,  «  la  constellation  Rôhinî  ;  »  ce  qui  nous  donne  trois  dé- 
signations ou  dénominations  d'étoiles  ou  de  constellations  pour  un  total  de  six  figures 
qu'aucun  caractère  ne  différencie  les  unes  des  autres.  Baldœus  a  aussi  une  étoile  sous  le 
n°  3 1  de  sa  liste ,  avec  cette  définition ,  «  l'étoile  du  soir.  » 

Le  n°  54,  Phumma  rotcha,  «  le  scarabée  de  la  montagne  d'or,  »  doit  être  représenté  dans 
la  quatrième  rangée  de  droite,  presque  derrière  la  roue  centrale. 

Le  n°  55,  Suvanna  katchhapa,  «  la  tortue  d'or,  »  se  trouve  au  cinquième  compartiment 
de  la  rangée  de  droite ,  où  l'on  voit  deux  tortues  entre  deux  lignes  onduleuses  qui  doivent 
figurer  un  courant  d'eau. 

Le  n°  70,  Makulla,  «  fleur  ressemblante  au  souci,  »  et  le  n°  71,  Paretchatta ,  «  fleur  qui  ne 
croît  que  dans  le  ciel,  »  doivent  se  retrouver  dans  les  deux  compartiments  qui  forment  le 
centre  de  la  quatrième  rangée  ;  mais  les  fleurs  qui  y  sont  représentées  paraissent  être  des 
dessins  de  fantaisie.  On  sait  d'ailleurs  que  makala  désigne  ou  un  bouton  de  fleur  en  gé- 
néral, ou  le  Mimusops  elenghi  en  particulier,  et  que  le  Pâridjâta  passe  pour  être  un  des 
arbres  du  ciel  d'Indra. 

Le  n"  75,  Rama  sara,  «le  Siamois  Ramasur,  »  doit  se  retrouver  dans  l'un  des  deux 
guerriers  brandissant  un  glaive,  dont  le  premier  paraît  au  cinquième  compartiment  de  la 
première  rangée  de  gauche ,  et  dont  l'autre  occupe  le  neuvième  compartiment  de  la  qua- 
trième rangée  de  droite.  Cet  article  n'est  probablement  qu'un  souvenir  de  l'Indien  Râma. 

81. 
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A  ce  numéro  doit  se  rattacher  le  n°  77,  Dha  tchang ,  «  l'arc  de  Râma,  »  qu'on  trouve  au 
sixième  compartiment  de  la  cinquième  rangée  de  gauche  sur  la  planche  de  Low;  l'arc 
avec  la  flèche  est  détendu  et  placé  au-dessous  du  glaive.  C'est  encore  un  objet  de  même 
ordre  que  celui  dont  le  n"  91  donne  la  définition,  saiitcha  ,  «la  lance  des  Siamois,  »  qui 
paraît  juste  au-dessous  du  compartiment  que  je  viens  de  signaler.  Ce  dernier  symbole  se 
trouve  sous  le  n°  1  de  la  liste  de  Baldœus ,  «  une  pique.  » 

Le  n°  76,  Utdha  tapasa,  «  le  grand  Rïchi ,  »  est  sans  doute  le  personnage  assis  sous  une 
hutte  dans  le  huitième  compartiment  de  la  seconde  rangée  de  gauche;  mais  je  ne  recon- 
nais de  son  nom  que  la  seconde  partie,  dont  l'orthographe  n'est  pas  même  correcte  :  c'est 
peut-être  le  n°  5  de  Baldœus ,  «  un  pauvre.  » 

Le  n°  81,  Kang  sa  tala,  est  donné  par  Low  sans  aucune  explication;  si  l'orthographe  de 
ce  terme  est  exacte,  on  pourrait  y  trouver  le  sens  de  «support  fait  du  métal  Kamsa,  » 
métal  qui  est  un  mélange  de  cuivre  et  de  zinc.  Cette  description  pourrait  répondre  à  l'es- 
pèce d'autel  qui  occupe  le  huitième  compartiment  de  la  troisième  rangée  de  gauche.  Se- 
rait-ce «  le  lit  d'or  »  qui  est  placé  sous  le  n"  6  de  la  liste  de  Baldaeus? 

Le  n°  82,  Salawaiiang ,  «  le  jardin  de  diamants,  »  n'est  pas  reconnaissable ,  du  moins 
pour  moi,  sur  la  planche  de  Low;  je  doute  même  que  cette  définition  soit  exactement 
traduite  :  en  sanscrit  çâlavana  signifierait  «  le  bois  de  Çâlas.  » 

Le  n"  Sli,  Pakhanang ,  est  suivant  Low,  «  le  siamois  Thoei  Tchang  ;  »  l'auteur  aurait  bien 
fait  d'en  dire  un  peu  plus  long  s'il  en  savait  davantage,  car  je  ne  pense  pas  qu'il  y  ait  beau- 
coup de  personnes  en  Europe  qui  puissent  dire  ce  que  c'est  que  le  siamois  Thoei  Tchang. 

Le  n°  85,  Paduka,  «  les  pantoufles,  »  se  retrouve  dans  le  troisième  compartiment  de  la 
quatrième  rangée  de  droite;  le  mot  doit  s'écrire  pâduhd,  «  la  sandale.  » 

Le  n"  86,  Thewa  Thittamani ,  «  la  déesse  des  nuages,  «  doit  peut-être  se  retrouver  dans 
le  huitième  compartiment  de  la  quatrième  rangée  de  droite,  où  l'on  voit  une  figure  de 
femme  avec  une  fleur  dans  une  main  et  une  espèce  de  miroir  dans  l'autre.  Je  ne  puis 
cependant  retrouver,  ni  dans  son  nom  ni  dans  ses  attributs ,  la  preuve  qu'elle  soit  la  déesse 
des  nuages,  divinité  qui  m'est  d'ailleurs  inconnue.  La  première  idée  qui  se  présente  à  la 
vue  de  ce  mot,  c'est  qu'il  est  altéré,  et  qu'on  doit  le  lire,  Déva  tchintâmani ,  «  le  joyau  des 
«  Dêvas  qui  donne  tout  ce  qu'on  désire.  »  Le  seul  symbole  qui  dans  la  liste  de  Baldaeus 
ait  quelque  analogie  avec  ce  dernier,  est  le  n°  2 ,  «  une  reine  avec  un  anneau  au  doigt;  » 
l'anneau  rappelle  de  loin  le  joyau  de  Tchintâmani. 

Le  n°  87,  Suivanna  mikhi,  «  la  gazelle  d'or,  »  doit  être  figuré  au  deuxième  comparti- 
ment de  la  seconde  rangée  de  droite;  on  voit  que,  pour  être  régulier  en  pâli,  le  mot 
devrait  être  lu  migî. 

Le  n°  88,  Kukkttta  wannang,  «  le  coq  siamois,  »  est  représenté  dans  le  huitième  com- 
partiment de  la  troisième  rangée  de  droite.  Je  ne  vois  pas  bien  ce  que  peut  ajouter  wan- 
nang au  mot  kukkuia. 

Le  n°  96,  Tra  Dhama  nantcha,  «  le  joyau  inestimable.  »  Selon  le  capitaine  Low,  cet 
objet  répond  au  Kâustuhha,  joy a.u  de  Vichnu;  mais  j'avoue  ne  connaître  ni  le  sens  de  ces 
mots,  ni  la- figure  qu'ils  désignent. 
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Dans  le  relevé  qu'on  vient  de  lire,  j'ai  compris  le  petit  nombre  de  termes  de  Ténumé- 
ration  de  Baldœus,  qui  ne  se  retrouvent  pas  immédiatement  dans  celle  du  Dharnia  pra- 
dîpikâ ,  ou  dans  les  additions  de  celle  de  Low.  Deux  symboles  seulement ,  sur  un  total  de 
68,  sont  restés  en  dehors  :  ce  sont  le  n°  26,  «  le  monde,  »  qui  rentre  ou  dans  le  n°  27, 
«  le  mur  d'enceinte  du  monde,  »  ou  dans  le  n°  33,  «  les  quatre  vents;  »  et  le  n°  56,  "  le 
«  serpent,  »  qui  fait  double  emploi  avec  le  n"  47,  «  le  roi  des  serpents.  » 

Nous  sommes  actuellement  en  mesure  d'apprécier  la  valeur  des  idées  qui  ont  décidé 
du  choix  des  objets  qu'on  a  cru  voir  sur  cette  empreinte.  Il  n'y  en  a,  en  réalité,  qu'une 
seule  qui  se  montre  partout;  c'est  que  les  êtres  les  plus  éminents  et  les  choses  les  plus 
belles  devaient  être  représentés  sur  la  plante  du  pied  d'un  personnage  aussi  parfait  que 
le  Buddha.  Ainsi  on  voit  d'abord  les  signes  mystiques  qui  annoncent  la  prospérité  et  la 
grandeur  de  celui  qui  en  porte  l'empreinte.  Vient  ensuite  une  longue  série  d'objets  ma- 
tériels, comme  des  parures,  des  armes,  des  meubles,  qui  sont,  aux  yeux  des  Indiens, 
l'apanage  de  la  puissance  royale.  Au  monde  physique  on  a  emprunté  ce  qu'il  a  de  plus 
frappant,  le  soleil,  l'océan,  les  montagnes,  les  animaux  les  plus  redoutables  ou  les  plus 
utiles,  soit  parmi  les  quadrupèdes,  soit  parmi  les  volatiles,  enfin  les  végétaux  les  plus 
remarquables  par  l'élégance  de  leurs  formes  et  l'éclat  de  leurs  couleurs.  Le  monde  sur- 
naturel a  également  fourni  l'image  du  premier  des  dieux  selon  les  Brahmanes,  celle  des 
mondes  divins,  et  de  diverses  classes  de  génies  qui  les  habitent,  selon  les  Buddhistes. 
Mais  les  emprunts  faits  à  ce  dernier  ordre  d'idées  sont,  à  beaucoup  près,  moins  nom- 
breux que  ceux  qu'on  a  demandés  au  monde  réel,  et  en  particulier  aux  objets  qui 
frappent  le  plus  le  vulgaire.  Je  conclus  de  cette  circonstance  que,  sauf  l'indication  des 
signes  mystiques,  la  religion  n'a  eu  que  très-peu  de  part  à  la  formation  de  ce  catalogue 
confus  de  figures  rassemblées  un  peu  au  hasard.  C'est  un  instinct  assez  grossier  qui  en  a 
fait  le  choix  ;  et  par  là  s'explique  le  succès  qu'a  eu  l'idée  de  voir  tant  de  choses  sur  l'image 
du  pied  de  Çàkyamuni,  chez  des  peuples  aussi  peu  éclairés  en  général  que  le  sont  les 
Singhalais  et  surtout  les  Siamois. 

Aussi  la  valeur  de  ces  représentations  imaginaires  est-elle,  il  faut  bien  le  dire,  à  peu 
près  nulle  pour  nous;  car  ce  culte  de  l'empreinte  du  Çripâda  ou  du  ><  bienheureux  pied,  » 
comme  on  le  nomme,  est  une  des  superstitions  les  plus  mesquines  et  les  moins  poétiques. 
Tout  ce  qu'elle  nous  apprend  se  réduit  à  ceci ,  qu'il  y  faut  voir  une  nouvelle  preuve  de 
l'importance  qu'on  a  dû  naturellement  donner  aux  moindres  particularités  qui  se  ratta- 
chent à  la  personne  physique  du  Maître.  C'est  une  suite  naturelle,  quoique  exagérée, 
de  ce  principe  de  respect  qui  avait,  anciennement  sans  doute,  idéalisé  les  signes  extérieurs 
de  son  corps  sous  le  nom  des  trente-deux  caractères  physiques  d'un  homme  supérieur. 
A  ce  point  de  vue  je  ne  pouvais  pas  me  dispenser  de  leur  donner  place  dans  une  re- 
cherche relative  à  ces  caractères  eux-mêmes;  mais  je  suis  bien  éloigné  de  les  placer  sur 
le  même  rang,  parce  que  je  ne  pense  pas  qu'ils  appartiennent  au  même  âge  de  la  doc- 
trine. Si  les  signes  cai^actéristiques  d'un  grand  homme  oflVent,  d'après  la  rédaction  des 
diverses  écoles,  quelques  différences  dont  on  a  déjà  pu  juger  par  l'analyse  que  j'en  ai 
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faite,  il  n'en  est  pas  moins  positif  qu'ils  appartiennent  également  pour  le  fond,  et  bien 
souvent  pour  la  forme,  à  toutes  ces  écoles,  et  qu'ainsi  on  peut  les  compter  au  nombre 
des  anciennes  croyances  du  Buddhisme. 

Il  ne  me  semble  pas  en  être  de  même  des  images  qu'un  elFort  puéril  de  la  superstition 
se  figure  voir  sur  l'empreinte  fabuleuse  du  pied  de  Çâkyamuni  ;  ici  il  est  indispensable  de 
distinguer  entre  l'empreinte  elle-même  et  les  signes  que  l'on  cherche  à  y  reconnaître.  De 
tout  temps,  en  effet,  l'empreinte  du  pied  du  dernier  Buddha  a  passé,  parmi  ses  adora- 
teurs, pour  un  objet  digne  de  respect.  C'est  une  opinion  déjà  assez  ancienne,  que  Çâkya 
avait  laissé  l'empreinte  de  ses  pieds,  même  en  des  lieux  où  il  est  à  peu  près  établi  qu'il 
ne  s'était  jamais  rendu,  par  exemple  dans  le  pays  d'Udyâna,  où  l'on  révérait  une  image  du 
pied  du  Buddha ,  dont  la  dimension ,  si  A.  Rémusat  a  bien  reproduit  le  sens  de  Fa  hian ,  va- 
riait suivant  la  pensée  de  ceux  qui  la  contemplaient  ^  Non  loin  de  Djellalabad,  dans  une 
des  chambres  de  Bahrabad ,  un  officier  anglais ,  le  lieutenant  Pigou ,  a  découvert  une  plaque 
de  marbre  sur  laquelle  on  reconnaît  l'image  de  deux  pieds  sculptés  en  relief'^.  L'usage  de 
présenter  à  l'adoration  des  fidèles  l'empreinte  de  deux  pieds  paraît  même  plus  ancien  ou 
tout  au  moins  plus  ordinaire  dans  l'Inde  que  celui  de  n'en  figurer  qu'un  seul.  On  le  re- 
trouve chez  les  Djâinas,  qui  vénèrent  eux  aussi  la  double  représentation  des  pieds  de 
Gâutama,  et  qui  lui  consacrent  des  monuments  dont  il  serait  bien  possible  que  les  Bud- 
dhistes,  s'ils  existaient  encore  dans  l'Inde,  voulussent  à  leur  tour  réclamer  la  possession 
première^.  On  retrouverait  certainement  d'autres  images  dans  l'Hindoslan,  et  surtout  dans 
les  temples  hypogées  des  provinces  occidentales;  mais  sans  insister  davantage  sur  ce  fait 
incontestable,  que  l'empreinte  des  pieds  de  Çâkyamuni  a  été  l'objet  d'un  respect  supersti- 
tieux, je  me  hâte  de  constater  qu'aujourd'hui  encore  les  Népalais  honorent  d'une  manière 
spéciale  l'image  de  ces  deux  pieds  sacrés*.  Ainsi,  chez  les  Buddhistes  du  Népâl,  comme 
chez  ceux  de  Ceylan ,  cette  image  passe  pour  quelque  chose  d'infiniment  précieux  :  ce 
point  ne  peut  faire  l'objet  d'un  doute. 

La  divergence  des  deux  écoles  commence  avec  la  question  de  savoir  quels  signes  les 
Buddhistes  ont  cru  devoir  tracer  sur  l'empreinte  du  pied  ou  sur  celle  des  deux  pieds  de 
Çâkyamuni.  En  ce  qui  concerne  les  Buddhistes  du  Nord,  le  seul  signe  que  l'étude  des  mo- 
numents figurés  nous  autorise  à  reconnaître  sur  la  plante  des  pieds  des  statues  ou  des 
images  du  Buddha,  est  le  Tchakra,  ou  la  roue.  On  en  remarque  en  effet  la  trace  sur  les 
pieds  d'un  grand  nombre  de  statues  de  Çâkyamuni  découvertes  dans  le  Bihar  et  dans 
les  chambres  hypogées  de  l'Ouest  de  l'Inde.  Or,  si  la  statue  entière  a  pu  être  décorée  de 
cette  figure,  on  comprend  sans  peine  que  l'empreinte  de  ses  pieds,  envisagée  isolément, 
ait  dû  en  reproduire  l'image  ;  et  c'est  certainement  de  là  que  vient  la  place  qu'elle  occupe 
au  milieu  du  Çrîpâda  des  Singhalais.  Sur  le  marbre  découvert  près  de  Djellalabad  on  ne 
trouve  aucun  signe;  seulement  quatre  fleurs  de  nymphsea  sont  disposées  aux  quatre  coins 

'  Foe  koue  ki,  p.  45  ;  Lassen,  Ind.  Alterth.  t.  II,  ^  Inscript,  at  temples  oj  the  Jaina  sect,  dans  Tran- 

p.  267,  note  3.  sact.  roy.  as.  Soc.  of  Great-Britain .  t.  I,  p.  622. 

-  On  the  Topes  ofDarounta  and  cuves  of  Bahrabad,  *  Hodgson,  Notices  of  the  lancj.  and  reliçi.  of  the 

dans  Journ.  as.  Soc.  of  Beng.  t.  X,  1"  part.  p.  882.  Bauddhas,  dans  Asiat.  Bes.  t.  XVI,  p.  46 1. 
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de  la  pierre  pour  servir  d'ornement  à  la  représentation  de  cet  objet  vénéré.  11  faut  descendre 
jusqu'aux  Népalais  pour  rencontrer  quelque  analogie  avec  ce  qu'ont  imaginé  les  Bud- 
dhistes  de  Geylan.  M.  Hodgson,  sur  une  des  planches  qui  accompagnent  son  Mémoire, 
déjà  ancien  mais  toujours  si  précieux,  inséré  dans  les  Recherches  asiatiques  de  Calcutta, 
a  reproduit  un  dessin  orné  du  S'hâkya  charan,  ou  des  deux  pieds  de  Çâlcyamuni,  avec 
les  huit  Mangalas,  ou  signes  de  bon  augure,  placés  à  peu  près  à  la  base  des  doigts  de 
chaque  pied.  Ces  huit  signes  de  bon  augure  sont  le  Çrîvaisa,  le  lotus,  l'étendard,  le 
pot  à  eau,  le  chasse-mouche,  le  poisson,  le  parasol,  la  conque^.  H  n'est  aucun  de  ces 
Mangalas  qui  ne  trouve  place  dans  la  liste  des  soixante-cinq  signes  que  je  viens  d'analyser. 

Le  dessin  des  Népàlais  est,  on  le  voit,  une  sorte  de  transition  entre  les  images  nues  des 
premiers  temps  et  les  représentations  plus  ornées  des  Singhalais.  Comme  ces  dernières, 
il  est  selon  moi  moderne  :  les  objets  dont  il  se  compose ,  outre  qu'ils  se  retrouvent  tous 
sur  le  Çripâda  des  Buddhistes  du  Sud,  ainsi  que  je  le  remarquais  tout  à  l'heure,  sont 
des  symboles  estimés  des  Indiens  à  des  titres  divers.  De  quel  côté  a  été  fait  l'emprunt ,  ou 
même  un  emprunt  a-t-il  été  fait?  c'est  ce  que  je  ne  saurais  dire;  il  n'y  a  rien  d'impossible 
à  ce  que  ces  enjolivements  aient  été  trouvés  dans  l'une  et  dans  l'autre  école  sans  commu- 
nication; et  l'idée  a  pu  en  être  empruntée  à  la  tradition,  qui  plaçait  déjà  un  de  ces  signes, 
celui  du  Tchakra,  sur  la  paume  de  la  main  et  sous  la  plante  des  pieds  du  Buddha. 

Quoi  qu'il  en  puisse  être ,  il  y  a  loin  de  la  sobriété  du  dessin  népalais  au  luxe  de  l'em- 
preinte singhalaise,  où  l'on  a  été  jusqu'à  reconnaître  des  figures  comme  celles  de  Brahmà, 
des  quatre  continents,  des  montagnes  himâlayennes ,  et  des  autres  objets  si  confus  et  si 
ridiculement  nombreux  qu'on  a  entassés  pêle-mêle  sur  cette  empreinte.  C'est  une  inno- 
cente puérilité  qu'il  faut  laisser  aux  Buddhistes  de  Ceylan,  chez  lesquels  on  conçoit 
qu'elle  se  soit  d'autant  plus  facilement  développée ,  que  leur  respect  pour  les  livres  cano- 
niques leur  défendant  de  supposer  que  Çâkyamuni  fût  né  ou  eût  vécu  ailleurs  que  dans 
l'Inde  septentrionale,  ils  n'avaient  d'autre  ressource  pour  se  rapprocher  un  peu  plus  du 
Maître ,  cjue  de  supposer  quelqu'un  de  ces  miraculeux  voyages  qu'il  exécutait  par  la  voie 
de  l'atmosphère ,  du  nord  du  Magadha  dans  la  partie  méridionale  de  Ceylan ,  laissant  sur 
la  montagne  la  plus  élevée  l'empreinte  agrandie  de  son  pied  merveilleux  ;  en  preuve  de 
quoi,  avec  cette  imperturbable  logique  de  la  superstition,  ils  en  montraient  la  trace  pro- 
fonde dans  le  rocher.  Toutefois,  chez  les  Buddhistes  de  Ceylan  eux-mêmes,  cette  opinion, 
que  Çâkyamuni  imprima  dans  diverses  contrées  la  trace  de  ses  pas,  est  assez  ancienne, 
puisqu'on  la  trouve  déjà  dans  le  Mahâvamsa ,  et  que  Fa  hian  en  parle  au  commence- 
ment du  v"  siècle  de  notre  ère.  Ce  qui  doit  l'être  beaucoup  moins,  c'est  l'interprétation 
que  des  Buddhistes  très-clairvoyants  ont  donnée  des  lignes  ou  des  aspérités  qu'ils  remar- 
quaient sur  la  surface  de  ce  singulier  objet  d'adoration.  11  nous  est,  quant  à  présent,  im- 
possible d'en  déterminer  la  date  d'une  manière  même  approximative  ;  une  connaissance 
plus  approfondie  des  livres  faisant  autorité  pour  les  peuples  chez  lesquels  a  cours  cette 
superstition,  pourrait  seule  donner  le  moyen  de  résoudre  ce  problème,  qui  n'aura  jamais 
qu'un  intérêt  secondaire. 

'  Hodgson,  dans  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  46o,  note  8. 
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SUR  LA  VALEUR  DU  MOT  ÂVÉNJKA. 
(Ci^dessus,  chap.  m,  f.  87  a,  p.  362.) 

J'ai  annoncé,  dans  la  note  relative  au  chapitre  m,  f.  87  a,  p.  362,  que  j'examinerais 
l'expression  difficile  d'âvénika,  que  je  traduisais  dans  le  principe  par  «lois  homogènes,  « 
et  que  je  propose  de  rendre  maintenant  par  «  lois  indépendantes  »  ou  «  lois  d'indépen- 
«  dance.  »  On  trouve  ces  lois  plus  souvent  citées  qu'expliquées  dans  les  livres  religieux  du 
Népâl,  et  elles  se  présentent  à  chaque  instant  dans  notre  Lotas.  Comme  elles  sont  dé- 
nombrées dans  le  texte  auquel  se  réfère  cette  note,  c'est  bien  le  lieu  de  placer  dans  cet 
endroit  même  le  résultat  des  recherches  que  j'ai  faites  à  ce  sujet ,  et  que  j'avais  déjà  pré- 
cédemment annoncées,  chap.  n,  f.  ig  a,  p.  346. 

Il  y  a  deux  choses  à  considérer  dans  ce  terme,  d'abord  sa  forme  et  sa  valeur  étymolo- 
giques ,  puis  l'application  qu'on  en  fait  à  la  morale ,  c'est-à-dire  les  conditions  ou  qualités 
qu'il  désigne.  En  premier  lieu,  âvênika  est  une  épithète  que  les  textes  nous  montrent 
toujours  en  rapport  avec  le  motdharma,  de  cette  manière.-"  loi  (ou  condition)  dite  âvênika.  » 
Le  thème  d'où  dérive  cette  épithète  est  avéni,  mot  que  je  trouve  expliqué  de  la  manière 
suivante  dans  une  glose  de  YAbhidharniakôça  vyâkhyd;  il  est  nécessaire  de  transcrire  et  de 
traduire  ici  cette  glose  :  Samparkô  vénih  iiyutchyatê  navénir  avénih  prïthagbhâva  ityarthah. 
Evam  hyuktam  avenir  Bhagavân  avenir  bhikchusaihgha  iti  prîthay  Bhagavân  prithag  bhik- 
chusaiîigha  ityabhiprâyah  ;  avényâ  tcharaty  dvéniki  nânyânaçayasahatchdrinùy  arthah.  «  Le 
«contact  (ou  le  mélange)  se  nomme  vêni;  l'absence  de  mélange  est  avéni,  c'est-à-dire 
«  l'état  d'être  séparé  (l'isolement  ou  l'indépendance).  Ainsi  quand  on  dit  :  Bhagavat  n'est 
«  pas  mêlé ,  l'Assemblée  des  Religieux  n'est  pas  mêlée ,  on  a  l'intention  de  dire  :  Bhagavat 
«est  indépendant,  l'Assemblée  des  Religieux  est  indépendante.  Une  science  qui  maixhe 
«  avec  absence  de  mélange  se  dit  dvénikî,  c'est-à-dire  qu'elle  ne  marche  pas  avec  la  pensée 
«  d'autre  chose  ^  »  Il  résulte  de  cette  glose,  que  dans  âvênika  il  y  a  la  négation  d'un  état 
exprimé  par  le  terme  de  vêni,  et  que  ce  terme  est  pris  dans  le  sens  de  mélange,  qu'il  tient 
de  sa  signification  primitive  de  confluent.  Voilà  pour  la  valeur  étymologique. 

Mais  quand  on  dit  que  Bhagavat  n'est  pas  mêlé,  cela  veut-il  dire  qu'il  est  homogène , 
comme  je  l'avais  cru  longtemps,  n'ayant  d'autre  secours  que  celui  des  versions  tibétaines, 
qui  rendent  âvênika  par  non  mêlé,  non  confus?  Ou  bien  cela  veut-il  dire  qu'il  reste  isolé, 
intact,  au  milieu  des  choses  qui  pourraient  venir  se  mêler  à  lui;  en  un  mot,  qu'il  reste 
indépendant,  comme  je  le  crois  aujourd'hui,  m'appuyant  sur  le  commentaire  qu'on  vient 
de  lire?  La  glose  de  YAbhidharmakôça  confirme  cette  dernière  opinion,  quand  elle  dit  : 
Avênika  iti  râgâdiprïthagbhûtah ;  âvênikah ,  non  mélangé,  signifie,  séparé  de  l'amour  et  des 
«  autres  affections^.  »  Cette  glose  ne  donne  qu'en  abrégé  les  affections  dont  on  est  séparé, 
quand  on  est  âvênika;  mais  elle  n'en  indique  pas  moins  d'une  manière  tout  à  fait  précise 

'  Abhidharmakôça  vjâhhyâ,  f.  822  b.  —  '  Ibid.  f.  94  6. 
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le  sens  de  ce  terme  :  cet  état  d'être  sans  mélange  est  bien  celui  d'une  personne  qui  reste 
indépendante  des  passions  au  mélange  desquelles  échappe  sa  nature.  Enfin  ce  qui 
nous  manque  encore,  c'est-à-dire  l'indication  précise  des  affections  dont  un  Buddha  reste 
indépendant,  affections  qui  sont  au  nombre  de  dix-huit,  nous  est  fourni  par  la  glose 
d'un  livre  appartenant  aux  Buddhistes  de  Ceylan,  chez  lesquels  le  terme  de  âvênika  n'est 
pas  moins  fréquemment  employé  que  chez  ceux  du  Nord.  Voici  le  passage  relatif  aux 
atthârasa  âvênika  dhammâ,  «  dix-huit  conditions  dites  âvênika,  »  que  je  trouve  dans  la  glose 
du  Djina  alamkâra  :  Atitamsê  Buddhassa  Bhagavatô  appaiihatam  nânam  anâgatanisê  appa- 
iihatam  nânarh  patchtchuppannamsê  appatihatani  nânam;  imêhi  iihi  dhammêhi  samannâga- 
tassa  Buddhassa  Bhagavatô  sabbafh  kâyakammam  nânapubbaggamam  nânaparivattam  ;  imêhi 
tchhahi  dhammêhi  samannâgatassa  Buddhassa  Bhagavatô  naiihi  tchhandassa  hâni  natthi 
dhammadêsanâya  hâni  natthi  viriyassa  hâni  natthi  samâdJiissa  hâni  natthi  pannâya  hâni 
natthi  vimuttiyâ  hâni;  imêhi  dvâdasahi  dhammêhi  samannâgatassa  Buddhassa  Bhagavatô 
natthi  davâ  natthi  ravâ  natthi  apphuiam  natthi  védâyitattafh  natthi  avyâvatamanô  natthi  ap- 
patisaûikhâna  upêkhâti.  Imê  atthârasa  âvênikadhammâ  nâma.  Tattha  davâti  kitchtchhâdhip- 
pdyêna  kiriyâ  ravâti  sahasâ  kiriyâ  apphutanti  nânêna  aphassitam  vêdâyitattanti  taritakiriyâ 
avyâvaiamanôti  niratthakô  tchittasamudâtchârô  appaiisamkhâna  upêkhâti  annânupêkhâ  nat- 
thiti:  <t  La  science  du  Buddha  bienheureux  est  irrésistible,  quant  au  passé,  quant  à  l'ave- 
0  nir  et  quant  au  présent.  En  possession  de  ces  trois  conditions ,  le  Buddha  bienheureux 
«  n'accomplit  à  l'aide  de  son  corps  aucune  action  qui  ne  soit  précédée  par  cette  science , 
«  qui  ne  soit  dirigée  par  cette  science-  En  possession  de  ces  six  conditions ,  le  Buddha 
"  bienheureux  n'éprouve  d'échec  ni  dans  sa  volonté ,  ni  dans  l'enseignement  qu'il  donne 
«  de  la  loi ,  ni  dans  sa  force ,  ni  dans  sa  méditation ,  ni  dans  sa  sagesse ,  ni  dans  son  affran- 
«  chissement.  En  possession  de  ces  douze  conditions ,  le  Buddha  bienheureux  n'a  ni  mé- 
«  chanceté,  ni  violence,  ni  ignorance,  ni  précipitation,  ni  mouvement  d'esprit  inutile,  ni 
"  négligence  par  inattention.  Ce  sont  là  les  dix-huit  conditions  nommées  âvênika.  Dans 
«  cette  énumération ,  le  mot  davâ  signifie  une  action  faite  dans  une  intention  méchante  ; 
0  ravâ,  une  action  faite  avec  violence;  apphuta,  ce  qui  n'a  pas  été  touché  par  la  science; 
<i  vêdâyitatta,  une  action  faite  précipitamment;  avyâvatamanô,  une  direction  de  pensée 
«  qui  n'a  pas  de  but;  appaiisamkhâna  upêkhâ,  la  négligence  de  l'ignorance  ^  » 

Deux  points  sont  dignes  de  remarque  dans  cette  énumération  :  le  premier,  c'est  que 
les  dix-huit  termes  dont  elle  se  compose  sont  présentés  sous  une  forme  négative;  le  se- 
cond, c'est  qu'ils  se  divisent  en  quatre  groupes  qui  s'additionnent  successivement  pour 
former  un  total  de  dix-huit  conditions  ou  qualités.  Ainsi  on  commence  par  dire  que  la 
science  du  Buddha  est  irrésistible,  appatihata,  ce  qui  est  le  même  attribut  que  celui  de 
apratihata,  qui  se  représente  si  souvent  dans  notre  Lotus;  c'est  d'ailleurs  une  opinion 
qui  reparaît  à  chaque  instant  dans  les  textes 2.  Il  est  vrai  que,  pour  ce  qui  touche  les  ac- 
tions du  Buddha,  considérées  dans  leur  rapport  avec  cette  science  irrésistible  du  passé, 
du  présent  et  de  l'avenir,  le  texte  ne  met  pas  le  caractère  négatif  en  relief,  comme  je  l'ai 
fait  dans  ma  traduction;  mais  ce  caractère  revient  dans  le  groupe  suivant,  où  il  est  dit 

'  Djina  alamhâra,  f.  i4  6.  —  ^  Voyez  ci-dessus,  p.  344,  345  et  390. 
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que  le  Buddha  n'éprouve  d'échec  dans  aucun  des  moyens  qu'il  emploie  pour  agir  sur  les 
autres.  Enfin  c'est  encore  d'une  manière  négative  qu'est  présentée  l'absence  des  imperfec- 
tions morales  et  intellectuelles  qui  est  un  des  mérites  du  Buddha.  On  voit  par  là  comment 
il  se  fait  que  ces  conditions,  envisagées  d'une  manière  extérieure,  et  avec  l'esprit  de  clas- 
sification qui  se  remarque  chez  les  Buddhistes,  ont  pu  être  désignées  par  un  terme  négatif, 
comme  celui  de  âvénika,  «  non  mêlé.  » 

En  ce  qui  regarde  le  second  point,  c'est-à-dire  la  manière  dont  sont  divisées  et  grou- 
pées les  dix-huit  conditions  non  mêlées,  je  remarque  d'abord  qu'elles  débutent  par  un 
groupe  de  qualités  intellectuelles ,  la  connaissance  du  passé ,  du  présent  et  de  l'avenir  :  il 
n'y  a  là  en  réalité  qu'un  seul  terme  qui  est  la  science  du  Buddha,  mais  ce  terme  devient 
triple  par  la  triple  division  de  la  durée  à  laquelle  il  s'applique  également.  Ici,  on  le  voit, 
nous  touchons  aux  prétentions  surnaturelles  du  Buddhisme  en  ce  qui  tient  à  l'intelli-^ 
gence.  De  l'intelligence  nous  passons  à  l'action,  mais  de  façon  que  les  deux  termes  se 
trouvent  enchaînés  l'un  à  l'autre,  puisque  le  Buddha  n'accomplit  aucun  acte  qui  ne  soit 
précédé  de  la  connaissance  qu'il  a  du  passé,  du  présent  et  de  l'avenir.  La  triple  lumière 
que  jettent  sur  les  actions  du  Buddha  ces  trois  connaissances  nous  donne  trois  sortes 
d'actions,  qui  jointes  aux  trois  connaissances,  forment  un  total  de  six  conditions  ou 
qualités.  Avec  ces  six  conditions  il  se  trouve  en  mesure  de  ne  rencontrer  aucun  obstacle 
dans  les  applications  spéciales  de  son  activité ,  au  nombre  de  six ,  que  la  glose  énumère , 
et  qui  toutes  ont  un  caractère  intellectuel ,  sauf  la  volonté  ou  le  désir,  laquelle  cependant 
tient  encore  à  l'intelligence  par  son  fond,  puisque  la  volonté  ou  le  désir  n'est  mise  en 
mouvement  que  par  la  connaissance  préalable,  si  imparfaite  qu'elle  soit,  de  la  chose 
qu'on  veut.  Ainsi,  quand  le  Buddha  veut  quelque  chose,  quand  il  enseigne,  quand  il  fait 
acte  de  force,  quand  il  médite,  quand  il  exerce  sa  sagesse,  quand  il  s'affranchit  du 
monde,  les  six  conditions  d'une  science  irrésistible  pour  les  trois  divisions  de  la  durée, 
et  d'une  action  dirigée  par  cette  science  irrésistible,  font  disparaître  de  devant  lui  tous  les 
obstacles  qui  pourraient  s'opposer  au  succès  des  six  actions  que  je  viens  de  rappeler  d'après 
le  texte.  En  réunissant  ces  six  derniers  mérites  aux  six  premiers,  nous  sommes  mis  en 
possession  de  douze  attributs  âvênikas. 

Que  doit-il  maintenant  résulter  de  l'avantage  qu'a  le  Buddha  de  ne  rencontrer  devant 
lui  aucune  sorte  d'obstacle  ni  à  son  intelligence  ni  à  sa  volonté  ?  Il  en  résulte  qu'il  n'a 
aucune  des  imperfections  intellectuelles  et  morales  qui  sont  le  partage  des  hommes  or- 
dinaires dans  leur  lutte  mutuelle.  Sous  le  rapport  moral  (et  ceci  répond  à  la  volonté), 
il  n'a  ni  méchanceté  ni  violence;  sous  le  rapport  intellectuel,  il  n'a  ni  ignorance,  ni 
agitation  d'esprit  inutile,  ni  précipitation,  ni  négligence  par  inattention.  Ce  sont  là  les 
six  défauts  qu'il  n'a  pas;  et  les  six  avantages  qui  en  résultent  pour  lui  constituent  six 
qualités  ou  conditions  nouvelles,  mais  découlant  nécessairement  des  précédentes,  et  qui 
parachèvent  le  nombre  des  dix-huit  dharmas  dits  âvénika.  Je  le  répète,  c'est  parce  que  ces 
qualités  sont  présentées  négativement,  c'est-à-dire  comme  l'absence  des  défauts  qu'elles 
excluent,  qu'on  les  a,  si  je  ne  me  trompe,  nommées  âvénika,  «  non  mêlées.  »  Mais  si  je  n'avais 
pas  le  témoignage  direct  d'une  glose  originale,  c'est-à-dire  du  texte  de  V Abhidharmakôça 
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vyâkhyâ,  j'avoue  que  renchaînement  de  ces  conditions  me  frappe  tellement,  que  j'aurais 
cru  qu'on  les  nommait  ainsi  parce  qu'elles  étaient  envisagées  sous  la  figure  d'un  courant 
d'eau,  grossi  plusieurs  fois  par  l'accession  successive  d'autres  courants;  en  d'autres  termes, 
je  n'aurais  pas  vu  dans  âvênika  un  primitif  négatif  a-Hven;,  mais  un  positif  â-\-vénika,  «  qui 
«  marche  par  confluents.  -  La  glose  que  je  viens  de  rappeler  s'oppose  formellement  à  ce 
mode  d'interprétation. 

Au  reste,  il  paraîtrait  que  ces  dix-huit  qualités  laissaient  sur  la  personne  de  Çâkya- 
muni  une  impression  reconnaissahle ,  car  je  les  trouve  citées  par  le  MaMvasia  immédia- 
tement après  les  attributs  purement  corporels  qui  distinguent  le  Buddha.  Dans  un  passage 
de  ce  livre,  Çâriputra  voit  Bhagavat  qui  s'avance  vers  lui,  et  à  cette  occasion  l'auteur 
énumère  les  perfections  auxquelles  il  peut  être  reconnu  :  Dvâtrimçatihi  mahâpurucha- 
lakchanêhi  samanvâgatam  açUihi  anuvyandjanéhi  upaçôbhitaçarîram  acMâdaçéhi  âvêidkéhi 
Baddhadharmêhi  samanvâgatam  daçahi  tathâgatabalêhi  halavân  tchatarhi  vâiçâradyêhi  viçâ- 
radô  çânténdriyô  çântamânasô  uitamadamaçamathapâramitâprâptô  nâgô  yathâ  kâritakâranô 
antargatêhi  indriyéhi  avahirgatêna  mânaséna  susthitêna  dharmatâprâpténa  rïdjunâ  yugamâ- 
traih  prêkchamânah.  «Doué  des  trente-deux  signes  d'un  grand  homme;  ayant  le  corps 
"  paré  des  quatre-vingts  attributs  secondaires;  doué  des  dix-huit  conditions  d'un  Buddha 
«  dites  âvênika;  fort  des  dix  forces  d'un  Tathâgata;  confiant  des  quatre  confiances;  ayant 
«les  organes  des  sens  calmes;  ayant  l'esprit  calme;  arrivé  à  l'excellente  perfection  de 
«  l'empire  sur  soi-même  et  de  la  quiétude;  semblable  à  un  éléphant;  ayant  accompli  son 
-1  œuvre;  (enfin)  avec  ses  sens  renfermés  en  lui-même,  avec  son  esprit  qui  ne  s'égare  pas 
><  au  dehors,  qui  est  parfaitement  ferme,  arrivé  à  la  règle  et  droit,  il  ne  regarde  pas  plus 
«loin  que  la  longueur  d'un  joug'.  »  En  résumé,  au  lieu  de  traduire  âvênika  par  homo- 
gène, comme  je  l'avais  fait  d'après  la  version  tibétaine,  je  propose  actuellement  de  le 
traduire  par  indépendant,  c'est-à-dire  détaché  de  toute  imperfection,  quoique  je  recon- 
naisse que  cette  traduction  ne  peut  encore  être  bien  comprise  sans  le  commentaire  que 
que  je  viens  d'essayer  d'en  donner. 

J'ajouterai,  pour  terminer,  que  le  texte  du  Mahâvasta  cité  tout  à  l'heure  achève  ce 
tableau  du  sage  par  un  trait  qui  jette  du  jour  sur  une  expression  que  l'interprète  tibé- 
tain du  Lalita  vistara  ne  me  paraît  pas  avoir  comprise.  Il  s'agit  des  mots  yugamâtram 
prêkchamânah ,  qui  signifient  littéralement  «  ne  regardant  pas  en  avant  au  delà  de  la 
«longueur  d'un  joug,  »  et  qui  rappellent  une  idée  bràhmanique  connue.  Or,  lorsque  le 
Lalila  vistara  décrit  le  Religieux  que  vit  pour  la  première  fois  le  jeune  Siddhârtha  dans 
une  de  ses  promenades  hors  du  palais  de  son  père ,  et  de  plus  quand  il  représente  Çâkya 
lui-même  devenu  Religieux  entrant  dans  la  ville  de  Râdjagrïha,  il  se  sert  d'une  expres- 
sion presque  semblable,  yugamâtram  paçyan,  «  ne  voyant  pas  plus  loin  que  la  longueur 
«  d'un  joug  2.  »  M.  Foucaux,  d'après  les  Tibétains,  l'a  traduite  la  première  fois,  «  ne  con- 
«  sidérant  que  le  joug  qui  le  retient,  »  et  la  seconde  fois,  «  ne  regardant  que  le  joug  (de 
«  la  morale).  »  Je  crois,  malgré  l'opinion  de  l'interprète  tibétain,  que  cette  formule  doit 

'  Mahâvasta,  f.  2  58  a.  —  '  LaJita  vistara,  f.  126  6  de  mon  man.  A;  Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  i84  et 
228. 
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être  entendue  au  propre  et  non  au  sens  figuré  ;  c'est  dans  le  premier  sens  qu'elle  est  prise 
chez  les  Brahmanes,  auxquels  elle  est  aussi  familière  qu'aux  Buddhistes. 

r  X. 

SDR  ANÏATRA  ET  SUR  QUELQUES  PASSAGES  DES  EDITS  RELIGIEUX  DE  PIYADASI. 
(Ci-dessus,  chap.  m,  f.  89  a,  p.  364-) 

Il  me  suffira  de  quelques  mots  pour  indiquer  le  principal  objet  de  cette  note,  et  pour 
expliquer  comment  il  se  fait  que  l'examen  de  plusieurs  passages  encore  obscurs  des  ins- 
criptions buddhiques  de  Piyadasi  soit  introduit  en  cet  endroit  à  l'occasion  d'une  locution 
qui,  pour  reparaître  très-fréquemment  dans  les  livres  buddhiques,  appartient  toutefois 
également  à  la  langue  classique  des  Brahmanes,  et  n'a  pas  avec  le  dialecte  de  ces  inscrip- 
tions un  rapport  plus  intime  que  diverses  autres  locutions  usitées  à  la  fois  dans  le  sans- 
crit buddhique  du  Nord  et  dans  le  pâli  de  Ceylan.  On  a  pu  remarquer,  en  parcourant 
les  notes  consacrées  à  l'interprétation  de  divers  passages  difficiles  du  Lotus,  combien  de 
fois  j'ai  eu  recours  aux  textes  singhalais  rédigés  en  pâli.  On  a  dû  en  même  temps  recon- 
naître que  le  secours  qui  m'était  fourni  par  ces  derniers  textes  consistait  non  pas  seule- 
ment dans  des  analogies  isolées  de  termes  spéciaux  et  dans  des  comparaisons  purement 
verbales ,  mais  bien  plutôt  et  plus  souvent  dans  des  expressions  quelquefois  compliquées , 
dans  des  combinaisons  et  des  alliances  d'idées  qui  reposent  sur  l'identité  primitive  des 
doctrines  et  du  langage  destiné  à  les  exprimer.  Je  rappelle  ce  fait,  parce  qu'il  faudra  en 
tenir  grandement  compte  quand  on  examinera  la  question ,  d'ailleurs  si  difficile ,  de  sa- 
voir en  quelle  langue  ont  été  primitivement  recueillis  les  enseignements  de  Çâkyamuni 
Buddha.  Quant  à  présent,  il  me  paraît  établi  qu'on  ne  peut  se  dispenser  de  l'étude  des 
textes  pâlis  de  Ceylan,  si  l'on  veut  procéder  avec  quelques  chances  de  succès  à  l'inter- 
prétation des  textes  sanscrits  du  Nord.  Cette  étude  comparée  aide  en  effet  singulièrement 
à  l'intelligence  de  cette  double  classe  de  textes;  elle  met  en  relief  des  traits  et  des  parti- 
cularités qui,  pour  ne  pas  s'être  conservés  sous  la  même  forme  dans  les  deux  collections, 
n'en  appartiennent  pas  moins  au  fonds  primitif  et  indien  des  écritures  buddhiques. 

Partant  de  ce  fait  dont  on  trouvera  des  preuves  d'autant  plus  nombreuses  qu'on  péné- 
trera plus  avant  dans  la  connaissance  des  deux  collections,  j'ai  dû  ne  pas  exclure  de  mon 
examen  les  inscriptions  en  dialecte  mâgadhî  qu'on  attribue  généralement  au  roi  buddhiste 
Açôka,  qui  y  porte  le  nom  de  Piyadasi.  Je  n'ignore  pas  qu'un  homme  éminent  a  jeté  des 
doutes  sur  cette  attribution  proposée  dans  le  principe  par  Turnour  et  par  J.  Prinsep,  et 
récemment  adoptée  par  Lassen.  Mais  comme  c'est  justement  sur  les  idées  et  les  expres- 
sions morales  dont  ces  inscriptions  abondent  que  s'est  appuyé  M.  Wilson  pour  contester 
la  justesse  de  l'opinion  qui  les  regarde  comme  buddhiques,  l'examen  de  ces  curieux  monu- 
ments auquel  j'étais  naturellement  amené  en  rassemblant  les  matériaux  de  mon  second 
volume  de  VHistoire  du  Buddhisme  indien,  s'est  trouvé  faire  partie  intégrante  de  la  com- 
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parciison  à  laquelle  je  devais  soumettre  les  textes  du  Nord  écrits  en  sanscrit,  et  ceux  de 
Geylan  écrits  en  pâJi.  J'ai  donc  étudié  de  nouveau  ces  inscriptions  non  pas  seulement 
sous  le  rapport  de  la  langue ,  mais  encore  sous  celui  des  idées.  Tout  en  acceptant  les  ré- 
sultats des  travaux  de  Prinsep ,  de  Lassen  et  de  Wilson ,  j'ai  porté  surtout  mon  attention 
sur  les  points  qu'ils  avaient  laissés  encore  obscurs.  Et  j'ai  pu  me  convaincre  que  ces  monu- 
ments épigraphiques  renfermaient,  vu  leur  peu  d'étendue,  un  nombre  considérable  de 
termes  et  d'expressions  qui  appartiennent  au  langage  et  à  la  doctrine  authentique  du  Bud- 
dhisme. 

On  comprend  maintenant  et  le  but  de  ce  travail  de  révision,  et  la  place  que  je  lui  ai 
donnée  ici.  Interprétant  le  texte  sanscrit  du  Lotus,  je  ne  pouvais  pas  me  priver  du  secours 
que  m'offraient  des  monuments  dont  le  témoignage,  quelle  qu'en  soit  la  véritable  date,  n'a 
pu  être  altéré  depuis  le  moment  où  il  a  été  inscrit  sur  la  pierre  qui  l'expose  à  nos  yeux. 
Et  d'un  autre  côté,  devant  les  examiner  plus  tard  sous  le  rapport  de  leur  origine  et  de 
leur  contenu,  je  ne  pouvais  pas  négliger  d'indiquer  dès  à  présent  ce  que  mes  études  me 
permettaient  d'ajouter  aux  secours  que  l'on  possède  déjà  pour  les  interpréter. 

Dans  le  cours  de  cette  révision ,  j'avais  placé  sous  chacune  des  expressions  du  Loto  les 
termes  correspondants  que  me  fournissaient  les  inscriptions  dePiyadasi;  mais  je  m'aperçus 
bientôt  que  cette  disposition  n'était  pas  la  plus  propre  à  bien  faire  apprécier  le  caractère 
spécial  du  langage  et  des  idées  de  ces  inscriptions.  Il  m'a  paru  préférable,  pour  l'objet 
particulier  et  le  plus  important  de  cette  note ,  de  réunir  les  remarques  résultantes  de  cette 
révision  dans  une  seule  dissertation  que  j'ai  divisée  en  autant  de  paragraphes  que  j'avais 
trouvé  de  termes  qui  me  paraissaient  mériter  l'attention  du  lecteur.  Si  j'ai  introduit  cette 
note  à  l'occasion  du  mot  anyatra,  c'est  que  ce  mot  est  une  des  expressions  qui  s'y  répètent 
le  plus  souvent.  Une  fois  ce  terme  retrouvé  dans  les  inscriptions  de  Piyadasi ,  je  procède 
plus  librement  à  l'examen  des  passages  où  je  crois  reconnaître  soit  une  trace  de  Bud- 
dhisme,  soit  un  point  obscur  que  je  puis  éclaircir;  et  je  ne  suis  plus  dès  lors,  pour  la  dis- 
position des  paragraphes,  d'autre  règle  que  celle  d'éviter  de  répéter  des  explications  déjà 
précédemment  données.  Puis ,  à  la  fin  de  ces  recherches ,  j'ajoute  quelques  indications  som- 
maires sur  d'autres  monuments  de  même  genre  sur  lesquels  je  désirerais  voir  se  porter 
l'attention  des  orientalistes.  Après  ces  explications  que  je  crois  suffisantes,  je  commence 
par  l'interprétation  du  mot  anyatra. 

§  1.   SUR  LE  MOT  ANYATRA^ 

Le  terme  que  j'ai  traduit  par  «  à  l'exception  de,  »  vers  la  fin  du  chapitre  m,  f.  3g  a, 
est  dans  le  texte  anyatra,  littéralement  autre  part.  Ce  terme,  pris  dans  le  sens  de  «  sauf, 
«  excepté ,  «  est  parfaitement  classique;  on  doit  remarquer  cependant  qu'on  en  fait  beaucoup 
plus  fréquemment  usage  dans  le  sanscrit  des  Buddhistes  que  dans  celui  des  Brâhmanes. 
Sous  la  forme  de  annatra  il  n'est  pas  moins  familier  aux  Buddhistes  du  Sud.  Ainsi  je 
trouve  dans  le  Djina  alathlcâra  :  Dutchtcharita  handhanêna  haddhô  lôkasannivâsô  ;  tassa  tat- 
tannô  kôtchi  bandhanâ  môtchétâ  annatra  mayâti.  «  L'homme  est  enchaîné  au  séjour  du 
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«  monde  par  le  lien  des  mauvaises  actions;  qui,  si  ce  n'est  jnoi,  pourra,  par  sa  connais- 
«sance  profonde  du  monde,  affranchir  l'homme  de  ce  lien^?»  Et  dans  le  Mahâgôvinda 
sutta  :  Iminâpaggêna  samannâgatani  satthâram  nova  atîtamsê  samanupassâma  na  panétarahi 
annatra  téna  Bhagavatâ.  «  Nous  ne  voyons  ni  dans  le  passé,  ni  dans  le  présent,  un  maître 
"  doué  de  cet  attribut,  si  ce  n'est  ce  Bienheureux 2.  «  Je  pourrais  multiplier  les  exemples 
qui  prouvent  le  fréquent  emploi  de  ce  terme  dans  les  textes  pâlis;  j'aime  mieux  montrer 
qu'il  n'est  pas  moins  ordinaire  dans  le  style  des  édits  de  Piyadasi,  dont  il  importe  d'éta- 
blir l'analogie  frappante  avec  la  phraséologie  buddhique  des  livres  du  Nord  et  du  Sud. 

Le  premier  exemple  que  je  citerai  est  emprunté  à  la  fin  du  sixième  des  édits  de  Girnar. 
Après  avoir  exprimé  le  vœu  que  ses  descendants  travaillent  comme  lui  au  bien  du  monde, 
Piyadasi  ajoute  ceci  :  Dukaranitii  idam  anata  agêna  parâkamêna^.  J.  Prinsep  et  Wilson  ont 
mêlé  cette  petite  phrase  avec  ce  qui  précède ,  et  il  y  a  tout  lieu  de  croire  que  le  sens  de 
anata,  pour  le  pâli  annatra,  leur  aura  échappé  ici.  Lassen  qui  a  retraduit,  et  très-exacte- 
ment, l'édit  presque  entier,  ne  s'y  est  pas  trompé,  et  il  a  rendu  ainsi  la  phrase  :  «  Dièses 
«  ist  schwierig  zu  thun  ohne  die  vorziiglichste  Anstrengung*,  «  ou  comme  je  propose  de 
dire  :  '<  mais  cela  est  difficile  à  faire ,  si  ce  n'est  par  un  héroïsme  supérieur.  »  Il  n'y  a  ici 
d'autre  point  à  signaler  que  l'orthographe  de  dakaram.  Ce  mot ,  qui  revient  au  sanscrit 
duchkaram,  serait  mieux  écrit  avec  un  u  long,  dûkararh  :  on  retrouverait  dans  l'allonge- 
ment de  la  voyelle  dâ  la  compensation  de  la  suppression  du  ch  de  dach-karani. 

Le  second  exemple  est  emprunté  à  l'édit  qui  regarde  le  Nord  sur  le  pilier  de  Delhi  ; 
j'en  vais  reproduire  intégralement  le  début  à  partir  de  la  troisième  ligne ,  parce  que  l'in- 
terprétation de  Prinsep ,  outre  qu'elle  manque  le  sens  de  plusieurs  termes ,  n'exprime  pas 
bien  la  disposition  relative  des  phrases  commençant  cette  déclaration  des  principes  mo- 
raux du  roi  Piyadasi.  J'ai  naturellement  introduit  dans  ma  transcription  les  bonnes  correc- 
tions que  fournissent  la  copie  du  major  Pew  et  le  fac-similé  du  capitaine  Smith  ^.  Après 
avoir  annoncé  que  c'est  dans  la  vingt-sixième  année  de  son  règne  depuis  son  sacre  que 
cet  édit  de  la  loi  est  gravé  sur  la  colonne,  il  continue  ainsi  :  3.  hidatapâlatê  dasarhpatipâ- 
dayê  amnata  agâyâ  dhammakâmatâya  j  li.  agâya  palikhâyâ  agâya  sasûsdyâ  agêna  bhayêna  | 
5.  agêna  usâhéna  êsa  tchukhô  marna  anasafhi  yâ  |  6.  dharhmâpékhâ  dhammakâmatâtcha  suvê 
suvé  vadhitâ  vadhisatitchavâ  j  7.  pulisâpitcha  mê  ukasâtchâ  gêmvayâtchâ  madjhimâtchâ  anu- 
vidhiyaihti  j  8.  sampatipâdayafhtitchâ  alarh  tchapalam  samâdapayitavê  hêmêvâ  afhta  | 
9.  mahâmâtâpi  êsa  hi  vidhi  yâ  iyafh  dhammêna  pâlanâ  dhammêna  vidhinê  j  lo.  dhaihmêna 
sukhiyanâ  dhammêna  gôtiti^.  Sans  m'arréter  à  discuter  l'interprétation  des  Pandits  de  Cal- 
cutta, qui  n'est  ici  que  d'un  faible  secours,  je  passe  immédiatement  à  celle  que  je  crois 


'  Djiiia  alamhâra,  f.  19  a. 

^  Mahâgôvinda  sutta,  dans  Digh.  nik,  f.  1 1 1  a  et  6. 

'  Prinsep,  On  the  Edicts  of  Piyadasi ,  dans  Jonrn. 
asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VU,  p.  238  et  255  ;  Journal 
roj.  as.  Soc.  of  Great-Britain ,  t.  XII,  p.  igS  et  197. 

*  Lassen,  Ind.  Aîtertlmmsk.  t.II,  p,  256,  note  1. 
Prinsep,  Further  Elucid.  of  the  Lât,  dans  Journ. 


as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI,  p.  794  ;  Reexamin.  of  the  va- 
rions Inscript,  etc.  ibid.  p.  965  et  pl.  LVt. 

^  Prinsep,  Interpret.  of  the  most  ancient  of  the 
Inscript,  etc.  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI, 
2*  part,  p.  577.  Sauf  les  corrections  fournies  par  la 
révision  indiquée  tout  à  l'heure,  j'ai  reproduit  exac- 
tement le  texie  de  Prinsep;  mais  ce  texte  doit  être 
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pouvoir  proposer.  «  Piyadasi ,  le  roi  chéri  des  Dêvas ,  a  parlé  ainsi  :  La  vingt-sixième 
«  année  depuis  mon  sacre  j'ai  fait  écrire  cet  édit  de  la  loi.  Le  bonheur  dans  ce  monde  et 
«  dans  l'autre  est  difficile  à  obtenir  sans  un  amour  extrême  pour  la  loi ,  sans  une  extrême 
attention,  sans  une  extrême  obéissance,  sans  une  crainte  extrême,  sans  une  extrême 
'  persévérance.  Aussi  est-ce  là  mon  commandement,  que  la  recherche  de  la  loi  et  l'amour 
«  de  la  loi  aient  crû  et  croissent  à  l'avenir  dans  le  cœur  de  chacun.  Et  que  mes  gens 
"  aussi ,  tant  les  premiers  que  ceux  des  villages  et  ceux  de  condition  moyenne ,  obéissent 
«  à  cet  ordre  et  l'exécutent;  il  faut  qu'ils  suppriment  toute  inconstance.  De  la  même  ma- 
'  nière  doivent  agir  les  grands  ministres  eux-mêmes;  car  ceci  est  le  commandement  [que 
«je  proclame],  que  le  gouvernement  ait  lieu  par  la  loi,  le  commandement  par  la  loi, 
«  l'extension  du  bonheur  par  la  loi,  la  protection  par  la  loi.  » 

J'ai  traduit  aussi  littéralement  qu'il  m'a  été  possible,  donnant  aux  endroits  difficiles  le 
sens  le  plus  vraisemblable  ;  il  faut  entendre  tout  le  passage  en  ce  sens ,  que  le  roi  s'adresse  à 
ses  sujets  et  aux  délégués  de  la  puissance  royale.  Piyadasi  voulant  que  la  vertu  s'accroisse 
dans  le  cœur  de  chacun,  exige  de  ses  subordonnés  qu'ils  se  conforment  à  l'ordre  qu'il 
proclame,  sans  hésitation  aucune,  et  qu'ils  l'exécutent.  De  plus  la  règle  qu'il  établit,  c'est 
que  l'on  gouverne ,  que  l'on  commande ,  que  l'on  répande  le  bonheur  et  que  l'on  protège 
le  peuple  par  l'observation  de  la  loi. 

Il  suffira  maintenant  de  quelques  observations  sur  les  termes  douteux  ou  difficiles.  Le 
premier  mot  hidatapâlaté  se  présente  grammaticalement  avec  la  forme  d'un  nominatif 
masculin  mâgadhî  ou  d'un  nominatif  neutre,  comme  dânê,  satchtché,  pour  dânam ,  satyarh, 
ou  encore  d'un  accusatif  pluriel  masculin  ou  neutre  pâli;  c'est  le  rôle  qu'on  assignera 
au  mot  suivant  qui  devra  déterminer  notre  choix  entre  ces  diverses  valeurs.  Quant  au 
sens  même  du  mot,  il  résulte  de  l'interprétation  qu'a  donnée  Lassen  des  deux  adjectifs 
hidatika  et  pâlatika,  «  ce  qui  se  rapporte  au  monde  d'ici-bas,  et  ce  qui  se  rapporte  à  l'autre 
«  monde  ^.  »  En  admettant  que  hida  n'est  qu'une  forme  populaire  de  l'antique  adverbe  idha 
dont  le  sanscrit  classique  est  iha ,  "  ici ,  »  le  mâgadhî  hidata  doit  être  la  réunion  de  ida  et 
de  ta,  pour  le  suffixe  de  lieu  tra,  «  dans  cet  endroit-ci,  »  comme  pâlata  pour  pârata  repré- 
sente le  sanscrit  paraira,  «  ailleurs ,  dans  un  autre  lieu.  »  Ces  adverbes  sont  ensuite  employés, 
sans  doute  par  un  abus  de  langage  qui  tient  aux  habitudes  d'un  dialecte  populaire ,  comme 
de  véritables  noms  neutres ,  «  ce  qui  est  ici ,  ce  qui  est  ailleurs.  » 

11  n'est  pas  aisé  de  faire  avec  la  lecture  actuelle  autre  chose  qu'un  subjonctif  de  dusam- 
patipâdayê  (pour  le  sanscrit  dahsampraiipâdayét) ,  ou  qu'une  première  personne  du  présent 
moyen  [^pom  duhsarhpratipâdayé) ,  «  qu'il  accomplisse  difficilement,  ou  j'accomplis  diffici- 
«  lement.  »  La  première  interprétation  offre  quelque  vraisemblance ,  en  ce  que  dans  cet 
édit  le  roi  parle  non  pour  lui,  mais  pour  commander  aux  autres.  J'ai  dit,  avec  la  lecture 
actuelle;  car  si  l'on  pouvait  trouver  ici  un  participe  comme  saihpaiipâdiyé ,  pour  le  sans- 


encore  fautif  en  quelques  endroits.  Ainsi  on  trouve 
la  désinence  de  l'instrumental  féminin  écrite  à  la  fois 
dya  et  âjâ.  De  ces  deux  orthographes  une  seule 
doit  être  correcte,  et  je  crois  que  c'est  la  première. 


De  même  la  copule  tcha  est  écrite  tantôt  tchâ,  et  tan- 
tôt tcha.  Ces  incorrections  doivent  rester  sur  le 
compte  du  graveur  indien. 

'  Lassen,  Ind.  Alterth.  t.  II,  p.  268,  note  1. 
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crit  sampratipâdya,  on  traduirait  avec  beaucoup  plus  d'assurance,  «Le  bonheur  en  ce 
«  monde  et  dans  l'autre  est  difficile  à  obtenir  si  ce  n'est  par,  etc.  »  Mais  la  véritable  forme 
de  ce  participe  serait  peut-être  ou  sampatipadjê ,  ou  encore  sampalipâdayitavê .  La  désinence 
ê  ne  fait  pas  difficulté,  si  l'on  admet,  comme  je  le  proposais  tout  à  l'heure,  qu'elle  soit 
celle  du  nominatif  neutre.  On  voit  clairement  que  le  mot  aiîmata  est  pour  anata;  en  effet, 
le  fia  qui  à  Girnar  et  à  Dhaulî  est  représenté  par  un  caractère  spécial ,  ,  ne  l'est  sur 
les  colonnes  du  centre  de  l'Inde  que  par  Xanusvâra  suivi  d'un  n  dental,  de  cette  manière  «X  '• 
Je  rends  palikhâyâ  par  le  sanscrit  parîkchâ,  <<  recherche,  étude,  »  et  usahêna  par  utsâhêna, 
"  effort,  exertion.  »  J'assigne  la  valeur  de  aussi,  car,  à  la  conjonction  tchukhô,  où  khô,  pour 
le  pâli  et  prâcrit  khu,  est  le  substitut  du  sanscrit  khalu,  comme  l'avait  bien  reconnu  Ratna- 
pâla,  le  Buddhiste  que  consultait  Prinsep.  Quant  à  tchu,  c'est  probablement  la  conjonc- 
tion tcha,  dont  la  voyelle  a  été  changée  en  u  par  suite  de  l'assimilation  qu'a  exercée  la 
finale  de  khô.  Il  est  certain  d'ailleurs  que  l'on  trouve  également  tchakhu  dans  ces  inscrip- 
tions; il  semble  que  tcha  reste  alors  entier,  parce  que  l'a  de  khu,  pour  khalu,  n'a  subi  de 
son  côté  aucune  modification.  Je  doute  encore  du  sens  que  j'ai  adopté  poursuite  suvê,  où 
je  retrouve  le  sanscrit  svê.  Ce  mot  ne  se  prête  d'ailleurs  qu'à  une  autre  interprétation,  celle 
de  svah,  «  demain,  »  exactement  comme  en  pâli  où  l'on  a  suvé  :  la  répétition  de  ce  mot 
dans  notre  texte  donnerait  le  sens  de  «  chacun  des  jours  de  demain ,  »  chacun  des  jours 
qui  doivent  suivre. 

Je  regarde  ukasâ  comme  la  forme  populaire  du  sanscrit  utkarchâh,  et  cette  interpréta- 
tion me  paraît  décider  de  celle  du  mot  suivant  gêvayâ ,  ou ,  suivant  une  autre  leçon , 
gêmvayd;  mais  ce  mot  est  en  lui-même  difficile,  et  c'est  par  conjecture  que  je  le  traduis 
comme  je  fais.  Pour  donner  à  ce  sens  quelque  apparence  de  vraisemblance,  il  faut  sup- 
poser le  provincialisme  de  ê  pour  â  dans  gêrhvayâ  qui  revient  à  gâmvayâ'^,  et  la  substi- 
tution de  V  (ou  6)  à  m,  de  façon  à  retrouver  sous  gêrhvayâ  le  sanscrit  grâmyâh,  en  passant 
par  gâmmayd,  «  les  gens  des  villages.  »  Cette  transformation  n'est  pas  arbitraire,  puisqu'elle 
se  trouve  déjà  dans  le  mahratte  et  dans  le  hindi  gârhva^,  pour  le  sanscrit  grâma.  Le  sens 
qu'elle  donne  du  reste,  va  bien  à  l'ensemble  du  discours,  surtout  entre  les  ukasà,  «les 
«  chefs,  »  et  les  madjhimâ,  «  les  hommes  de  condition  moyenne.  »  Je  ne  vois  plus,  d'ailleurs, 
qu'une  autre  conjecture  qui  consisterait  à  changer  gêmvayâ  en  gôvâyâ,  «les  bergers,  les 
«  pâtres  ;  »  mais  ici  encore  on  est  obligé  de  corriger  le  texte ,  ressource  qui  a  d'ordinaire 
plus  d'inconvénients  que  d'avantages.  Par  le  mot  pulisâpi  mé  il  faut  entendre  non  les 
hommes  en  général,  ce  qu'on  exprime  par  les  mots  djanê  ou  lôkê,  mais  les  serviteurs  et 
les  gens  du  roi,  ceux  qui  exécutent  ses  ordres;  c'est,  en  effet,  à  eux  que  s'adresse  spécia- 
lement cette  partie  de  l'édit, 

La  phrase  suivante  depuis  (i?am  jusqu'à  mahâmâtâpi  est  encore  vague  pour  moi.  J'avais 
traduit  d'abord  dans  la  supposition  que  palam  était  pour  phalam ,  «fruit,  avantage,  »  le 
\j  pa  et  le  pha  pouvant  se  confondre,  et  je  supposais  que  le  verbe  samâdapayitavé ,  que 
je  faisais  rapporter  aux  gens  du  roi,  devait  s'écrire  samâdapayitavâ  ;  cette  sup]^osition  don- 

'  Prinsep,  On  the  Edicts  of  Piyadasi,  dans  Journ.  -  Lassen  , /n^fif.  ling.  pracrit.  p.  128. 

as.  Soc.  oJ'Bengal,  t.  VII,  1"  partie,  p.  278.  ^  Prem  sâgar,  p.  i3,  1.  4,  éd.  Eastwick. 
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nait  le  sens  suivant  :  »  Et  ils  devront  en  retirer  assez  d'avantages.  »  Mais  il  m'a  semblé  que 
je  devais  préférer  la  version  qui  apportait  le  moins  de  changement  au  texte;  et  insistant 
sur  la  signification  la  plus  ordinaire  de  l'adverbe  alam,  j'ai  laissé  à  tchapalani  son  sens 
classique ,  en  en  faisant  toutefois  un  substantif,  peut-être  féminin ,  «  l'inconstance ,  la  lé- 
0  gèreté.  »  La  seule  modification  que  cette  explication  fasse  subir  au  texte  consiste  dans  le 
changement  d'un  \j  pa  en  un  \j.  ha,  deux  lettres  qui  se  confondent  aisément.  De  ce  change- 
ment résulte  la  lecture  samâdahayitavê ,  au  lieu  de  samâdapayitavé  que  porte  la  copie  de 
Prinsep.  La  suppression  des  préfixes  sam  et  â  laisse  pour  thème  verbal  dahayitavê ,  par- 
ticipe du  futur  passif  de  nécessité  du  radical  daha  répondant  au  sanscrit  dhâ,  employé 
ici  au  neutre,  «il  est  nécessaire  de  supprimer,  »  et  conservant  son  action  verbale  sur  le 
complément  ichapalam.  On  voit  que  je  prends  le  prâcrit  samâdaha  dans  le  sens  du  sanscrit 
samâdhâ,  «  contenir,  supprimer.  »  Il  me  semble  que  le  roi  entend  déclarer  que  ses  sujets 
doivent  se  considérer  comme  forcés  par  l'édit  qu'il  promulgue  de  faire  cesser  en  eux  toutes 
les  indécisions ,  tous  les  actes  de  légèreté  qui  seraient  contraires  à  l'exécution  suivie  de  sa 
volonté.  J'avoue  cependant  que  cette  interprétation  est,  grammaticalement  parlant,  un 
peu  forcée,  et  que  je  ne  l'adopte  que  jusqu'à  nouvel  ordre  et  faute  de  mieux. 

Toutefois  le  doute  qui  subsiste  encore  dans  mon  esprit  vient  plutôt  de  la  tournure  de 
la  phrase,  et  de  la  nécessité  où  je  me  trouve  d'apporter  au  texte  une  modification  même 
légère ,  que  de  l'analyse  que  je  propose  pour  le  radical  daha.  Cette  racine  existe  en  effet 
dans  nos  inscriptions,  et  il  est  évident  pour  moi  qu'elle  représente  le  sanscrit  dhâ. 
Ainsi  le  verbe  vidhâ,  «établir  en  loi,  »  devient  vidaha,  comme  on  peut  s'en  convaincre 
par  cette  phrase  de  la  colonne  de  Delhi,  côté  de  l'Est,  1.  6  :  tathatcha  vidahâmi,  «et 
«j'établis  ainsi  en  loi^.  »  J'inclinerais  à  croire  que  c'est  ce  même  radical  qui  se  repré- 
sente sur  la  colonne  de  Delhi,  n°  II,  1.  i8,  dans  l'expression  dânam  dahaiîiti,  «  ils  donnent 
«en  présent^.  »  Il  y  aurait  eu,  suivant  cette  hypothèse,  la  confusion  ou  l'échange  des 
radicaux  sanscrits  dhâ  et  dâ,  que  l'on  a  remarquée  depuis  longtemps  en  zend.  Je  crois 
qu'il  est  possible  de  retrouver  ailleurs  une  autre  trace  de  ce  radical,  sur  laquelle  je  re- 
viendrai plus  bas;  mais  ce  que  je  constate  dès  à  présent,  c'est  que  cette  transformation 
du  radical  sanscrit  dhâ  en  daha  est  familière  au  dialecte  pâli.  Ainsi  on  rencontre  dans  le 
Mahdvarhsa  le  temps  passé  pidahêsi,  «  il  couvrit^,  »  et  padahitvâna  (lis.  pidahitvâna)  tchhab- 
lassam,  «  après  avoir  passé  six  ans*;  »  de  même,  à  la  forme  causale,  pidahâpiya  tain  sahham, 
«  ayant  fait  enfermer  tout  cela 5,  »  et  avec  d'autres  prépositions,  evam  panidahî  tadâ,  «il 
■  fit  ce  vœu  alors^,  »  sahhani  safhvidahi  imam,  «  il  établit  tout  cela^.  »  On  remarque  encore 
le  même  changement  dans  le  mot  pâli  saddhâ  qui  devient  s addahâ  dans  ce  passage  :  Bhikkhû 
asaddahantâ  nani  satthunô  tam  nivêdayam.  «  Les  Religieux  ne  le  croyant  pas,  dirent  cela  au 
«  Maître  ^.  »  Cette  transformation  a  lieu  par  l'effet  de  la  substitution  du  h  ou  dh  radical , 

'  Prinsep,  Interpret.  offhemost  ancient  Inscript,  etc.  *  Mahâwanso,t.  î, -p.  io,l.  3. 

dans  Journ.  asiat.  Soc.  oj Bençjol,  t.  VI,  p.  58o.  ^  Ihid.  ch.  xxxi,  p.  192,  1.  1 3. 

»  Id.  ihid.  t.  VI,  p.  578  et  889 ;  Lassen,  Ind.  Al-  «  Ilid.  ch.  v,  p.  24,  1.  1. 

terth.  t.  II,  p.  260,  note.  '  Ihid.  ch.  xxx,p.  182,  1.  n. 

3  Mahâwanso,  t.  I,  p.  4, 1.  4-  '  Ihid.  ch.  xxxi,  p.  i84, 1.  3. 

83 


658  APPENDICE.  —  N"  X. 

le  redoublement  ayant  fini  par  faire  corps  avec  la  racine  et  en  ayant  allégé  la  voyelle. 
H  n'y  a  rien  d'étonnant  à  trouver  de  telles  permutations  dans  un  dialecte  aussi  altéré  que 
celui  de  nos  inscriptions  :  nous  y  voyons  déjà  un  autre  exemple  de  la  substitution  d'un 
ha  à  un  dha  primitif,  dans  le  mot  nigôha,  pour  nyagrôdha,  que  nous  fournit  ce  passage  : 
magésnpi  mé  nigôhâni  lôpâpitâni,  «j'ai  fait  planter  des  Nyagrôdhas  [ficus  Indica)  sur  les 
«  chemins  mêmes  ' .  » 

La  conjonction  qui  ouvre  la  phrase  suivante,  kêmévâ,  est  d'un  usage  ordinaire  dans  ces 
inscriptions  pour  êvaméva;  mais  je  ne  puis  me  tirer  aussi  facilement  de  arhta.  Ce  mot 
est-il  pour  jamta,  «  qu'ils  aillent,  »  par  l'elfet  de  la  suppression  de  la  semi-voyelle  ja,  dont 
je  parlerai  plus  bas?  ou  bien  amta  est-il  une  orthographe  fautive  d'un  mot  comme  le  pâli 
antô,  «  en  dedans,  au  milieu,  «  avec  le  sens  de  «  y  compris?  »  On  traduirait  alors  le  com- 
mencement de  la  phrase ,  «  de  la  même  manière ,  y  compris  les  gi^ands  ministres.  »  Enfin 
faudrait-il  faire  appel  au  mot  hindi  anta,  qui,  selon  un  vocabulaire  /sT/iarièo/i  des  mots  du 
Prem  sâgar  publié  à  Calcutta,  signifie  «  au  moins  [after  ail,  at  least)  ^?')  D'un  autre  côté, 
comme  anta  se  présente  sans  désinence,  on  n'est  pas  absolument  assuré  que  quelque 
lettre  n'a  pas  été  oubliée  à  la  fin  de  la  ligne.  Dans  cette  dernière  supposition,  le  pâli 
nous  fournirait  antamasô ,  «  à  plus  forte  raison ,  »  qui  serait  ici  bien  à  sa  place  ;  cette  lec- 
ture donnerait  en  effet  un  très-bon  sens,  «de  la  même  manière  aussi,  à  plus  forte  rai- 
«  son  les  grands  ministres  eux-mêmes.»  Le  mot  vidhinè ,  qu'il  faudrait  peut-être  lire 
vidhâné,  me  paraît  répondre  au  sanscrit  vidhânam,  «ordonnance,  injonction;»  il  doit 
signifier  ici  «  l'action  d'imposer  des  lois,  »  comme  pâlanâ  signifie  «  l'action  de  gouverner.  » 
C'est  encore  un  mot  de  formation  analogue  que  sukhiyanâ;  mais  nous  le  retrouverons 
bientôt  avec  une  orthographe  plus  correcte^,  à  en  juger  par  sa  fréquence,  sukhiyanâ, 
«  l'action  de  répandre  le  bonheur.  »  Reste  gôti,  où  l'on  ne  fera  pas  difficulté  de  retrouver 
le  sanscrit  gupti,  en  passant  par  le  pâli  gatti;  le  changement  de  la  voyelle  primitive  u 
en  d  a  lieu  ici  exactement  sous  les  mêmes  conditions  que  dans  le  dialecte  pràcrit*. 

Je  passe  à  un  troisième  exemple  du  mot  anyatra  ou  anatra  qui  me  donnera  l'occasion 
d'expliquer  plusieurs  expressions  difficiles.  Dans  le  dixième  des  édits  de  Piyadasi  à  Gir- 
nar,  Dhauli  et  Kapur-di-giri ,  édit  très-remarquable  où  le  roi  déclare  que  la  gloire  et  la 
renommée  ont  à  ses  yeux  moins  de  prix  que  l'obéissance  à  la  loi,  et  que  c'est  à  faire 
fleurir  cette  loi  qu'il  met  sa  grandeur,  je  trouve  l'expression  anata,  et  à  Kapur-di-giri, 
anatra,  d'abord  tout  au  commencement,  puis  à  la  fin  dans  un  passage  où  sa  véritable 
valeur  est  parfaitement  reconnaissable.  Voici  les  deux  passages  que  je  reproduis,  sans  les 
séparer  et  tels  qu'ils  se  présentent  dans  l'inscription  même  dont  ils  forment  la  totalité  ; 
j'avertis  seulement  que  je  me  sers  principalement  ici  de  la  copie  de  Westergaard,  qui  est 
beaucoup  plus  correcte  que  celle  qui  était  à  la  disposition  de  Prinsep.  Je  prends  cette 
copie  même  sur  le  fac-similé  qui  en  a  été  donné  par  la  Société  asiatique  de  Bombay  ^  : 

'  Prinsep,  Interpret.  etc.  dans  Journ.  as.  Soc.  of  '  Ci-dessous,  §  5. 

Bengal,  t.  VI,  2°  part.  p.  600.  '  La.ssen ,  Instit.  ling.  pracrit.  p.  i3i  et  i32. 

-  Vocabulatj  Kliaree  bolée  and  english  of  the  pria-  ^  Joarn.  of  the  Bombay  as.  Soc.  n°  v,  avril  i843,  à 

cipal  words  occarring  in  the  Prem  sâgar,  p.  1,  coi.  2.  la  fin  du  numéro  et  sans  pagination. 
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la  tianscription  qu'en  a  faite  M.  Wilson  dans  le  Journal  de  la  Société  asiatique  de 
Londres  y  a  introduit  quelques  changements  de  peu  d'importance  sans  doute  et  faciles  à 
corriger,  mais  dont  il  vaut  mieux  ne  pas  encombrer  l'explication  assez  difficile  déjà  de 
l'original  ^ 

1 .  Dêvânafh  piyô  Piyadasi  râdjâ  yasôva  kûiva  na  mahâthâvahd  manaté  anata  tadâptanô 
dighâyatcha  me  djanâ  |  2.  dhammasasamsâ  sasusatd[m]  dhammavutarntcha  anuvidhiyatâiîi 
êtakâja  Dêvânani  piyô  Piyadasi  râdjâyasôva  kîtiva  itchhati  |  3.  ja  tu  kiiîitchi parâkamatê  Dêvâ- 
naih  [joijo]  Piyadasi  râdjâ  ta  savani  pâratikâya  kiinti  sakalé  apaparisavê  asa  êsa  tu  parisavé 
ya  apuihnam  j  li.  dukararh  tu  khô  étafh  tchhudakênava  djanéna  usaténava  anata  agêna  parâka- 
mêna  savam  paritchadjiptâ  êta  ta  (1.  tu)  khô  usaiêna  dukararh.  Voici  comment  Prinsep  tra- 
duisait cette  déclaration  :  «  The  heaven-beloved  king  Piyadasi  doth  not  deem  that  glory 
and  réputation  (are)  the  things  of  chief  importance;  on  the  contrary  (only  for  the  pré- 
vention of  sin?)  and  for  enforcing  conformity  among  a  people  praise-worthy  for  follow- 
ing  the  four  rules  of  virtue,  and  pious,  doth  the  heaven-beloved  king  Piyadasi  désire 
glory  and  réputation  in  this  world,  and  whatsoever  the  heaven-beloved  king  Piyadasi 
chiefly  displayeth  heroism  in  obtaining,  that  is  ail  (connected  with)  the  other  world. 
For  in  every  thing  connected  with  his  immortality,  there  is  as  regards  mortal  things  in 
gênerai  discrédit  (?)  Let  this  be  discriminated  with  encouragement  or  with  abandonment, 
with  honour  or  with  the  most  respectful  force ,  and  every  dilBculty  connected  with  fu- 
turity  shall  with  equal  révérence  be  vanquished  ^.  »  Plus  récemment  M.  Wilson ,  après 
avoir  constaté  la  difficulté  de  ce  passage ,  en  a  proposé  la  traduction  suivante  :  «  The  be- 
loved  of  the  gods  ,  the  prince  Piyadasi ,  does  not  esteem  glory  and  famé  as  of  great 
value,  and  besides  for  a  long  time  it  has  been  my  famé  and  that  of  my  people,  that 
the  observance  of  moral  duty  and  the  service  of  the  virtuous  should  be  practised,  for 
this  is  to  be  done.  This  is  the  famé  that  the  beloved  of  the  gods  desires ,  and  inasmuch 
as  the  beloved  of  the  gods  excels,  (he  holds)  ail  such  réputation  as  no  real  réputation, 
but  such  as  may  be  that  of  the  unrighteous,  pain  and  chaff";  for  it  may  be  acquired  by 
crafty  and  unworthy  persons,  and  by  whatever  further  effort  it  is  acquired,  it  is  worthless 
and  a  source  of  pain  ^.  » 

A  mon  tour  je  proposerai  la  traduction  suivante,  que  je  vais  essayer  de  justifier:»  Piya- 
dasi, le  roi  chéri  des  Dévas,  ne  pense  pas  que  la  gloire  ni  la  renommée  produisent  de 
grands  avantages,  sauf  la  gloire  [qu'il  désire]  pour  lui-même,  savoir  que  mes  peuples  pra- 
tiquent longtemps  l'obéissance  à  la  loi  et  qu'ils  observent  la  règle  de  la  loi.  C'est  pour 
cela  seulement  que  Piyadasi ,  le  roi  chéri  des  Dêvas ,  désire  gloire  et  renommée.  Car 
tout  ce  que  Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Devâs,  déploie  d'héroïsme,  c'est  en  vue  de  l'autre 
vie.  Bien  plus,  toute  gloire  ne  donne  que  peu  de  profit;  ce  qui  en  résulte,  au  contraire, 
c'est  l'absence  de  vertu.  Toutefois  c'est  en  effet  une  chose  difficile  [que  de  travailler  pour 


'  Joiirn.  roy.  asiat.  Soc.  of  Greal-Britain ,  t.  XII, 
p.  209  ;  par  exemple,  anu^à  pour  anata,  et  pâratikâya 
pour  pâratikâya. 

^  Prinsep,  On  the  Edicts  ofPiyadasi,etc. dans  Journ. 


as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VU,  1'"  partie,  p.  2^0  et  268. 

^  Wilson,  On  the  Rock  inscript,  oj  Kapar-di-giri , 
dans  Jonrn.  roy.  as.  Soc.  of  Greal-Britain ,  t.  XII, 
p.  209  et  2  i  2. 

83. 


660 


APPENDICE.  —  N»  X. 


le  ciel],  pour  un  homme  médiocre  comme  pour  un  homme  élevé,  si  ce  n'est  quand,  par 
un  héroïsme  suprême,  on  a  tout  abandonné;  mais  cela  est  certainement  difficile  pour  un 
homme  élevé.  » 

Le  commencement  de  cette  nouvelle  interprétation  ne  diffère  pas  sensiblement  de 
celle  de  mes  devanciers;  mais  je  crois  quelle  est  obtenue  par  des  moyens  plus  rigoureux, 
et  qui  satisfont  mieux  au  besoin  de  précision  qu'il  est  indispensable  de  porter  dans  l'exa- 
men de  ces  anciens  monuments.  Je  remarquerai  d'abord,  avec  M.  Wilson,  que  les  cas 
ne  sont  pas  soigneusement  distingués  dans  ce  texte;  car,  à  moins  de  faire  un  neutre  de 
kîti,  ce  qui  ne  me  paraît  pas  possible,  on  doit  lire  kîtirh  à  l'accusatif;  mais  Vanusvâra  est 
omis  à  tout  instant  dans  ces  inscriptions,  et  cette  omission  n'est  peut-être  pas  toujours 
du  fait  du  graveur  indigène.  Le  mot  le  plus  important  de  ce  passage  est  mahâthâvahâ , 
que  je  lis  de  cette  manière  avec  la  copie  de  Westergaard.  Laissant  ce  mot  entier  et  tel 
que  le  donne  l'inscription,  j'y  vois  l'altération  très -légère  du  sanscrit  mahârthâvahâh , 
«  apportant  un  grand  avantage.  »  Prinsep,  qui  avait  su  reconnaître  mahârtha,  était  bien 
près  de  l'interprétation  véritable;  mais  comme  il  lisait  la  fin  du  mot  vahi  et  qu'il  la  sé- 
parait de  mahâthâ,  il  ne  pouvait  y  reconnaître  le  sanscrit  âvaha,  »  qui  apporte.  «  Je  n'in- 
siste pas  sur  manaté,  que  le  texte  de  Kapur-di-giri  lit  manati;  la  leçon  de  Girnar  est  plus 
conforme  à  la  régularité  de  la  conjugaison  sanscrite  du  radical  man. 

Viennent  ensuite  les  mots  anata  taddptanô,  tels  que  les  donne  Westergaard.  M.  Wil- 
son a  conjecturé,  avec  raison  je  crois,  que  le  mot  âptanô  répondait  à  âttanô,  «de  lui- 
«même;  »  il  ne  devait  cependant  pas  attribuer  cette  leçon  à  la  copie  de  Westergaard,  où 
on  lit  distinctement  âptanô  et  non  âttanô.  La  conjecture  de  M.  Wilson  n'eu  est  pas  moins 
très  -  légitime ,  mais  seulement  par  les  raisons  suivantes.  Je  remarquerai  d'abord  avec 
Lassen,  que  le  groupe  pta  doit  probablement  se  lire  tpa'^  comme  ^  yva  doit  se  lire 
vya,  et  comme  le  groupe  écrit  tse,  qui  se  lit  stê  ;  ces  anomalies  d'orthographe  résultantes 
du  déplacement  d'une  lettre  avaient  déjà  été  remarquées  par  Prinsep  ^.  Il  résulte  de 
cette  lecture  âtpanô,  qui  est  plus  près  du  sanscrit  âtmanô  que  du  pâli  âttanô,  qu'il  fau- 
drait nécessairement  écrire  par  un  à  bref  initial.  Et  j'ajoute  en  passant  que  cette  ortho- 
graphe, que  nous  ne  trouvons  encore  qu'à  Girnar,  nous  montre  le  passage  du  sanscrit 
âtman  aux  formes  altérées  comme  appa  et  appâna^,  qui  en  prâcrit  et  dans  quelques  dia- 
lectes populaires  d'origine  sanscrite  jouent  le  rôle  de  pronom  réfléchi.  Quel  sens  donne- 


'  Indisch.  Alterthumsh.t.  Il,  p.  227,  note  4. 

^  Prinsep,  On  the  Edicts  of  Piyadasi  or  Asoha, 
dans  Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  Vil,  1"  partie, 
p.  278. 

Lassen ,  Instit.  lincj.  pracrit.  à  l'index.  Cette  ma- 
nière d'interpréter  le  groupe  tpdjeite,  si  je  ne  me 
trompe,  un  jour  nouveau  sur  un  terme  controversé 
et  sur  un  passage  qui  a  fort  embarrassé  Prinsep  et 
Wilson;  il  s'agit  du  commencement  du  premier  édit 
de  Girnar,  que  M.  Wilson,  d'après  la  copie  rectifiée 
de  Westergaard,  transcrit  ainsi:  idha  na  kamtchi  djî- 


vam  ârahittâ  padjahitavyairi.  Après  plusieurs  hypo- 
thèses, M.  Wilson  a  supposé  que  ce  terme  pouvait 
représenter  le  participe  indéclinable  ârabhitvâ,  «ayant 
«mis  à  mort;»  quoique,  dit-il,  la  forme  serait  irré- 
gulière en  ce  que  le  pâli  et  le  prâcrit  suivent  le 
type  sanscrit,  et  qu'il  faudrait  régulièrement  arafeAja 
ou  ârahhia.  (Wilson,  Journ.  as.  Soc.  of  Great-Britain, 
t.  XII, p.  160.)  Cette  dernière  assertion  est  une  inexac- 
titude en  fait ,  et  il  suffit  de  parcourir  les  premières 
pages  du  Malidvamsa  pour  se  convaincre  que  le  pâli 
ne  se  conforme  en  aucune  façon  à  la  règle  du  sans- 
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rons-nous  maintenant  à  ces  trois  mots  qui  veulent  dire  littéralement ,  «  sauf  cela  de  lui- 
«  même?  »  Si  anata  représente  bien  ici,  comme  je  cherche  à  l'établir,  le  sanscrit  anyatra, 
et  s'il  a  réellement  la  signification  de  «sauf,  excepté,  »  la  logique  semble  vouloir  qu'on 
traduise  «  sauf  cela,  »  c'est-à-dire  cette  gloire,  qui  est  "  pour  lui-même,  »  c'est-à-dire  qu'il 
veut  pour  lui-même.  Le  roi  en  effet  vient  de  déclarer  qu'il  ne  regarde  pas  la  gloire  et  la 
renommée  comme  produisant  de  grands  avantages;  s'il  excepte  quelque  chose,  c'est  sans 
doute  uniquement  la  gloire  qu'il  ambitionne ,  savoir ,  celle  de  voir  son  peuple  obéir  à  la 
loi  et  en  observer  les  prescriptions.  Cette  "courte  phrase  si  concise  reçoit  toute  sa  lumière 
de  ce  qui  la  précède  et  de  ce  qui  la  suit. 

La  proposition  suivante  ne  peut  donner  lieu  à  aucun  doute.  Je  l'entends  à  peu  près 
comme  Prinsep  et  surtout  M.  Wilson;  seulement  je  l'agence  autrement  que  ne  fait  ce  der- 
nier avec  ce  qui  précède,  d'où  résulte  en  définitive  une  différence  considérable  dans  l'in- 
terprétation totale  du  passage.  Les  mots  dighâyatcha  mê  djanâ  signifient  «  et  pour  longtemps 
'<  par  mon  peuple.  »  Je  n'ajoute  pas  d'anusvâra  final  à  dhammasasumsâ ,  «  obéissance  à  la 
«loi;  »  cette  finale  manque  dans  toutes  les  copies,  quoique  je  la  trouve  au  mot  dhamma- 
vutafh.  Il  faudrait,  pour  la  rétablir,  lire  avec  un  à  hrei  suswhsani  à  l'accusatif;  mais  je 
regarde  ce  mot  comme  un  nominatif  féminin ,  ainsi  que  sususatâ,  que  donne  la  copie  de 
Westergaard,  et  non  sususatath,  comme  écrit  M.  Wilson  en  divisant  à  tort  en  deux  mots 
sasusa  tarli;  ailleurs  ce  mot  est  écrit  avec  le  second  û  long.  Je  rends  Yanusvâra,  non  à  cette 
lecture  fautive,  mais  à  la  désinence  atâih  du  verbe  annvidhiyatâm,  que  nous  allons  voir 
tout  à  l'heure;  de  sorte  que  sasasatâtîi,  qui  est  la  véritable  leçon,  est  la  troisième  personne 
de  l'impératif  moyen,  avec  le  sens  passif,  du  verbe  snsusa,  «  désirer  d'écouter,  obéir.  »  La 
proposition  signifie  donc  littéralement,  «  et  que  pour  longtemps  par  mon  peuple  l'obéis- 
«  sance  à  la  loi  soit  obéie,  »  locution  surabondante  qui  veut  donner  un  peu  plus  de  force 
à  l'idée  «  qu'ils  obéissent  à  la  loi.  »  La  copie  de  Westergaard  offre  distinctement  le  mot 
dhammavatani ,  tandis  que  les  autres  textes  ont  dhaihniavatani.  La  première  de  ces  leçons 
part  du  sanscrit  dharmavrïtaih ,  la  seconde  de  dharmavratam  ;  elles  doivent  également 
signifier  «  le  devoir  ou  l'exécution  de  la  loi.  >>  Ce  mot  est  le  sujet  du  verbe  annvidhiyatâm, 
«  qu'elle  soit  observée  comme  une  loi  ;  »  c'est  la  troisième  personne  singulière  de  l'impé- 
ratif passif  d'un  verbe  nominal  tiré  de  vidhi ,  «loi.  » 

Le  mot  êtaJtâya,  d'après  Westergaard,  et  étakâyê  à  Kapur-di-giri ,  commence  une 
phrase  nouvelle  qui  se  rattache  à  ce  que  nous  venons  d'expliquer  par  ce  mot  même, 
M.  Wilson  le  divise  à  tort  en  deux  mots,  êta  kâya;  il  répond  au  pâli  éltakâya,  datif  de 
êttaka,  «autant,  tout  autant,»  et  au  datif,  «pour  autant,  pour  cela  seulement.»  Ici, 

crit  qui  veut  que  la  formative  du  participe  adverbial  aurait  padjuhôtavyam,  de  hu,  «sacrifier,  »  forme  peu 

change  selon  la  présence  ou  l'absence  d'un  préfixe  régulière  sans  doute,  mais  après  tout  possible  dans 

destiné  à  modifier  la  racine.  Mais  si  l'on  admet  avec  un  dialecte  aussi  altéré,  et  l'on  traduirait:  «Ici  il 

Lassen  que  le  groupe  plâ  représente  dans  les  ins-  «ne  faut  pas  sacrifier  après  avoir  mis  à  mort  un  être 

criptioDS  de  Piyadasi  le  suffixe  sanscrit  ivâ,  on  lira  «vivant  quel  qu'il  soit;»  ce  qui  revient  à  dire,  «il 

ârabhitvd,  «ayant  mis  à  mort.»  Il  restera  encore  le  «ne  faut  pas  célébrer  le  sacrifice  en  mettant  à  mort 

verbe  padjuhitavyam  qui  est  certainement  difficile  ;  «  un  être  vivant  quel  qu'il  soit.  »  Du  reste,  quelle  que 

mais  si  au  lieu  de  ki  il  était  possible  de  lire  hô ,  on  soit  la  lecture,  le  sens  ne  peut  être  douteux. 
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comme  l'a  déjà  remarqué  M.  Wilson  sur  le  commencement  de  l'inscription,  le  graveur  n'a 
pas  soigneusement  distingué  les  cas,  car  il  faut  certainement  lire  kitim  (ou  mieux  kîtim) , 
«  la  renommée;  »  mais  on  sait  que  Yanasvâra  est  omis  à  tout  instant  dans  cette  inscription. 
Cette  omission  est  peut-être,  dans  certains  cas,  analogue  à  celle  qui  a  lieu  en  prâcrit.  Nous 
trouvons  immédiatement  un  exemple  de  cette  omission  dans  le  mot  kitchi,  qui  n'est  bien 
lu  kùhtchi  que  sur  une  des  deux  copies  du  texte  de  Girnar.  Mais  je  ne  voudrais  pas 
mettre  sur  le  compte  des  copistes  l'orthographe  des  pronoms  ya  et  ta  pour  yam  et  tam.  en 
pâli;  cette  suppression  de  la  nasale  revient  si  souvent  ici,  qu'elle  parait  tenir  au  dialecte. 
Quoi  qu'il  en  puisse  être  de  cette  conjecture,  l'expression  ya  ta  kimtchi  signiûe  littérale- 
ment, «  mais  tout  ce  quoi  que  ce  soit.  »  Il  n'y  a  pas  de  difficulté  sur  le  terme  parâkamatê ; 
seulement  deux  inscriptions  lisent  parâkamati ,  à  l'actif.  Prinsep  et  Wilson  ont  bien  en- 
tendu ce  mot;  et  je  remarque  en  passant  que,  quoique  populaire  quant  à  la  forme,  l'ex- 
pression dont  il  constitue  le  fond  ne  manque  pas  d'une  certaine  fermeté  classique.  Je  ne 
vois  pas  dans  l'analyse  de  M.  Wilson  les  raisons  du  sens  qu'il  adopte  pour  les  mots  sui- 
vants ,  ta  savafh  pâratikâya ,  «il  regarde  une  telle  réputation!»  J.  Prinsep  traduisait 
plus  exactement:  «cela  est  en  entier  destiné  à  l'autre  monde.»  En  effet,  ta  pour  taffi 
(sanscrit  tat]  est  le  pronom  indicatif  en  rapport  avec  le  relatif  ja  pour  jam  (sanscrit  jaf) , 
et  les  deux  propositions  se  lient  ainsi  :  «tous  les  actes  d'héroïsme  qu'il  accomplit,  tout 
«cela  est,»  pâratikâya,  «pour  l'autre  monde ,  »  comme  le  dit  justement  Prinsep;  car 
pâratikâya  est  le  datif  d'un  adjectif  pris  substantivement,  pdratika,  adjectif  qui  dérive  de 
pârata,  et  sur  la  colonne  de  Delhi,  pâlata,  «  l'autre  monde,  »  au  moyen  du  suffixe  ika;  c'est 
d'ailleurs  un  mot  dont  Lassen  a  déjà  exactement  déterminé  le  sens  pour  une  autre  partie 
de  ces  inscriptions  '. 

A  partir  de  ce  terme  je  m'éloigne  sensiblement  de  mes  devanciers.  Le  premier  mot 
kiihti  annonce  une  proposition  adversative ,  «  mais  quoi ,  il  y  a  plus.  »  Toutes  les  copies 
sont  ici  unanimes;  si  cependant  on  pouvait  lire  kîti  comme  plus  haut,  «  la  gloire,  »  le 
passage  y  gagnerait  considérablement  en  clarté.  Le  mot  sakalé  est  le  sanscrit  sakalah  (au 
nomin.  sing.  masc);  il  signifie  «tout,  total.»  Mais  le  terme  vraiment  difficile  ici  est 
apaparisavé ,  que  trois  copies  lisent  de  cette  manière,  tandis  qu'à  Kapur-di-giri  on  trouve 
aparisavé;  cette  dernière  leçon  est,  si  je  ne  me  trompe,  une  faute  assez  grave,  quoiqu'elle 
se  prête  à  un  sens  qui  ne  contredit  pas  la  pensée  générale  du  texte,  telle  que  je  crois 
pouvoir  l'entendre.  M.  Wilson  a  justement  contesté  le  sens  d'immortalité  que  Prinsep 
donnait  à  ce  mot,  et  il  l'a  ingénieusement  dérivé  du  sanscrit  pariçrava,  qu'il  propose  de 
rendre  par  «  réputation.  »  Quant  aux  deux  premières  syllabes  apa,  il  paraît  qu'il  en  fait 
la  préposition  sanscrite  apa,  laquelle  donne  un  sens  de  détérioration  au  mot  qu'elle  mo- 
difie. J'hésite  d'autant  moins  à  croire  que  parisavé  doit  répondre  à  un  mot  sanscrit 
comme  pariçravah ,  que  sur  le  rocher  même  de  Kapur-di-giri  nous  trouvons  parisravé 
dans  la  phrase  qui  va  suivre;  l'emploi  de  la  sifflante  f  ou  5  est  ici  assez  indifférent, 
puisqu'en  sanscrit  même  le  radical  çra ,  pris  dans  le  sens  de  «  s'écouler,  »  s'écrit  sou- 
vent sra.  Je  diffère  cependant  de  M.  Wilson  en  un  point  capital  ;  ne  pouvant  rien  faire 

'  Indische  Alterthuinsh.  t.  II,  p.  268,  note  1. 
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du  sens  de  réputation,  je  rends  parisavê  par  «  résultat,  effet,  »  littéralement,  ce  qui  découle 
d'une  chose,  ou  si  l'on  veut,  «  profit.  »  Puis,  tout  en  reconnaissant  que  le  dissyllabe  apa 
peut  bien  n'être  que  la  préposition  sanscrite  apa,  je  préfère  y  voir  le  prâcritisme  de  l'ad- 
jectif a/pa,  «petit,  peu;  »  c'est  une  interprétation  qu'on  n'a  pas,  que  je  sache,  proposée 
jusqu'ici  pour  ce  terme,  et  dont  je  prouverai  cependant  l'exactitude  par  d'autres  passages 
de  nos  inscriptions.  Le  mot  entier  signifie  donc  «un  faible  profit,  peu  de  profit;  <>  et 
conséquemment  la  leçon  de  Rapur-di-giri,  aparisavé,  signifie  «  absence  de  profit.  » 

Reste  le  mot  asa,  où  je  ne  crois  pas  qu'il  soit  possible  de  voir  autre  chose  que  le  pàli 
assa  avec  le  sens  d'un  subjonctif;  de  façon  que  la  proposition  complète,  kimti  sakalé 
apaparisavé  asa,  signifie  selon  moi,  littéralement,  «  bien  plus,  ce  serait  en  entier  un  faible 
«  profit,  »  traduction  où  par  le  mot  ce  il  faut  certainement  entendre  la  gloire  et  la  renom- 
mée dont  parle  le  roi  au  commencement  du  paragraphe;  c'est  une  ellipse  très-acceptable 
pour  un  style  en  général  aussi  concis,  et  M.  \'Vilson  y  a  eu  déjà  recours  pour  son  inter- 
prétation. Remarquons  encore  la  variante  que  le  texte  de  Kapur  cli-giri  donne  ici  à  la  place 
du  verbe  asa;  c'est  suyali ,  où  je  reconnais  la  forme  prâcrite  du  sanscrit  çrûyaté,  «  il  est 
«  entendu.  »  Ce  verbe  est  ici  employé  comme  le  latin  audit,  dans  le  sens  d'une  maxime , 
d'un  fait  qu'on  connaît  par  le  bruit  public  ;  il  donne  à  la  proposition  un  caractère  de  gé- 
néralité et  presque  de  solennité  qui  ne  serait  exprimé  encore  qu'imparfaitement  ainsi  : 
«  bien  plus ,  toute  gloire ,  on  le  sait ,  est  de  peu  de  profit.  »  Si  maintenant  je  n'adopte  pas 
la  leçon  de  Kapur-di-giri ,  aparisavé,  qui  donnerait  le  sens  suivant,  également  philoso- 
phique, «  bien  plus,  toute  gloire  est  sans  profit,  »  c'est  que  cette  version  est  un  peu  con- 
tradictoire à  la  suite  du  discours  où  nous  allons  voir  que  la  gloii'e  et  la  renommée  pro- 
duisent cependant  un  résultat. 

Ce  résultat,  je  le  trouve  indiqué  dans  la  courte  proposition  qui  suit  :  ésa  tu  parisavê ya 
apumnaiu,  littéralement,  «mais  cela  [est]  le  résultat  qui  [est]  l'absence  de  vertu,  »  c'est- 
à-dire  ,  "  ce  qui  en  résulte  au  contraire ,  c'est  l'absence  de  vertu  ;  «  quoique  «  l'absence  de 
«  vertu  »  ne  soit  qu'une  traduction  impai'faite  du  mot  apuninaih ,  mot  dont  l'acception  est 
très-étendue,  et  qui  embrasse  depuis  le  sens  d'impureté  jusqu'à  celui  de  vice  et  de  mal 
moral.  Comme  je  l'ai  dit  tout  à  l'heure,  la  copie  de  Kapur-di-giri  porte  parasravê,  ce  qui 
nous  donne  toute  assurance  sur  le  point  étymologique.  Quant  à  celui  de  l'interprétation , 
la  vraisemblance  du  sens  que  je  propose  me  paraît  un  argument  décisif  en  sa  faveur. 

Ce  qui  suit,  dakaram  ta  khô,  où  je  remplace  ta  par  le  ta  de  la  version  de  Kapur-di-giri, 
commence  une  proposition  nouvelle  dont  le  sujet  est  étam,  «  difficile  autem  certe  istud.  » 
M.  Wilson  voyant  ici,  comme  il  fait  ailleurs,  dans  tukho,  le  prâcritisme  du  sanscrit 
tacha,  traduit  cette  courte  proposition  par  «  peine  et  paille,  »  ce  dont  il  fait  un  attribut  à 
«  la  réputation  qui  est  celle  de  l'injustice.  «  Je  m'expliquerai  bientôt  sur  cette  hypothèse , 
qui  me  paraît  inadmissible;  quant  à  présent,  je  trouve  dans  tukhà  la  conjonction  ta, 
«  mais,  )i  et  le  mot  khô,  «  certes,  en  effet,  »  ainsi  que  je  viens  de  le  dire  tout  à  l'heure. 

Prinsep  et  Wilson  ont  hésité  sur  la  lecture  du  mot  suivant,  qui  par  sa  forme  d'adjectif 
en  ka,  et  par  le  rapport  qu'il  offre  avec  djanêna,  «par  l'homme,  par  la  gent,  »  indique 
sans  aucun  doute  la  personne  à  laquelle  il  est  difficile  de  faire  ce  dont  il  est  parlé.  La 
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copie  de  Westergaard ,  qui  a  jeté  beaucoup  de  lumière  sur  plusieurs  points  de  ces  mo- 
numents obscurs,  nous  donne  ici,  si  je  ne  me  trompe,  une  leçon  excellente.  Je  remarque 
en  effet,  sous  le  <Jj  tcha  du  mot  que  les  diverses  copies  lisent  tchhadakêna  ou  vadakéna, 
un  prolongement  de  la  ligne  traversant  le  corps  de  la  lettre,  de  cette  manière  ce 
qui  forme  la  syllabe  tchhu  et  donne  le  mot  tchhudakéna,  véritable  prâcritisme  du  sanscrit 
kchudrakéna^.  En  réunissant  ce  terme  à  celui  qui  suit,  on  aura  ichhudakênava  djanêna, 
«  même  par  un  homme  de  peu.  »  Ce  qui  donne  à  cette  explication  toute  la  certitude 
désirable,  c'est  que  la  version  de  Dhauli,  une  ligne  plus  bas,  au  lieu  de  tchhudakéna, 
lit  khudakéna ,  ce  qui  est  exactement  la  forme  pâlie  khuddakéna  du  sanscrit  kchudrakêna 
supposé  tout  à  l'heure.  Cette  explication  décide  de  la  signification  du  terme  difficile 
usaléna  qui  suit  djanêna.  Ce  mot  doit  être  un  adjectif  également  en  rapport  ayec  djanéna; 
en  pâli  ce  devrait  être  ussata  ou  bien  ussita,  pour  le  sanscrit  utchtchhrïia ,  «élevé,  émi- 
«  nent,  »  juste  l'opposé  de  kchadraka,  «  petit,  bas.  »  La  version  de  Dhauli  vient  encore  ici 
à  notre  secours;  car  après  khudakéna  elle  ajoute  pasaténava  usaténatcha,  que  l'on  peut 
corriger  ainsi,  pasaiêna  usaténavâ,  «  soit  par  un  homme  illustre,  élevé.  »  En  effet  pasaténa, 
qui  ne  peut  être  autre  chose  que  le  sanscrit  praçasténa,  se  rapporte  mieux  à  usatêna  qu'à 
khudakéna,  auquel  il  ne  serait  possible  de  le  rattacher  qu'en  lisant  apasaiéna,  «  non 
«  illustre.  »  Quant  au  monosyllabe  va,  qui  dans  nos  inscriptions  comme  en  pâli  est  ordi- 
nairement le  reste  de  êva  devenu  enclitique,  j'aimerais  à  le  lire  va,  et  alors  je  traduirais  : 
«mais  certes  cela  est  difficile  à  exécuter,  soit  par  l'homme  humble,  soit  par  l'homme 
«  élevé,  —  autrement  que  par  un  héroïsme  suprême,  après  avoir  tout  abandonné.  »  Telle 
est,  en  effet,  la  version  littérale  de  la  phrase  qui  suit,  où  anata  est  pour  anyalra,  «sauf, 
«excepté,»  agéna  pour  agréna,  «suprême,  éminent,  »  paritchadjitpâ  pour  paritjadjitvâ , 
«  ayant  abandonné  complètement,  »  le  groupe  Q  ptâ  devant  se  lire  tpâ  pour  tvâ,  selon 
la  remarque  judicieuse  de  Lassen ,  déjà  indiquée  plus  haut  ^. 

Après  ce  verbe,  la  formule  éta  ta  khô  recommence  une  nouvelle  et  dernière  proposition 
où  je  lis  tu  au  lieu  de  ta,  «mais  cela  certainement,»  usatêna  dukaram,  «est  difficile  à 
«  exécuter  par  un  homme  en  dignité ,  »  de  sorte  que  l'enchaînement  des  idées  procède 
ainsi  :  le  roi  ne  désire  de  gloire  que  pour  l'autre  monde,  ses  efforts  n'ont  pas  d'autre  but; 
mais  c'est  là  une  œuvre  difficile  pour  l'homme,  qu'il  soit  humble  ou  élevé,  à  moins  que 
par  un  héroïsme  suprême  il  n'abandonne  tout,  c'est-à-dire,  selon  toute  apparence,  qu'il  ne 
renonce  au  monde  et  se  fasse  Religieux  ;  mais  cela  même  n'est  pas  facile  pour  un  homme 
d'une  position  élevée.  C'est  là ,  comme  on  voit ,  une  série  d'idées  parfaitement  buddhiques 
et  tout  à  fait  d'accord  avec  les  expressions  d'une  légende  que  j'ai  eu  occasion  de  citer 
ailleurs ,  sur  les  difficultés  que  rencontre  un  homme  éminent ,  s'il  veut  renoncer  au  monde 
et  se  faire  Religieux  ^. 

Parmi  les  points  divers  que  j'ai  essayé  d'établir  dans  le  cours  de  cette  discussion ,  il  en 
est  un  sur  lequel  je  crois  nécessaire  d'insister,  parce  qu'il  embrasse  à  la  fois  et  une  valeur 
graphique  nouvelle ,  et  une  traduction  qui  ne  l'est  pas  moins.  Je  veux  parler  du  mot 

'  Lassen ,  Inst.  ling.  pracrit.  p.  2  63.  —  ^  Indische  Alterthumsk.  t.  II,  p.  227,  note  li.  —  '  Inlrod.  à  l'hist.  du 
Buddh.  indien,  t.  I,  p.  197. 
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tchhudakéna,  dont  le  neuvième  édit  de  Girnâr  me  fournit  le  simple  tchhuda.  Voici  le  pas- 
sage même  où  ce  mot  se  présente,  1.  3  de  la  copie  de  Westergaard  :  Eta  tu  mahidâyô 
hahnkanitcha  hahavidhaihtcha  tchhadaihtcha  nirathaintcha  maingalaih  karôtê.  «  Or  dans  ce 
«  cas ,  l'homme  d'une  grande  fortune  célèbre  des  fêtes ,  et  de  nombreuses  et  de  variées ,  et 
«  de  pauvres  et  d'inutiles  ^.  »  Il  n'y  a  qu'un  mot  dans  ce  passage  qui  me  paraisse  faire 
encore  difficulté,  c'est  mahidâyô,  qui  est  très-distinctement  écrit  de  cette  manière  sur  la 
copie  de  Westergaard,  tandis  que  Prinsep  le  lit  mahâdâyô,  ce  que  Wilson  traduit  par 
«  une  personne  d'une  grande  bienveillance.  »  Pour  que  cette  version  pût  être  admise,  il 
faudrait  que  mahâdâyô  fût  en  effet  la  lecture  exacte;  mais  la  copie  de  Westergaard  ne 
permet  pas  de  le  croire,  et  M.  Norris  lit  à  Kapur-di-giri,  striyaka  ou  plutôt  sriyaka.  J'avoue 
que  j'aimerais  à  voir  cette  dernière  lecture  confirmée  par  un  nouvel  examen  du  monu- 
ment; elle  nous  donnerait  le  sens  de  «l'homme  d'une  grande  prospérité,  »  sens  que  j'ai 
toujours  admis  en  attendant,  comme  cadrant  mieux  avec  cette  idée  de  fêtes  variées  et  nom- 
breuses, qu'un  homme  riche  peut  seul  célébrer.  La  leçon  de  Prinsep,  mahâdâyô,  nous 
fournirait  aussi  ce  sens,  si  l'on  pouvait  la  corriger  en  mahôdayô,  «l'homme  doué  d'une 
«  grande  prospérité.  »  Celle  de  Westergaard  paraît  cependant  nous  conduire  plus  directe- 
ment au  but;  car  en  lisant  mahidiyô,  au  lieu  de  mahidâyô,  on  y  trouverait  peut-être  un 
synonyme  de  mahiddhikô ,  mot  bien  connu  en  pâli  pour  signifier  «  celui  qui  est  doué  d'une 
«  grande  puissance.  » 

Les  mots  suivants  sont  tous  intelligibles ,  pourvu  toutefois  qu'on  admette  la  lecture  que 
je  propose  pour  tchhudamtcha.  La  manière  dont  M.  Wilson  traduit  ?uVai/iam,  pour  nirarlham, 
où  il  voit  le  sens  de  «  sans  but  » ,  c'est-à-dire  «  désintéressé ,  »  dépend  uniquement  de  la  signi- 
fication qu'il  attribue  au  sujet  mahidâyô.  A  mes  yeux,  le  sens  est  celui-ci  :  le  roi  fait  re- 
marquer que  l'homme,  dans  les  circonstances  solennelles  de  la  vie,  célèbre  des  fêtes  reli- 
gieuses plus  ou  moins  brillantes,  par  lesquelles  il  veut  exprimer  sa  joie  pour  le  passé  et 
se  rendre  les  dieux  favorables  pour  l'avenir;  que  l'homme  fortuné  en  célèbre  de  nom- 
breuses et  de  diverses  espèces,  parmi  lesquelles  il  en  est  de  peu  de  valeur  et  de  tout  à  fait 
inutiles  ;  qu'on  peut  cependant  se  livrer  à  de  telles  solennités ,  mais  c{ue  de  pareilles  fêtes 
produisent  bien  peu  de  fruit ,  auprès  de  la  fête  de  la  loi  qui  seule  en  rapporte  de  grands. 
Selon  cette  interprétation ,  niratham  garde  exactement  son  sens  ordinaire ,  et  ce  sens  sert 
à  confirmer  celui  que  j'assigne  à  tchhudamtcha,  pour  le  sanscrit  kchudrarhtcha. 

§  2.    SUR  LE  MOT  ÂSINAVA  DES  EDITS  DE  PIYADASI. 

J'ai  eu  plus  d'une  occasion  de  signaler  le  mot  sanscrit  âçrava,  en  pâli  âsava,  qui,  clans 
les  textes  du  Nord  comme  dans  ceux  de  Ceylan ,  désigne  le  mal  moral  et  les  vices  d'une 
manière  collective;  et  j'ai  promis  d'examiner,  dans  ï Appendice,  n°  XIV,  de  quelle  ma- 
nière des  Buddhistes  étrangers  à  l'Inde ,  comme  les  Chinois ,  entendent  ce  terme  impor- 

'  Westergaard  et  Jacob,  dans  Journ.  of  tke  Bombaj  gai,  t.  VII,  i'"  partie,  p.  aSg  et  287;  Wilson,  On 
roj.  a.iiat.  Soc.  n°  V,  avril  i8/i3;  Prinsep,  On  the  theRockinscript.  etc.  ànnsJourn.roj.  as.Soc.ofGreat- 
Edicts  of  Piyadasi,  etc.  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Ben-       Britain,t.  XII, p.  2o3  et  206,  et  p.  5i  du  tirage  ;'i  part. 
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tant^.  Je  crois  avoir  trouvé  dans  un  des  édits  de  Piyadasi  un  mot  correspondant  à  ce 
terme  qui  veut  dire  certainement  «vice,  imperfection  morale,»  quoique,  si  je  ne  me 
trompe,  la  signification  de  ce  mot  paraisse,  en  un  endroit  au  moins,  un  peu  plus  res- 
treinte que  celle  du  sanscrit  âçrava.  Ce  qui  m'engage  à  en  entretenir  le  lecteur,  c'est 
d'une  part,  que  les  Pandits  de  Calcutta  n'en  ont  pas  saisi  le  vrai  sens,  et,  d'autre  part, 
qu'il  rappelle  singulièrement  l'explication  que  les  Buddhistes  chinois  donnent  du  sanscrit 
âçrava.  C'est  de  plus  un  terme  qui,  pour  appartenir  primitivement  à  la  langue  brâhma- 
nique,  est  devenu  presque  propre  aux  Buddhistes  par  l'usage  spécial  qu'ils  en  ont  fait. 
Si  donc  je  le  retrouve  dans  les  inscriptions  de  Piyadasi,  ce  sera  un  trait  de  plus  par  le- 
quel ces  inscriptions  se  rattacheront  à  la  langue  et  aux  doctrines  des  Buddhistes  de  toutes 
les  écoles. 

Le  mot  dont  je  veux  parler  est  âsinavê  (au  nominatif  sing.  masc),  qui  paraît  dans 
celui  des  édits  du  pilier  de  Firouz  qui  regarde  le  nord  ;  il  s'y  lit  trois  fois ,  une  première 
fois  en  composition  à  la  ligne  1 1 ,  puis  une  seconde  et  une  troisième  fois  à  la  ligne  1 8  et 
20,  et  alors  sous  sa  véritable  forme.  Comme  le  sens  de  ce  terme  dépend  de  ceux  qui  l'en- 
tourent, je  citerai  intégralement  le  passage  où  il  paraît;  et  comme  ce  passage  occupe  la 
fin  de  l'édit  de  Piyadasi  dont  j'ai  expliqué  les  dix  premières  lignes  au  commencement  du 
paragraphe  i*'  à  l'occasion  du  mot  anyatra,  le  lecteur  qui  réunira  le  présent  paragraphe  2 
à  celui  qui  le  précède  immédiatement ,  aura  l'explication  complète  de  l'édit  entier  qui  re- 
garde le  nord  sur  la  colonne  de  Delhi  et  sur  les  autres  colonnes ,  comme  celles  de  Mathia , 
Radhia  et  AUahabad,  qui  le  reproduisent  exactement ,  sauf  quelques  lacunes,  et  quelque- 
fois avec  de  meilleures  leçons.  La  lecture  de  Prinsep  n'étant  pas  contestable,  je  me  crois 
dispensé  d'employer  ici  le  caractère  même  des  inscriptions.  J'ai  seulement  fait  usage ,  en 
transcrivant  le  texte,  de  quelques  bonnes  leçons  que  fournit  la  copie  du  major  Pew^  et  le 
fac-similé  du  capitaine  Smith ^. 

Après  les  mots  terminant  le  premier  paragraphe  de  l'édit  dont  je  parle ,  dhammêna  gô- 
tiii,  «  et  la  protection  par  la  loi,  »  le  roi  annonce  qu'il  va  promulguer  un  nouvel  acte  de 
sa  volonté  par  la  formule  ordinaire,  «  Piyadasi  a  dit,  »  formule  que  suit  le  texte  qu'il  faut 
examiner. 

lo  Dévânain  piyê  Piyadasi  lâdjâ  |  ii  hêvam  ahâ  dhammê  sâdha  kiyafhtcha  dharhmêti 
apâsinavê  bahukayânê  |  1 2  dayâ  dâné  satchê  sôtchayé  [iti]  tchakhu  dânêpi  mé  bahuvidhé  difhné 
dupada  |  i3  tchatapadésu  pakhivâlitchalésu  vividhê  mê  anugahé  katê  apâna  |  i4.  dakhinâyê 
amnânipitcha  mê  bahûni  kayânâni  katâni  êtâyê  mê  \  i5  athâyê  iyam  dhammalipi  likhâpitâ  hê- 
vam anupatipadjarîita  tchiram  |  i6  ihitikâtcha  hôtûti yêtcha  hêvam  saihpalipadjisati  sê  sukatam 
katchhalili.  j  17  Dêvânam  piyê  Piyadasi  hêvam  âhâ  kayânammêva  dêkhali  iyam  mê  \  18  ka- 
yânê  kalêti  nômina  pâpam  dêkhaii  iyam  mé  pâpê  katêti  iyarhvâ  âsinavê  |  19  nâmâti  dupa- 
tivêkhê  tchukhô  êsê  hêvam  tchakhô  êsa  dêkhiyê  imâni  j  20  âsinavâ  gâmini  nâma  atha  tcham- 

^  Ci-dessus,  ch.  i,  f.  1,  p.  288,  et  ch.  v,  f.  76  a,  Joarn.  asiat.  Soc.  oj  Bengal,  t.  VI,  2°  part.  p.  796, 
p.  379.  et  pl.  XLII. 

^  Prinsep,  Further  Elucidation  of  the  Lât,  dans  '  Id.  ifcirf.  t.  VI,  2' part.  p.  gOS  et  pi.  LVI. 
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diyê  nifhaliyê  kôdhê  mânê  isyâ  |  21  kâlananavahakani  mâ  palibhasayisamti  êsa  bâdha  dêkhiyê 
iyafh.  mê  |  2  2  hidaiikâyê  iyafh  manamê  pâlaiikâyê^. 

Supprimons,  pour  épargner  l'espace,  la  version  de  J.  Prinsep,  qu'on  ti-ouvera  dans  le 
journal  auquel  je  viens  de  renvoyer,  et  passons  à  celle  que  je  propose  :  «  Piyadasi,  le  roi 
chéri  des  Dévas,  a  parlé  ainsi.  La  loi  est  une  bonne  chose;  mais  quelle  est  l'étendue  de 
la  loi?  La  loi  est  exempte  de  la  corruption  du  mal;  elle  est  pleine  de  vertus;  c'est  la 
compassion,  l'aumône,  la  vérité,  la  pureté.  Des  dons  aussi  de  diverses  espèces  ont  été 
distribués  par  moi  aux  bipèdes ,  aux  quadrupèdes ,  aux  volatiles ,  aux  animaux  qui  se 
meuvent  dans  les  eaux;  des  faveurs  diverses  [leur]  ont  été  accordées  par  moi,  jusqu'au 
présent  de  l'existence  (  ou  par  l'offrande  de  ce  qui  n'a  pas  eu  vie).  J'ai  également  accom- 
pli beaucoup  d'autres  actions  vertueuses,  et  c'est  pour  cette  raison  que  j'ai  fait  inscrire 
cet  édit  de  la  loi;  qu'on  l'exécute  ainsi,  et  puisse-t-il  subsister  longtemps?  Et  celui  qui 
le  respectera  ainsi,  celui-là  en  recueillera  le  mérite  d'une  bonne  action. 

«  Piyadasi ,  le  roi  chéri  des  Dêvas ,  a  parlé  ainsi.  On  regarde  uniquement  la  bonne  ac- 
tion et  l'on  dit  :  J'ai  fait  telle  bonne  action  ;  mais  l'on  ne  regarde  pas  le  péché ,  et  l'on  ne 
dit  pas;  J'ai  fait  tel  péché.  Et  c'est  là  ce  qu'on  appelle  la  corruption  du  mal,  et  ce  mal 
est  difficile  à  reconnaître.  Il  faut  cependant  savoir  le  regarder,  car  les  vices  qui  viennent 
du  mal,  comme  la  violence,  la  cruauté,  la  colère,  l'orgueil,  l'envie,  n'élèveront  pas  la 
voix  contre  l'accomplissement  de  leur  cause.  Il  faut  regarder  fermement  le  mal  [et  dire]  : 
Cela  me  sert  pour  ce  monde-ci,  [mais]  ne  me  sert  pas  pour  l'autre.  » 

Quelques  remarques  suffiront  pour  justifier  cette  interprétation,  sinon  absolument  et 
de  tout  point,  du  moins  dans  ses  traits  principaux  et  les  plus  importants.  Il  est  clair  que 
kiyafii  est  pour  le  sanscrit  kiyat,  et  ce  point  fixe  déjà  d'une  manière  précise  le  sens  des 
deux  premières  phrases.  Le  mot  suivant,  apâsinavê,  que  je  prends  pour  un  adjectif  pos- 
sessif en  rapport  avec  dhanimê ,  est  composé  soit  de  apa  préposition,  soit  de  apa  «  peu,  >■ 
ce  qui  est  moins  probable ,  et  de  âsinava,  thème  du  nominatif  asmai;e.  Ce  terme  serait  en 
sanscrit  âsnava ,  car  le  changement  de  sna  en  sina  est  tout  à  fait  dans  l'esprit  des  dialectes 
pràcrits  ^.  Littéralement ,  âsnava  devrait  signifier  «  l'action  de  tomber  goutte  à  goutte ,  de 
«  découler,  »  comme  snava  que  rapporte  Wilson ,  et  c'est  l'analogie  de  cette  dérivation  avec 
l'étymologie  que  donnent  les  Chinois  pour  àçrava,  «  ce  qui  dégoutte,  découle,  «  qui  m'en- 
gage à  chercher  dans  âsinava  le  sens  spécial  que  les  Buddhistes  attribuent  à  àçrava.  En 
effet,  àçrava,  outre  cette  valeur  d'extension,  peut  avoir  en  vertu  de  sa  racine  le  sens  phy- 
sique de  «  l'action  de  tomber  goutte  à  goutte,  de  découler,  »  sens  qu'a  certainement  âsnava. 
On  n'abuse  donc  pas  de  l'analogie  quand  on  suppose  quâsinava,  à  son  tour,  a  été  pris 
dans  l'acception  morale  cVâçrava ,  et  l'on  ne  fait  pas  un  cercle  vicieux  en  corroborant  cette 
hypothèse  par  le  témoignage  de  l'édit  que  je  viens  de  traduire. 

Il  n'y  a  pas  de  doute  possible  sur  le  mot  suivant,  bahukayânê ;  les  Pandits  de  Calcutta, 
ainsi  que  Lassen,  y  reconnaissent  avec  raison  kalyâna.  Je  remarquerai  sur  sôtchayê,  que 

'  Prinsep,  Interpret.  of  the  mosl  ancient  oj the  Ins-  '  Lassen,  Instit.  Ung.  pracrii.p.  182.  Je  crois  qu'on 

cript.  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Benyal,  t.  VI,  p.  577.  peutexpiiquerainsi  le  pâli  twina  parie  sanscr.tifec/ina. 
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ce  terme,  précédé  de  satché  pour  satyam,  se  retrouve  à  la  ligne  7  de  l'inscription  qui 
tourne  autour  du  pilier  de  Firouz  et  qu'il  y  est  écrit  sôtchavé,  ce  qui  est  probablement  le 
même  mot,  mais  avec  un  autre  suffixe  ^  Ainsi  que  kayâné,  je  prends  tous  ces  mots  pour 
des  nominatifs  neutres.  Après  le  mot  sôtchayê  viennent  les  deux  monosyllabes  tchakhu, 
"  et  certainement,  et  ainsi.  »  Prinsep  nous  apprend  qu'à  Mathia  et  à  Radhia,  ces  deux 
mots  sont  précédés  d'iti,  qui  a  pour  destination  bien  connue  de  terminer  une  énumération. 
A  moins  que  tchakhu  ne  puisse  remplir  le  même  office,  j'aimerais  à  croire  que  le  mot  iti 
est  ici  nécessaire,  tant  pour  clore  l'énumération ,  que  pour  la  conjonction  tchakhu  elle- 
même,  car  je  ne  la  vois  jamais  commencer  une  phrase. 

Je  n'insiste  pas  sur  le  plus  grand  nombre  des  termes  dont  se  compose  ce  passage;  ils 
ont  été  reconnus  presque  tous  individuellement  par  Prinsep  et  par  ses  Pandits;  ils  le 
seront  également  et  sans  peine  par  un  lecteur  exercé.  Dans  le  fait,  ma  traduction  ne  dif- 
fère de  celle  de  Prinsep  que  par  la  disposition  des  propositions  composant  l'ensemble  du 
texte.  Je  suis  moins  certain  du  sens  que  je  donne  au  composé  apânadakhinâyé  :  je  le 
regarde  comme  l'ablatif  d'un  féminin  composé  de  dakhinâ,  «  le  présent,  »  pâna,  «  la  vie,  « 
et  du  préfixe  a  pour  â,  «jusque,  "  pour  dire  «jusque  et  y  compris  le  don  de  la  vie,  » 
J'avoue  ne  pouvoir  tirer  qu'un  sens  de  cette  hypothèse  qu  apâna  signifierait  «  ce  qui  est 
«  privé  de  vie;  »  ce  sens  serait  «  par  l'offrande  de  ce  qui  n'a  pas  eu  vie.  »  Les  Pandits  de 
Calcutta  retrouvent  dans  katchhati  le  sanscrit  gaichtchhati ,  «il  va;  »  mais  je  répugnerais 
à  croire  qu'un  dialecte  dont  l'esprit  bien  connu  est  d'adoucir  les  mots  et  les  formes  in- 
diennes qu'il  tire  du  sanscrit,  ait,  dans  un  terme  aussi  vulgaire  que  gatchtchhati,  substitué 
la  dure  ka  à  la  douce  ga  qui  est  étymologique.  D'autres  passages  des  édits  de  Piyadasi 
nous  fournissent,  si  je  ne  me  trompe,  une  explication  beaucoup  plus  satisfaisante.  A 
Dhauli,  dans  le  cinquième  édit  de  Girnar,  on  lit  katchhati,  là  où  Girnar  et  Kapur-di- 
giri  ont  kâsati  et  kusati'^,  et  cela  dans  une  phrase  exactement  semblable  à  celle  qui  nous 
occupe,  sô  sukaiafh  kâsati  ou  katchhati.  De  plus,  M.  Wilson,  dans  ses  observations  sur  le 
déchiffi-ement  de  M.  Norris  et  sur  le  septième  édit  de  Girnar,  a  supposé  que  le  verbe 
écrit  kâsamti  et  à  Kapur-di-giri  kachanti,  devait  répondre  au  sanscrit  karchanti,  «  ils  tirent 
«  à  eux,  ils  attirent  ^.  »  Peut-être  n'a-t-il  pas  fait  de  cette  supposition  tout  l'usage  nécessaire 
pour  l'interprétation  de  l'inscription  dans  son  ensemble;  le  rapprochement  n'en  est  pas 
moins  précieux.  Pour  moi ,  quoique  je  n'aie  pas  sous  la  main  de  preuve  directe  que  le 
groupe  sanscrit  rcha  devienne  tchha  dans  le  dialecte  de  nos  inscriptions,  voici  comment 
je  me  figure  qu'on  a  pu  passer  de  karchati  à  katchhati.  Si  l'on  se  rappelle,  en  effet,  que 
le  ch  sanscrit  devient  quelquefois  en  pâli  ichh,  par  exemple  dans  tchha,  »  six,  »  pour  le 
sanscrit  chat,  qu'une  transformation  pareille  a  lieu,  quoique  plus  rarement  en  prâcrit 
on  se  représentera  ainsi  le  passage  de  karchati  à  katchhati  :  la  forme  sanscrite  régulière 
sera  devenue  kâsati  ou  kachati,  et  aussi  kâsati,  avec  allongement  de  la  voyelle  pour  com- 

'  Prinsep,  Interpret.  of  the  most  ancient  of  the  Ins-  Jonrii.  roj.  as.  Soc.  of  Great-Brilaiii,  t.  XII,  p.  182. 
criptions,  dans  Jourii.  asiat.  Soc.  of  Benijal^  t.  VI,  ^  Ibid.  t.  VIII,  p.  3i2  et  t.  XII,  p.  186,  et  du  ti- 

2'  part.  p.  601.  rage  à  part,  p.  20  et  46. 

^  Wilson,  On   the  Rock  inscriptions,  etc.  dans  *  Lassen, //wfit.  /mj.  joracnf.  p.  ig/t  et  199. 
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penser  la  suppression  du  r;  et  enfin  de  kachati,  on  aura  fait  katchhati,  par  une  dégra- 
dation encore  plus  avancée.  Si  cette  analyse  est  admise,  la  phrase  sé  sukaiam  katchhati 
signifiera  «  il  gagne  une  bonne  œuvre,  il  attire  à  soi  le  mérite  d'une  bonne  œuvre.  i>  Nous 
retrouverons  plus  bas,  au  paragraphe  5  de  cette  note,  le  même  mot  katchhati  avec  une 
variante  curieuse  empruntée  à  une  autre  partie  des  édits  qui  nous  occupent;  quant  à 
présent,  je  crois  pouvoir  m'en  tenir  à  l'interprétation  que  je  viens  de  proposer. 

Dans  le  second  paragraphe  de  cet  édit,  kajânamméva  est  pour  kayânam  êva;  c'est  par 
suite  d'une  habitude  orthographique  reconnue  dans  un  grand  nombre  de  dialectes  indiens , 
qu'on  ajoute  un  anusvâra  devant  une  nasale  labiale  d'ailleurs  étymologiquement  néces- 
saire. Je  suppose  que  dékhati  représente  la  forme  sanscrite  drïçyati,  si  elle  était  usitée ^ 
Ce  changement  du  reste  n'étonnera  pas  les  lecteurs  qui  se  sont  occupés  des  dialectes  hindis 
où  le  sanscrit  drïça  devient  dêkha^.  Je  crois  que  nômina  doit  être  le  pâli  nôminâ,  pour  nô 
iminâ,  «  non  par  celui-ci  ;  »  il  n'y  a  de  différence  que  l'abrègement  de  la  voyelle  finale , 
abrègement  qui  résulte  peut-être  de  la  faute  du  graveur.  Si  l'on  accorde  que  dêkhali  signiCe 
«  il  voit,  »  on  concédera  aussi  que  dêkhiyê  peut  bien  être  drîçya,  «  devant  être  vu.  »  Je  passe 
les  autres  mots  dont  le  plus  altéré  est  nithuliya,  où  les  Pandits  de  Prinsep  ont  bien  reconnu 
le  sanscrit  nâichihurya.  Ils  n'ont  pas  été  aussi  heureux,  je  crois,  pour  le  mot  suivant  :  kâla- 
nanavahakani,  qu'ils  traduisent  par  «  ces  neuf  fautes  de  diverses  espèces.  »  Ce  long  mot  est 
un  composé  de  kâlana,  sur  lequel  il  ne  peut  exister  aucune  hésitation,  car  c'est  le  sanscrit 
kârana,  «  cause,  »  puis  de  navahakam,  dont  je  ne  puis  faire  quelque  chose  qu'en  suppo- 
sant fomission  de  deux  voyelles  i  et  â,  de  cette  manière,  nivâhakam,  d'où  il  résulterait 
que  le  mâgadhî  nivâhaka  correspond  au  pâli  nibbâhaka  et  au  sanscrit  nirvâhaha.  On  peut  se 
rappeler  que  nous  avons  déjà  rencontré  un  dérivé  analogue  de  la  racine  vah,  dans  mahâ- 
thâvahâ.  Cette  analyse  donne  à  notre  composé  le  sens  de  «  f accomplissement  de  la  cause,  " 
ce  que  j'ai  conservé  dans  ma  traduction  pour  plus  de  littéralité,  et  ce  qui  se  comprend 
d'ailleurs  malgré  la  concision  des  termes.  Le  roi  Piyadasi,  dans  cette  curieuse  partie  de 
son  édit,  veut  prémunir  ses  sujets  contre  la  corruption  du  mal;  et  pour  cela  il  établit  que 
le  mal  est  difficile  à  reconnaître,  parce  que  les  hommes  qui  ont  toujours  les  yeux  ou- 
verts pour  voir  leurs  bonnes  actions,  les  ont  fermés  sur  les  mauvaises.  Eh  bien,  c'est  une 
raison  de  plus  pour  s'efforcer  de  voir  le  mal;  en  effet,  ce  ne  sont  pas  les  vices  qui  en  dé- 
coulent qui  nous  le  signaleront.  C'est  ce  qu'exprime  le  texte  d'une  manière  assez  pitto- 
resque, quand  il  dit  :  «  ils  n'élèveront  pas  la  voix  contre  l'accomplissement  de  leur  cause,  " 
c'est-à-dire  contre  l'action  de  leur  cause,  contre  ce  que  fait  leur  cause  c{ui  est  la  corrup- 
tion du  mal,  pour  arriver  à  son  effet  qui  est  la  production  des  vices  eux-mêmes.  Pour  tra- 
duire n  ils  élèveront  la  voix  contre,  «je  lis  palibhâsayisamti,  avec  un  â  long.  On  remarquera 
que  cette  pensée  morale  a  plus  d'une  fois  occupé  le  roi  Piyadasi,  car  c'est  dans  un  sens 
analogue  qu'il  faut  entendre  le  commencement  du  cinquième  édit  de  Dhauli  et  Girnar,  où 
on  lit  à  Dhauli ,  kayânê  dakalê,  «  le  bien  est  difficile  à  faire ,  »  et  plus  bas  :  sukaram  hi  pâ- 
pafh,  «le  péché  est  facile  à  commettre.^»  J'ajouterai  que  l'on  pourrait  encore  rattacher 

'  BoUensen,  FilTamôri)af(,  p.  427.  ^  Journ.of  the  roj.as.Soc.  of  Great-Br'ualn,t.Xll, 

^  Prem  sâgar,  p.  2  ,  4 ,  et  pass.  éd.  Eastwick.  p.  182. 


670 


APPENDICE.—  N°  X. 


le  verbe  palibhasayisafhti  au  sanscrit  hharts  qui  avec  la  préposition  pari  signifie  «  menacer, 
"  reprocher;  »  cette  explication  nouvelle  ne  changerait  d'ailleurs  rien  au  sens. 

C'est  par  conjecture  que  j'ai  réuni  la  dernière  proposition  iyam  me,  etc.  à  ce  qui  pré- 
cède; aussi  ai-je  placé  [et  dire]  entre  crochets,  parce  que  cette  addition  est  nécessaire  au 
sens.  Cette  version  serait  certaine  si  la  phrase  était  terminée  par  iti.  Il  faut  de  plus  supposer 
que  manamé  est  pour  namé;  le  copiste  qui  avait  déjà  écrit  iyarhmê  aura  recommencé  ainsi 
sans  achever  mê;  puis,  il  aura  répété  ce  pronom  après  le  na  qui  est  nécessaire  pour  l'op- 
position qu'on  veut  marquer  entre  ce  monde-ci  et  l'autre  monde. 

Il  faut  maintenant  résumer  en  quelques  mots  ce  qui  résulte  des  analyses  et  des  tra- 
ductions comprises  dans  ce  paragraphe.  Si  je  ne  m'abuse  pas  sur  la  valeur  du  mot 
âsinavê,  et  si  je  ne  me  suis  pas  trompé  sur  le  sens  de  tout  le  passage,  il  restera  établi 
qu'au  temps  du  roi  Piyadasi,  le  terme  d'âsinaca  exprimait  l'idée,  ou  plutôt  la  somme 
d'idées  qu'on  rendait  dans  la  langue  classique  par  âçrava,  et  que  le  pâli  régulier  a,  proba- 
blement plus  tard,  représentée  par  âsava.  L'importance  qu'a  certainement  clans  la  doc- 
trine morale  des  Buddhistes  le  mot  âçrava  donne  à  ce  résultat  une  certaine  valeur  :  c'est , 
comme  je  le  disais  en  commençant  cette  discussion,  un  des  liens  les  plus  solides  par  les- 
quels les  inscriptions  de  Piyadasi  puissent  se  rattacher  au  Buddhisme.  Le  Brahmanisme , 
en  effet,  n'a  rien  à  prétendre  ici  sur  la  valeur  et  l'emploi  spécial  de  ce  terme.  Ce  ne  sont 
pas  non  plus  des  idées  brahmaniques  que  celles  que  le  roi  Piyadasi  développe  avec  une 
sorte  de  complaisance.  Après  avoir  rappelé  en  détail  le  bien  qu'il  a  fait  aux  diverses 
espèces  de  créatures,  depuis  les  hommes  jusqu'aux  plus  humbles  animaux,  il  semble  se 
repentir  des  éloges  qu'il  vient  de  se  donner  à  lui-même,  et  il  expose  d'une  manière  à  la 
fois  nette  et  ferme  cette  vérité ,  que  l'homme  sait  bien  voir  ses  bonnes  actions ,  mais  qu'il 
n'a  pas  d'yeux  pour  ses  péchés.  Le  tour  de  ce  morceau  offre  un  caractère  buddhique  qui 
ne  peut  être  méconnu.  Ce  ne  sont  pas  là  de  ces  vérités  banales  sur  le  mérite  du  Dharma 
ou  du  devoir  accompli ,  et  sur  Y  A  hiihsâ  ou  la  bienveillance  pour  les  êtres ,  que  M.  Wilson 
a  signalées  pour  montrer  qu'elles  appartiennent  aussi  bien  au  Brahmanisme  qu'au  Bud- 
dhisme ^  Je  doute  qu'on  pût  trouver  dans  les  livres  moraux  de  la  littérature  classique  de 
l'Inde  un  développement  semblable  pour  la  forme  à  celui  qui  constitue  la  seconde  partie 
de  notre  texte.  Or  ici  c'est  la  question  de  forme  qui  l'emporte  sur  celle  du  fonds,  puisque 
la  morale  est  le  patrimoine  commun  des  Biâhmanes  et  des  Buddhistes.  Pour  moi,  je  ne 
puis  m'empêcher  de  croire  qu'en  faisant  écrire  ce  morceau ,  le  roi  Piyadasi  devait  avoir 
sous  les  yeux  ou  plutôt  dans  la  mémoire  cette  belle  maxime  de  Çâkyamuni  qui  répétait 
à  ses  Beligieux  :  Vivez  en  cachant  vos  bonnes  œuvres  et  en  montrant  vos  péchés^.  Ce  rap- 
prochement est,  si  je  ne  me  trompe,  un  argument  très-positif.  Nous  savons  avec  certi- 
tude que  cette  idée  est  buddhique  puisqu'elle  se  trouve  dans  des  Sûtras  où  ne  paraît 
aucune  trace  de  Brahmanisme;  et  il  est  très-probable,  pour  ne  pas  dire  à  peu  près  cer- 
tain, qu'elle  est  étrangère  aux  livres  des  Brahmanes,  car  on  ne  l'a  pas  encore  rencontrée 
à  ma  connaissance  dans  ces  livres,  que  l'on  connaît  cependant  mieux  que  les  textes  at- 
tribués à  la  prédication  de  Çâkya. 

'  Journ.  roj.  asiat.  Soc.  of  Great-Britain,  t.  XII,  p.  239.  —  -  Introd.  à  l'hist.  du  Baddk.  ind.  t.  I,  p.  170. 
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§  3.    SUR  LES  DEUX  EDITS  DETACHES  À  DHALLl. 
N°  1.  PREMIER  ÉDIT. 

Dans  le  cours  de  la  discussion  àlaquelle  vient  de  donner  lieu  la  seconde  partie  de  l'édit 
qui,  sur  le  pilier  de  Firouz,  regarde  le  nord,  j'ai  traduit  le  mot  dékhati  comme  s'il 
répondait  à  la  forme  hypothétique  drîçyati.  Je  me  trouve  confirmé  dans  cette  conjecture 
par  la  présence  de  la  première  personne  de  ce  même  verbe ,  sous  la  forme  de  dêkhâmi,  au 
commencement  du  premier  des  édits  séparés  de  Dhauli.  Comme  J.  Prinsep  ,  malgré  la 
rare  intelligence  dont  on  retrouve  à  chaque  instant  les  traces  dans  tout  ce  qu'il  a  essayé, 
n'a  pas,  selon  moi,  reproduit  le  sens  de  l'exorde  de  cet  édit,  faute  de  moyens  philolo 
giques  suffisants,  je  vais  l'examiner  de  nouveau  pour  établir  ce  qui  me  paraît  parfai- 
tement intelligible  et  indiquer  les  points  sur  lesquels  il  reste  encore  des  doutes.  Ici  la 
copie  qui  n'a  pas  encore  été  vérifiée  plusieurs  fois,  comme  l'a  été  l'édit  de  Girnar,  pré- 
sente d'évidentes  incorrections.  Je  me  servirai  donc  du  caractère  original  pour  qu'on 
voie  jusqu'où  s'étendent  les  conjectures  que  je  propose. 

ySï.  ÔJbd  idll  ITcl-J'Ji:  BG-B'A  lA-J<^C-^+  <!>A<^JL  Yi'-^i  l^l-B'U- 

l'A'  \'&^  -F^i-  >!•  U(!i>^a.L;-  &<fHj7.d  H-^^i;  >cid"B  -b"18:a  &<f-o 
d-t'-ïf-i^+w-îr-i^-FJL  J^ii^:      adcVi^?  *.-<eb'  &+fd  gi^ïo  u  (lo) 

(4)  n-Dl'^  Kj^^^U  L\^'Li  AA-C-A  H+ç^,  Tvl  n-\>LK  +  Hld  (2) 

ni^a  >i:L  ^tjlX  aa  \'Ué:L  L'\:,t-  ÏX8H'  Uot'a.B'X  :-"Bd-d 
èTvd-  IcCUl^X  :-cCjl  ïç-j'a.i  ^-oijl  HiiXx  H-^cdii 

■F^-8-01  ^  :-(ÊA<^a,  (3)nl^^<j,  88"X  >7.cl^d  cL^  g-J"  Hld^-îTI 

H^^Id  ï/^cf  >-f^^-llcCJC  ?  1  IKi  U-ÏUIL  i  d-AÔJL  >A'<5^JL  S 
"Iri-BA  JLt  +111  (!)A<^vL  Hl'l  V'Xk  "l-è-d  "Vè*  HA  [^/JLd 
Hi^cLO^  d  8C-.  .  .AcL  cCUCÎGMBV  H-cCO.  ?  UClGt^JC»'  lli-  >A- 

LOS  clAcl  H~vrC>£  -J"S^DËH-b-0[;-  :-cLl''Bè81'A81'  HX-DT-  cLUdUe-B' 

£d  >A  cLA*  H-'j"DJlcitf>(  hj:  huiïj:  >l-0  :-j:d  -^t  Unii 

cCA<^X  H'A8"cCd        (4)  icCnil-<£  >+IÔ  cCA^JC  Vi'd  -F^-A*  L'\n 

Dévânarh  piyasa  vatchanêna  tàsaliyam  mahâmâta  nagalavihâlaka  vataviya  amkitchhi  dékhâ- 
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mihaih  nam  tant  itchhâmi  kdlinain  énaih  paiivèdajéhani  duvâlatêtcha  âlahhéhaih  ésatcha  me 
môkhyamaté  duvâlé  ètasi  athasi  arh  taphê  anusathi  tiiphêhi  bahâsu  pâaasahasêsu  âyata  djana 
rué  gatcJihatcha  sumunisânain  savé  siimunisé  padja  niamd  atha  padjâyê  ilchhâmihakafh .  . 
savêna  liitasukhênam  hidaJohikapâlalôkikâya  yudjêvûti  hêmé  djanasa  supa?  itchhâmi  duka 

nôicha  pâhunitha  âva  ékapulisé  manâti  étam  sêpi  désamnô  sava  dêkhatihi  taphê  étamsi 

vihitâpi  niti  yafh  ékapulasê .  .  .  .hamdhananivâ  palikilêsaiavâ  pdpuninâti  tatahôta  akasmâ  téna 
barhdhanâtâ  ka  anétcha .  .  hahudjanô  dasiyê  dukhîyali  tata  itchhitaviyê  tuphêhi  nitimadjharJi 
paiipâdayémâti  imêhitcha  vagéhi  nô  sampalipadjati  isâya  âsalôpéna  nithuliyéna  tûlanâya  anâ- 
vâtiya  âlasiyéna  kâlammathêna  sê  itchhitaviyê  kiti  été  .  .  .  bahuvêvu  mamâti  êtêsutcha  savêsu 
mûlâ  anâsulàpê  atûlaiiâtcha  nititchham  ékilamté  siyâ  ?  té  agati  samtchalitavadhétava  hitapiya 
étamviya  vd  hêvamméva  êdam  taphâ  kaléna  vataviya  anamnadakhita  hêvaihtcha  hêvam  ata 
dêvânam  piyasa  anusathi  sê  mahâ.  .  .  tasa  sampalipâdayêmahé  âsâyê  asampaiipati?  patipâ- 
dayâmi  nêhi  êtafh  namthi  sagasa  âlddhi  nô  Iddjaladha  duâhalêhi  isanarïimévam  anamtamanam 
atilêkê  sapatipadjâmi  nôtcha  êta  sagam  âlâdhayisathîti  ayam  apananiyarii  êhatha  iyamtcha  lipi 
tisanakhaténa  sôtaviya  amiamâsitcha  tisê .  .  .  .  nasikhatérhsi  êkênâpi  sôtaviyâ  hévamtcha  kâ- 
larhtarh  taphê  safhghatha  sampalipddayitavê. 

Voici  maintenant  la  traduction  que  je  propose  de  ce  texte  encore  difficile;  les  chifTres 
entre  crochets  marquent  les  lacunes  que,  à  l'exemple  de  Prinsep,  j'ai  indiquées  dans  mon 
texte  qui  est  la  reproduction  du  sien;  j'en  avertis  le  lecteur  pour  qu'il  tienne  tel  compte 
que  de  droit  de  la  précision  apparente  de  quelques  parties  de  ma  version. 

«Au  nom  du  [roi]  chéri  des  Dêvas,  le  grand  ministre  de  Tôsalî,  gouverneur  de  la 
ville,  doit  s'entendre  dire  :  Quoi  que  ce  soit  que  je  décrète,  je  désire  qu'il  en  soit  l'exé- 
cuteur. Voilà  ce  que  je  lui  fais  connaître,  et  je  recommence  deux  fois,  parce  que  cette 
répétition  est  regardée  par  moi  comme  capitale.  C'est  dans  ce  dessein  que  ce  Tupha 
(Stupa)  a  été  dressé;  ce  Stupa  de  commandement  en  effet  a  été  destiné  aujourd'hui  à  de 
nombreux  milliers  d'êtres  vivants,  comme  un  présent  et  un  bouquet  de  fleurs  pour  les 
gens  de  bien.  Tout  homme  de  bien  est  pour  moi  un  fils.  Et  pour  mes  fils,  ce  que  je 
désire,  c'est  qu'ils  soient  en  possession  de  toute  espèce  d'avantages  et  de  plaisirs,  tant 
dans  ce  monde  que  dans  l'autre.  Ainsi  je  désire  le  bonheur  du  peuple,  et  puissiez-vous  ne 
pas  éprouver  de  malheur,  jusqu'à  [lacune  de  dix  lettres]  un  seul  homme  pense.  En  effet,  ce 
Siûpa  regarde  ce  pays  tout  entier  qui  nous  est  soumis;  sur  ce  Stûpa  a  été  promulguée  la 
règle  morale.  Que  si  un  homme  [quati^e  lettres]  est  soumis  soit  à  la  captivité,  soit  à  de 
mauvais  traitements,  à  partir  de  ce  moment  [il  sera  délivré]  à  l'instant  par  lui  de  cette 
captivité  et  des  autres  [deux  lettres].  Beaucoup  de  gens  du  pays  souffrent  dans  l'esclavage; 
c'est  pourquoi  ce  Stiipa  a  dû  être  désiré.  Puissions-nous,  me  suis-je  dit,  [leur]  faire  obte- 
nir la  liqueur  enivrante  de  la  morale  !  Mais  la  morale  n'eSt  pas  respectée  par  ces  espèces 
[de  vices]  :  l'envie,  la  destruction  de  la  vie,  les  injures,  la  violence,  l'absence  d'occu- 
pation, la  paresse,  la  fainéantise.  La  gloire  qui  doit  être  désirée,  est  que  ces  [trois 
lettres]  puissent  exister  pour  moi.  Or  elles  ont  toutes  pour  fondement  l'absence  de 
meurtre,  et  l'absence  de  violence.  Que  celui  qui  désirant  suivre  la  règle,  serait  dans  la 
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crainte,  softe  de  sa  profonde  détresse  et  prospère:  l'utile  et  l'agréable  sont  les  seules 
choses  qui  doivent  être  obtenues.  Aussi  est-ce  là  ce  qui  doit  être  proclamé  par  le  gar- 
dien du  Stûpa  qui  ne  regardera  rien  autre  chose,  (ou  bien,  aussi  cet  édit  a  dù  être  ex- 
primé au  moyen  du  Praknta  et  non  dans  un  autre  idiome).  Et  ainsi  le  veut  ici  le  com- 
mandement du  roi  chéri  des  Dêvas.  J'en  confie  l'exécution  au  grand  ministre.  Avec  de 
grands  desseins,  je  fais  exécuter  ce  qui  n'a  pas  été  mis  à  exécution;  non  en  effet,  cela 
n'est  pas.  L'acquisition  du  ciel,  voilà  en  réalité  ce  qu'il  est  difficile  d'obtenir,  mais  non 
l'acquisition  de  la  royauté.  J'honore  extrêmement  les  Rïchis  aussi  accomplis,  mais  [je 
dis]  :  Vous  n'obtiendrez  pas  ainsi  le  ciel.  Efforcez-vous  d'acquérir  ce  trésor  sans  prix. 

«  Et  cet  édit  doit  être  entendu  au  Nakhata  Tisa  (Nakchatra  Tichya)  et  à  la  fin  du  mois 
Tisa,  [lacune  de  quatre  lettres]  au  Nakhata,  même  par  une  seule  personne  il  doit  être  en- 
tendu. Et  c'est  ainsi  que  ce  Stiipa  doit  être  honoré  jusqu'à  la  fin  des  temps,  pour  le  bien 
de  l'Assemblée.  » 

Cette  traduction ,  rapprochée  de  celle  des  Pandits  de  Calcutta  modifiée  par  Prinsep  ,  a 
besoin  de  quelques  observations  justificatives:  il  importe  d'ailleurs  de  signaler  au  lecteur 
curieux  les  points  encore  obscurs ,  sur  lesquels  on  pourra  trouver  mieux  que  moi.  Je  ne 
reproduirai  pas  la  discussion  à  laquelle  a  donné  lieu  le  nom  de  Tôsali,  que  l'on  ne  con- 
naît dans  l'antiquité  que  par  un  passage  de  la  géographie  de  Ptolemée.  Il  me  suffira  de 
rappeler  que  J.  Prinsep ,  faisant  à  la  Tôsali  de  nos  inscriptions  l'application  du  texte  de 
Ptolémée,  déplace  la  TacraXst  (irjrpÔTvoXis  du  géographe  grec,  pour  la  reporter  dans  l'Orixa, 
au  lieu  où  a  été  trouvée  l'inscription  dite  de  Dhauli  ^ ,  tandis  que  Lassen  admet  l'existence 
de  deux  villes  du  même  nom,  celle  de  Ptolémée  et  celle  des  édits  de  Piyadasi^;  c'est,  je 
l'avoue ,  à  cette  dernière  opinion  que  j'aimerais  à  me  ranger.  Les  trois  mots  qui ,  dans 
notre  inscription ,  suivent  le  nom  de  la  ville  deTôsalî ,  s'y  présentent  sans  aucune  désinence 
grammaticale;  je  ne  puis  décider  si  c'est  par  la  faute  du  graveur  indigène  ou  du  copiste 
anglais.  Je  crois  pouvoir  affirmer  que  ces  trois  mots  doivent  être  au  singulier  et  au  nomi- 
natif, ,à  cause  du  pronom  nafh  «  lui  »  qui  vient  plus  bas  et  qui  ne  peut  se  rapporter  à  un 
autre  terme  qu'au  «  grand  ministre ,  gouverneur  de  la  ville  auquel  il  doit  être  parlé.  »  Il 
faut  remarquer  le  participe  vataviya,  pour  le  sanscrit  vaktavya,  avec  la  désinence  taviya, 
laquelle  est  employée  en  même  temps  que  la  forme  plus  altérée  de  taha,  pour  le  pâli 
tabla,  dans  cette  même  inscription. 

Je  ne  crois  pas  que  les  tr-ois  mots  suivants  am  kitchhi  dékhâmiham  puissent  faire 
l'objet  d'un  doute;  am  est  pour  yat,  comme  l'a  bien  vu  J.  Prinsep;  kitchhi  est  le  sans- 
crit kifhtchit,  «  quodcumque  ;  »  j'ai  transcrit  ce  mot  comme  il  est  écrit ,  avec  un  tchha 
aspiré  (  <1>  )  ;  mais  ici  l'aspiration  ne  me  paraît  pas  à  sa  place ,  et  il  est  possible  que  le 
tchha  ait  été  employé  par  le  copiste  pour  représenter  deux  (  J  )  tcha  opposés  l'un  à 
l'autre.  Je  donne  à  dékhâmiham  la  valeur  du  sanscrit  supposé  drîçyâmi  ahafh,  pris  au 
sens  spécial  de  "je  décrète,  je  commande;  »  c'est  en  vertu  d'un  usage  propre  aux  divers 
dialectes  prâcrits  et  au  pâli  que  aham,  considéré  comme  enclitique,  perd  sa  voyelle 

'  J.  Prinsep,  Examin.  of  the  separate  Edicts,  etc.  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  Vil,  p.  .'t/ig  el  45o.  — 
'  Lassen,  Ind.  Alterthumskunde ,  t.  II,  p.  289,  note  6. 
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initiale.  Je  présente  avec  la  même  confiance  la  version  des  mots  suivants,  nam  tarh  itchhâmi 
knlinam,  «je  l'en  désire  acteur;  »  nam  rappelle  une  personne  de  laquelle  on  a  déjà  parlé, 
celle  à  laquelle  s'adresse  l'édit,  c'est-à-dire  le  grand  ministre  qui  gouverne  la  ville  de  Tô- 
salî,  nagcda  vihâlaka;  taiîi  répond  à  ffl/  «cela,  »  et  kâlinam  est  la  forme  populaire  de  kâ- 
rinam  «  auteur,  acteur.  »  Il  n'existe  pas  plus  de  doute  sur  le  sens  de  ênafn  pativedajéhafh, 
«  je  lui  fois  connaîti'e,  je  l'informe;  »  de  plus  il  faut  remarquer  que  cette  première  pé- 
riode depuis  am  kitchhi,  jusqu  a  pativédayéhaih ,  forme  trois  pâdas  d'une  stance  anuchiuhh, 
dont  le  second  nam  tarh  itchhâmi  kâlinam  est  parfaitement  régulier. 

Les  deux  propositions  suivantes  ne  me  paraissent  pas  plus  douteuses ,  malgré  la  nou- 
veauté du  sens  que  j'y  trouve.  Dans  duvâlaté,  je  vois  le  sanscrit  dvivâratah ,  «  deux  fois, 
«  par  deux  fois,  »  et  dans  âlabhéham,  la  forme  classique  ârabhé  'ham,  «j'entreprends,  je 
»  commence.  "  Cette  phrase  me  paraît  faire  allusion  aux  deux  édits  ajoutés  à  la  grande 
inscription  de  Dhauli  et  qui  ne  se  trouvent  pas  à  Girnar;  ces  deux  édits,  en  effet,  ont  une 
très-grande  analogie  l'une  avec  l'autre.  Dans  la  courte  proposition  ésatcha  me  môkhyamaté 
duvâlé.le  roi  donne  le  motif  de  cette  répétition  «  car  elle  me  paraît  capitale;  ^  môkkya- 
maté  est  pour  nmkhyamatah ,  et  davâlê  pour  dvivârah.  Le  seul  point  obscur,  c'est  la  forme 
dedavâlê;  il  semble  qu'on  devrait  trouver  ici  un  substantif  abstrait,  comme  davâlatâ,  «  la 
«répétition.  «  Aussi  ai-je  longtemps  douté  si  je  devais  produire  cette  interprétation;  et 
tii'autorisant  de  l'opinion  de  Prinsep,  c{ui  croit  que  cet  édit  mentionne,  sous  une  forme 
plus  ancienne,  le  nom  de  lieu  qui  s'appelle  maintenant  Dhaali,  je  traduisais  ainsi  :  «  Et 
«je  commence  à  Duvdïa,  parce  que  ce  (lieu  de)  Duvâla  me  paraît  capital.  »  Mais  ce  n'est 
pas  ici,  comme  on  le  verra,  que  Prinsep  trouvait  le  nom  ancien  de  Dhaali;  c'est  plus 
bas  dans  un  passage  où  on  lit  duhalâhi  tuphé;  et  il  n'est  pas  probable  que  le  même  nom 
propre,  si  toutefois  il  y  en  a  un  ici,  soit  écrit  de  deux  manières  différentes  dans  la  même 
inscription.  L'adjectif  môkhyamata,  «  réputé  principal  »  se  présente  encore  au  commen- 
cement de  l'un  des  plus  importants  édits  du  pilier  de  Firouz,  dans  un  passage  que  j'exa- 
minerai bientôt;  mais  dès  à  présent,  je  puis  dire  que  le  sens  de  ce  terme  est  certain. 

Je  suis  beaucoup  moins  sûr  de  ce  qui  suit,  parce  que  la  fin  du  texte  présente,  d'après 
mon  analyse  du  moins,  un  sens  un  peu  forcé.  Je  fais  une  première  proposition  de  étasi 
athasi  am  taphé  «à  ce  dessein  ce  Stâpa,»  où  le  verbe  se  trouve  naturellement  sous-en- 
tendu; c'est  à  J.  Prinsep  qu'on  doit  l'identification  du  mot  tapha  avec  celui  de  stupa.  Il 
reste  cependant  l'aspiration  du  ph  qui  n'est  pas  facilement  explicable  ;  mais  si  la  remarque 
de  Prinsep  touchant  la  formation  des  consonnes  aspirées  qu'il  dérive  du  doublement  des 
consonnes  simples,  est  juste,  comme  je  le  crois,  pour  les  cas  où  ce  doublement  est  re- 
connaissable,  le  ph  ici  doit  répondre  à  un  double  pa,  et  on  peut  supposer  qu'on  lisait  tappa 
pour  tdpa.  La  présence  de  la  conjonction  discursive  hi  m'engage  à  commencer  une  seconde 
proposition,  dont  les  cinq  premiers  mots  anusathi  tuphéhi  hahûsu  pânasahasêsu  âyata 
signifient  certainement  :  «  Le  Stâpa  du  commandement  en  effet  a  été  destiné  à  de  nom- 
«  breux  miliers  d'êtres  vivants.  »  L'obscurité  commence  avec  djanamé  gatchhatcha  sumu- 
nisânam  :  que  la  phrase  finisse  avec  ce  dernier  mot  «  pour  les  gens  de  bien ,  »  cela  est 
évident;  mais  ce  qui  ne  l'est  pas  de  même,  c  est  que  djanamé ,  etc.  forme  une  proposition 
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isolée  de  ce  qui  précède  et  se  terminant  par  âyata,  ou  bien  qu'il  faille  l'y  réunir  en  lisant 
âyaiadjanamê  gatchha  tcha  sumunisânam ;  malheureusement,  ce  dernier  pai^ti,  que  je  vais 
examiner,  ne  donne  pas  un  sens  plus  satisfaisant  que  les  autres  combinaisons. 

Remarquons  d'abord  qu  âyata  ne  porte  pas  de  désinence,  sans  doute  par  la  faute  du 
copiste;  quelque  soit  le  rapport  de  ce  mot  avec  ce  qui  suit,  il  devrait  s'écrire  âyatê, 
puisqu'il  se  rapporte  à  taphê,  sujet  de  la  proposition.  J'en  fais  l'observation  parce  que 
Prinsep,  partant  de  ce  texte,  a  réuni  en  composition  âyata  à  djana,  et  a  traduit  «  ô  mon 
"  peuple  choisi,  rendez-vous  auprès  des  gens  de  bien.  »  Mais  djanamê  «  le  peuple  de  moi  » 
n'a  pas  de  désinence ,  et  cette  interpellation  au  vocatif,  comme  le  suppose  Prinsep ,  sort 
un  peu  du  style  de  nos  inscriptions.  On  s'attendrait  à  trouver  non  gatchha  à  la  seconde 
personne  du  singulier  de  l'impératif,  mais  gatchhatha  à  la  deuxième  du  pluriel,  «  allez,  » 
de  même  qu'on  va  voir  tout  à  l'heure  pâpunitha.  Cette  correction  aurait  encore  l'avan- 
tage de  supprimer  le  tcha  dont  on  ne  sait  que  faire  ici.  Mais  ma  conviction  est  que  le 
texte  est  altéré,  soit  sur  le  monument  même  par  l'action  du  temps,  soit  sur  la  copie  à 
cause  de  la  difficulté  de  la  lecture;  les  voyelles  doivent  n'être  pas  toutes  à  leur  place. 
En  acceptant  le  texte  tel  qu'il  est,  les  trois  premières  syllabes  djanamê  peuvent  se  ramener 
à  adya  namô,  «  aujourd'hui  présent  ou  salutation  ;  «  mais  cela  même  est  douteux,  parce  que 
si  namé  est  namah,  il  faudrait  plutôt  namaskâra,  puisque  namah  passe  pour  une  forme 
adverbiale.  Ce  qui  approche  le  plus  de  gatchha  tcha  sumunisânam  est  gutchhaçtcha  suma- 
nuchyânâm,  «  et  un  bouquet  ou  un  collier  pour  les  gens  de  bien.  »  Je  ne  présente,  on  le 
voit,  cette  version  que  faute  de  mieux;  car  le  roi  Piyadasi  ne  nous  a  pas  accoutumés  à 
un  style  fleuri  jusqu'à  l'abus  ;  je  livre  ce  texte  à  de  plus  habiles  ;  mais  peut-être  est-ii 
prudent  d'attendre  une  révision  nouvelle  de  l'original.  Je  regrette  de  ne  pouvoir  rien 
faire  de  djanamê  dans  l'état  actuel  du  texte;  si  l'on  pouvait  lire  djanê  mê  et  gatchhatu, 
on  aurait  le  sens  de  Prinsep,  «  que  mon  peuple  se  rende  vers  les  gens  de  bien,  »  avec  des 
procédés  un  peu  plus  réguliers,  sauf  cependant  le  génitif  pluriel  sumunisânam,  à  la  place 
duquel  on  s'attendrait  à  trouver  l'accusatif,  d'où  je  conclus  que,  même  après  les  correc- 
tions proposées,  nous  n'obtiendrions  pas  encore  le  véritable  sens. 

Ce  qui  suit  n'est  pas  altéré,  et  Prinsep  a  été  ici  plus  heureux  :  savê  sumunisê  padja 
mamâ  «  tout  homme  de  bien  est  ma  progéniture  ;  »  seulement  il  faut  lire  padjâ.  Prinsep 
a  également  bien  rendu  ce  qui  suit  :  atha  padjâyê  itchhâmihakam ,  «  et  pour  mes  enfants 
"  désiré-je.  «  Le  seul  mot  digne  de  remarque  est  hakam  pour  ahakain,  qui  est  employé 
concurremment  avec  aham,  «je,  moi.  »  C'est  une  formation  de  même  ordre  que  celle  de 
asmdkam  et  autres  ;  elle  se  retrouve  ailleurs  dans  les  inscriptions  de  Piyadasi ,  et  j'aurai 
probablement  occasion  d'en  parler  plus  bas.  Le  texte  de  Prinsep  signale  après  hakam  une 
lacune  de  deux  lettres;  heureusement  cette  lacune  est  comblée,  dans  le  second  édit  séparé 
de  Dhauli ,  par  iti  pris  dans  le  sens  de  «  c'est  à  savoir.  »  Ce  qu'il  y  a  de  certain ,  c'est  que  la 
proposition  suivante  s'unit  immédiatement  aux  mots  «  et  ce  que  je  désire  pour  mes  en- 
"fants,  »  savêna  hitasukhénam  hidalôkikapâlaJôkikâya  yudjêvûti,  «qu'ils  soient  unis  à  toute 
'  espèce  d'avantage  et  de  plaisir,  tant  pour  ce  monde  que  pour  l'autre.  »  Le  ti  pour  iti 
qui  suit  yudjêvu  et  qui  nécessite  l'allongement  de  la  voyelle  finale,  termine  la  proposition 
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par  laquelle  le  roi  exprime  son  désir.  Je  ne  m'iarrête  pas  à  ïanasvâra  qui  suit  hitasu- 
khéna-ih;  ou  c'est  une  faute  du  graveur,  ou  une  apparence  de  la  pierre  qui  a  trompé 
l'officier  si  intelligent  d'ailleurs  auquel  on  doit  la  copie  de  cette  inscription. 

Il  y  a  quelque  incertitude  sur  le  troisième  mot  de  la  phrase  suivante  :  hémê  djanasa 
sapa  ?  ilchhâini;  le  point  d'interrogation  placé  par  Prinsep  sur  le  pa  prouve  que  cette 
leçon  n'est  pas  certaine;  j'ai  sujDposé  un  bh,  siibham,  et  j'ai  traduit  en  conséquence;  on 
aimerait  mieux  trouver  sakham.  L'incertitude  s'étend  aussi  sur  le  premier  mot  de  la  fin 
de  cette  phrase  :  duka  nôtcha;  j'ai  traduit  comme  s'il  y  avait  dukham  nôtcha  «  et  puissiez- 
«  vous  ne  pas  éprouver  de  malheur;»  mais  quelque  simplicité  que  présente  cette  cor- 
rection ,  elle  n'en  est  pas  moins  très-forte ,  et  par  là  peu  vraisemblable  ;  car  quelle  appa- 
rence y  a-t-il  qu'un  copiste  ait,  dans  un  mot  aussi  connu  que  dukhaih,  substitué  un  k  à  un 
kh  ?  Tout  dépend  ici  de  la  manière  dont  on  lira  le  supa  de  la  phrase  précédente,  puisque 
daka  paraît  devoir  en  être  l'opposé.  Quant  au  verbe  pâhunitha,  j'en  crois  l'orthographe 
fautive,  et  je  propose  de  remplacer  hu  par  pu,  de  sorte  que  pâpunitha  serait  une 
deuxième  personne  de  l'impératif  pâli  du  verbe  sanscrit  prdpnôti,  «  il  obtient.  >> 

Après  le  mot  âva,  qui  répond  a.  yâvai,  «jusqu'à  ce  que,  »  la  copie  de  Prinsep  accuse 
une  lacune  de  dix  lettres;  cela  est  fort  regrettable,  parce  que  nous  trouverions  peut-être 
ici  quelque  chose  de  plus  précis  que  ces  vagues  assurances  de  dévouement  au  bonheur 
du  peuple.  Quoi  qu'il  en  puisse  être,  on  comprend  que  cette  lacune  rende  à  peu  près 
inintelligibles  les  trois  mots  éka  pulisé  manâti,  «  un  seul  homme  pense  ;  »  manâti  lui-même 
est-il  correct  .3  et  une  révision  nouvelle  du  monument  ne  donnerait-elle  pas  ou  mamnati 
pour  manjatê,  «  il  pense,  »  ou  mânéti,  pour  mânayati,  «  il  honore .>>  »  J'avoue  que  j'incline- 
rais pour  cette  dernière  suj)position. 

Je  crois  entendre  les  mots  suivants  :  êtam  sêpi  désam  nô  sava  dêkhaté  hi  tuphé,  littéi^a- 
lement  «  car  ce  Stupa  regarde  tout  ce  pays  de  nous  ;  »  par  le  mot  regarde,  il  faut  vraisem- 
blablement entendre  «  commande ,  gouverne ,  »  puisque ,  comme  vont  nous  l'apprendre 
les  mots  suivants,  c'est  sur  ce  Stûpa  qu'ont  été  exposés  les  principes  de  morale  que  re- 
commande Piyadasi.  D'ailleurs,  le  mot  «  regarde  »  peut  aussi  bien  être  une  allusion  à  la 
position  qu'a  dû  occuper  le  Stupa  dont  parle  notre  inscription,  au  sommet  du  mont 
Khandagiri^  On  ne  trouvera  pas  de  difficulté  à  voir  le  neutre  êtafh  «  cela»  joint  au  pro- 
nom masculin  qui  se  rapporte  à  tuphé,  littéralement  «  cela  ce  Stûpa;  »  cet  idiotisme  po- 
pulaire reparaît  dans  d'autres  passages  de  nos  inscriptions.  Il  faut  ajouter  un  anusvâra  à 
sava  qui  se  rapporte  à  désam;  quant  à  dékhaté,  il  peut  se  défendre  à  la  rigueur,  mais  je 
préférerais  l'actif  dékhati  ;  c'est  à  cette  voix  que  nous  rencontrons  ailleurs  ce  verbe.  Je 
dois  ajouter  que  désafhnô ,  dont  la  copie  de  Prinsep  fait  un  mot  unique,  pourrait  fort 
bien  répondre  au  sanscrit  déçadjna  «qui  connaît  le  pays;»  mais,  pour  que  ce  mot  se 
rapportât  à  tuphé,  il  devrait  s'écrire  désafhné,  et  encore  ne  sortirait-il  guère  de  cette  leçon 
qu'une  interprétation  moins  satisfaisante  que  celle  que  je  propose.  Prinsep  n'a  pas  manqué 
le  sens  de  ce  qui  suit  :  étaihsi  vihitâpi  niti,  littéralement  «  sur  lui  aussi  a  été  fixée  la  règle 
«  morale.  »  Après  les  mots jam  ékapulisé ,  «  si  un  homme,  »  Prinsep  marque  une  lacune  de 
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quatre  lettres;  je  ne  puis  dire  jusqu'à  quel  point  cette  lacune  intéresse  le  sens  de  ce  qui 
suit,  mais  il  est  certain  que  les  mots  hamdhanamvâ  palikilésanivâ  pâpumndti  signifient  lit- 
téralement «  rencontre  soit  la  captivité  soit  de  mauvais  traitements.  «  La  phrase  subsiste 
donc  dans  sa  structure  principale,  et  ce  qui  manque  peut  être  quelque  chose  comme 
«  ayant  commis  une  faute,  »  car  il  semble  que  Tintention  du  roi  soit  de  diminuer  la  ri- 
gueur des  châtiments. 

Dans  ce  qui  vient  après  et  dans  la  ligne  suivante ,  je  n'entends  plus  guère  que  des  mots 
détachés,  et  je  ne  suis  pas  sûr  du  sens  que  j'en  tire;  je  souhaite  que  le  lecteur  réussisse 
mieux  que  moi  avec  ces  éléments  si  décousus.  Je  traduis  par  »  à  partir  de  ce  jour  i>  le 
mot  tatahôta,  qui  reparaît  dans  d'autres  passages  des  monuments  de  Piyadasi;  est-ce  la 
réunion  de  tata  et  de  hôta,  pour  tatah  et  avatah,  ou  est-ce  une  contraction  de  iatamahôtd 
qui  se  trouve  aussi  dans  ces  inscriptions  et  qui  doit  répondre  au  sanscrit  étanmuhûrtdt , 
«à  partir  de  cette  heure;  »  c'est  ce  que  décidera  le  lecteur  judicieux  :  j'incline  pour  ma 
part  vers  la  dernière  explication.  Il  n'y  a  pas  de  doute  sur  akasmâ ,  c'est  le  sanscrit 
akasmdt,  «soudainement,  aussitôt.»  Dans  téna  hamdhanâtâ  ka  anêtcha,  on  voit  bien  que 
têna  doit  se  rapporter  à  une  personne  dont  le  roi  a  parlé  auparavant;  c'est  probablement 
le  grand  ministre  auquel  le  roi  recommande  d'user  de  modération  dans  le  châtiment  des 
coupables.  Mais  qu'est-ce  que  bamdhanâtâ  ka?  faut-il  couper  ainsi  hamdhanâ  «  de  la  capti- 
«vité.''»  mais  alors  que  faire  de  iâka?  Faut-il  lire  hamdhanâtô ,  ablatif  populaire,  pour 
bandhanât?  mais  alors  que  faire  de  la  lettre  unique  ka?  Je  ne  puis  croire  que  le  texte 
soit  ici  correct,  et  c'est  par  conjecture  que  j'ai  ajouté  les  mots  «  il  sera  délivré;  »  les  cro- 
chets sont  destinés  à  prévenir  le  lecteur  que  ces  mots  ne  sont  réellement  pas  sur  le  mo- 
nument. Ma  traduction  «  et  des  autres  »  donne  à  penser  qu'après  «  cette  captivité  "  le  texte 
rappelait  «les  mauvais  traitements»  dont  il  est  parlé  dans  la  période  précédente;  mais 
le  texte  n'est  pas  si  explicite  :  pour  trouver  matière  à  cette  supposition ,  j'ai  besoin  de 
substituer  l'aljlatif  afhnâtcha  au  nominatif  amnêtcha,  qui  est  un  masculin  singulier.  Comme 
ce  mot  est  suivi  d'une  lacune  de  deux  lettres,  il  ne  m'est  pas  permis  d'être  plus  précis. 
Il  se  présente  un  double  sens  pour  les  mots  bahudjanô  dasiyê  dukhijati;  en  lisant  dêsiyê, 
on  a,  «  beaucoup  de  gens  du  pays  sont  dans  la  douleur;  »  en  supposant  que  dasiyê  est 
pour  le  sanscrit  ddsyê,  on  aura,  «  beaucoup  de  gens  souffrent  dans  l'esclavage;  »  cela  est 
bien  dans  le  sens  de  tout  le  morceau ,  mais  on  n'en  voit  pas  la  connexion  exacte  avec  ce 
qui  précède  à  cause  des  nombreuses  lacunes  que  nous  n'avons  pas  le  moyen  de  combler. 

Ce  qui  suit  est  plus  clair  :  tata  itchhitaviyê  tuphé  hi  doit  signifier  «  c'est  pourquoi  ce 
"  Stâpa  doit  être  désiré;  »  et  la  raison  qu'en  donne  le  roi  se  trouve  dans  les  deux  mots 
suivants  nitimadjham  paUpddayêmâti,  «  puissions-nous  faire  obtenir  la  liqueur  enivrante 
«  de  la  morale.  »  C'est  manifestement  le  roi  qui  parle  ici  et  qui  explique  comment  il  a 
été  conduit  à  dresser  le  Stâpa  auquel  il  donne  le  titre  de  «  Stâpa  de  commandement,  »  à 
cause  de  l'édit  gravé  sur  les  rochers  au  dessus  desquels  ou  dans  le  voisinage  desquels 
était  construit  ce  Stâpa.  Le  peuple  était  malheureux;  le  roi,  qui  veut  le  rendre  heureux 
tant  dans  ce  monde  que  dans  l'autre,  pense  que  le  moyen  d'atteindre  à  ce  but,  c'est  de 
lui  enseigner  la  règle,  la  morale,  comme  il  l'appelle  du  mot  de  niti  (pour  le  sanscrit  nùi]. 
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Le  Stâpa  auquel  se  rattachent  ses  instructions  morales  est  donc  devenu  l'objet  de  ses 
désirs,  car  il  se  disait  :  Puissé-je  faire  obtenir  au  peuple  la  morale  qui  est  comme  un 
breuvage  enivrant.  Les  mots  tata  itchhitaviyè  tiiphê  lii,  «  c'est  pourquoi  ce  Stûjta  doit  être 
«  désiré  »  doivent  être  entendus ,  comme  s'ils  étaient  prononcés  par  le  roi  avant  l'érection 
du  Stâpa,  au  moment  où  le  Stûpa  est  devenu  l'objet  de  ses  désirs;  et  le  iti  qui  suit  le 
verbe  paiipâdayêma,  indique  que  c'est  le  roi  qui  parle.  Pour  rendre  ce  sens  d'une  façon 
plus  claire,  j'ai  mis  le  passé  dans  ma  traduction  «a  dû  être  désiré;  »  j'en  avertis  pour 
qu'on  ne  le  cherche  pas  dans  le  texte,  où  il  n'est  pas  exprimé;  j'ai  rendu  de  même  iti 
par  «  me  suis  je  dit,  »  pour  marquer  le  rapport  de  la  seconde  proposition  à  la  première. 
Si  on  hésitait  à  diviser,  comme  je  le  propose,  en  deux  mots  tuphê  hi,  parce  que  la  con- 
jonction hi  se  trouve  ainsi  rejetée  à  la  fin  de  la  proposition,  ce  qui  n'est  nullement  ré- 
gulier en  sanscrit,  on  en  ferait  l'instrumental  tuphéhi  «par  les  Stupas,  «  et  on  couperait 
ainsi  les  deux  propositions  tata  itchhitaviyè ,  «  aussi  il  doit  être  désiré  »  tuphéhi,  etc.  «  k 
Il  savoir,  puissions -nous  au  moyen  des  Stûpas  leur  faire  obtenir  la  liqueur  enivrante  de 
Il  la  morale.  »  Je  ne  crois  pas  qu'on  hésite  sur  le  sens  de  nitimadjham ,  pour  le  sanscrit 
tutimadyam;  je  pi'éférerais  cependant  madjam  par  un  dj  non  aspiré  :  peut-être  une  révi- 
sion nouvelle  du  monument  nous  apprendra-t-elle  qu'il  faut  lire  mtimagam,  «  la  voie  de 
Il  la  morale.  » 

Le  roi  passe  ensuite  à  l'énumération  des  mauvais  penchants  qui  empêchent  de  prati- 
quer cette  morale  qu'il  recommande  :  les  mots  iméhitcha  vagéhi  nô  sampatipadjati  signi- 
fient certainement  «et  par  ces  classes  (de  vices)  elle  n'est  pas  respectée;  »  sampatipadjati 
répond  au  sanscrit  sarhpratipadyatè.  Ces  classes  de  vices  sont  isâya,  «par  l'envie;  »  âsulô- 
péna,  littéralement  «par  le  retranchement  de  la  vie,  »  c'est-à-dire  par  le  meurtre;  nitha- 
liyêna,  «par  la  cruauté;  »  tûlanâya,  selon  Prinsep,  «par  la  méchanceté,  »  ou  si  l'on  veut 
«par  la  précipitation,  »  à  cause  du  sens  le  plus  ordinaire  du  radical  tur  ou  tvar  dont  pa- 
raît dériver  tiîlanâ,  pour  târanâ  qui  m'est  d'ailleurs  inconnu  en  sanscrit;  anâvûtiya,  «  par 
«  l'absence  d'une  profession ,  »  qui  impose  à  l'homme  le  travail ,  pour  le  sanscrit  anâ- 
vrïttyâ;  âlasiyêna,  «  par  la  paresse;  »  kâlamniathéna,  »  par  l'habitude  de  perdre  son  temps,  « 
expression  que  les  Pandits  de  Prinsep  ont  très-ingénieusement  rapprochée  d'une  locution 
vulgaire,  katharh  kâlafh  mathnâsi,  «  comment  passes-tu  ton  temps?  »  Après  avoir  énuméré 
ces  vices,  le  roi  ajoute  que  «  cette  gloire  est  à  désirer,  »  en  se  servant  de  l'expression  sé 
itchhitaviyè  kiti,  qui  a  déjà  paru  sur  les  édits  des  colonnes.  Ici,  le  pronom  se  est  fautif 
avec  le  féminin  kiti,  ainsi  que  l'a  bien  remarqué  Prinsep;  mais  est-on  bien  sûr  de  la 
leçon,  et  le  monument  ne  porterait-il  pas  sâ,  comme  sur  la  colonne  de  Firouz ,  itchhi- 
taviyè hi  êsd  kiti^.  Une  lacune  de  trois  lettres  et  l'altération  de  quelques  signes  nous  em- 
pêchent de  reconnaître  quelle  est  la  gloire  à  laquelle  le  roi  aspire.  Après  êtê  «  ces,  » 
trois  lettres  manquent;  à  cette  lacune  succèdent  hahuvêvu  maniâti,  où  l'on  reconnaît  au 
premier  coup  d'œil  mamâti  «  de  moi,  à  moi,  voilà,  »  et  bahu  «beaucoup;  »  mais  je  ne 
sais  plus  que  faire  de  vévu  :  j'ai  traduit  en  attendant  une  révision  nouvelle  de  l'original, 
commjg  si  hu  de  bahu  représentait  hhu,  afin  d'obtenir  une  troisième  personne  plurielle  du 
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subjonctif  de  la  forme  intensive  du  radical  bhû,  habhuvévu,  laquelle  imiterait  plutôt 
qu'elle  ne  reproduirait  la  forme  régulière  du  sanscrit.  Si  le  roi  demande  qu'il  puisse 
exister  quelque  chose  qui  lui  assurera  une  gloire  désirable,  ce  sont,  selon  toute  vraisem- 
blance ,  des  qualités  et  des  vertus.  Aussi  voyons  nous  la  phrase  suivante  se  rattacher  a 
cette  idée  :  étésu  tcha  savésa  mûlâ  anâsulôpé  atiilanâtcha ,  littéralement  «  et  à  elles  toutes  les 
«  racines  (sont)  l'absence  de  meurtre  et  l'absence  de  précipitation.  » 

Dans  la  phrase  suivante,  si  j'en  entends  bien  tous  les  termes,  le  roi  promet  la  sécurité  à 
celui  qui,  désirant  suivre  la  règle  qui  lui  est  tracée,  craindrait  les  persécutions;  nititchham 
est  une  forme  pâlie  du  sanscrit  mtitchhan,  «  désirant  la  règle;  »  il  n'y  a  pas  de  doute  sur 
è  kilanté  siyà;  ces  formes  mâgadhies  reproduisent  presque  lettre  pour  lettre  la  phrase 
pâlie  yô  kilaniô  siyà,  «  celui  qui  serait  dans  l'épuisement.  »  Prinsep  a  placé  un  point  d'in- 
terrogation devant  la  syllabe  té,  ce  qui  prouve  qu'il  la  croyait  douteuse;  et  dans  le  fait, 
ou  attend  ici  sê  «  celui-ci,  lui,  »  corrélatif  du  é,  pour  yê,  qui  précède.  Les  deux  termes 
suivants  sont  plus  difiBciles  à  analyser,  quoique  le  sens  paraisse  être  celui  que  j'ai  con- 
jecturé. Sur  la  planche  de  Prinsep,  les  signes  sont  placés  de  telle  sorte  qu'ils  paraissent 
former  deux  mots,  ugati  samtchalitavadhétu  :  nul  cloute  qu'il  ne  faille  séparer  vadhétii  de 
samtchalita,  réunir  la  lettre  suivante,  va,  k  ce  verbe  vadhêtii,  et  le  traduire  «  qu'il  croisse 
a  même ,  qu'il  prospère  malgré  cela.  »  Le  mot  sarfiichalita  donne  directement  le  sanscrit 
samtchalita  ou  safhtcharita  ;  mais  outre  que  ce  terme  ne  porte  aucune  désinence,  ce  qui  vient 
sans  doute  de  la  faute  du  graveur  ou  du  copiste,  le  sens  que  suggèrent  les  radicaux  tchal  et 
tchar  ne  donne  ici  aucune  lumière.  En  supposant  un  â  long  à  la  seconde  syllabe,  on  au- 
rail samtchalita ,  qu'on  tirerait  de  safhtchâra,  «  passage  difficile,  détresse;  »  mais  la  difficulté 
est  de  savoir  si  l'on  peut  faire  de  sarhtchâriia  un  substantif  neutre  dérivé  du  participe 
sarhtchârita ,  en  anglais  distressed,  ou  bien  si  ce  mot  doit  garder  ici  la  signification  d'ad- 
jectif qui  est  conforme  à  sa  nature  grammaticale.  Un  substantif  nous  irait  mieux;  car  en 
réunissant  ugali  à  samtchalita,  malgré  la  séparation  qui  paraît  sur  la  copie  de  Prinsep, 
on  trouve  u  qui  est,  selon  toute  probabilité,  le  reste  de  la  préposition  sanscrite  ut,  et 
qui  exprime  l'action  de  sortir  hors  de.  Le  mot  ugaii  n'est  déjà  pas  parfaitement  clair,  mais 
la  cérébrale  (J  ii  permet  de  supposer  la  suppression  d'un  r,  et  si  le  monument  ofïrait 
ici  réellement  une  lacune,  l'addition  d'un  ka  donnerait  le  composé  ugatika  pour  ndgar- 
tika,  «  qui  est  sorti  du  trou,  »  et  ce  ternie  réuni  à  sanitchalita  fournirait  un  sens  fort  con- 
venable ici ,  «  étant  sorti  du  trou  et  du  défilé ,  »  pour  dire  «  étant  sorti  de  sa  profonde 
«détresse.  »  C'est  dans  ce  sens  que  j'ai  traduit,  moyennant  les  diverses  suppositions  que 
je  viens  d'exposer,  et  en  lisant  samtchâlitê ,  pour  samtchalita.  Il  est  bien  entendu  que  je 
ne  donne  cette  version  que  pour  ce  qu'elle  vaut  ;  elle  a  besoin  d'être  vérifiée  par  un 
nouvel  examen  du  texte.  Ainsi  en  se  reportant  au  fac-similé  de  M.  Kittoe,  on  peut  sup- 
poser agadha  au  lieu  de  ugaii,  pour  le  sanscrit  adgâdha,  et  traduire  «  étant  tout  à  fait 
«  dans  la  détresse.  »  J'entends  les  mots  suivants  hitapiya  êtaviya  vâ  comme  complétant  la 
pensée  du  roi  qui,  après  avoir  relevé  le  malheureux  de  sa  détresse,  veut  que  l'utile  et 
l'agréable  soient  les  seules  choses  qu'il  rencontre.  Il  n'y  a  pas  de  grammaire  apparente 
dans  ces  mots;  on  remettrait  tout  en  règle  avec  deux  anusvâra,  hitapiyam  êtaviyam;  vâ 
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est  pour  éva  dans  le  sens  de  seulement.  Je  suis  ici  la  transcription  plutôt  que  le  texte  de 
Prinsep;  son  texte  se  lit  avec  un  annsvâra,  étafn  viya,  «  comme  cela;  »  mais  je  nai  pu  rien 
faire  de  cette  leçon. 

Les  termes  que  je  viens  d'examiner  complètent  la  proposition  à  laquelle  en  succède 
une  autre  qui  me  paraît  un  peu  mutilée.  Cette  proposition  se  compose  des  termes  sui- 
vants :  hêvammêva  édafh  taphâkaténa  vataviya  anafnnadakhita ;  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe, 
il  paraît  une  lacune  d'environ  deux  lettres  après  êda,  qu'on  peut  à  la  rigueur  lire  édafh, 
et  au  lieu  de  tuphâ,  on  lit  tapM;  il  en  résulte  à  mes  yeux  beaucoup  de  doute  sur  tout 
îe_passage,  et  quoique  j'aie  conservé  le  sens  des  Pandits  de  Prinsep  pour  taphâkaténa, 
je  pense,  avec  Prinsep  lui-même,  que  ce  sens  est  tiré  de  trop  loin.  Voici,  je  crois,  de 
quel  côté  il  faudrait  chercher;  le  dernier  mot  anamnadakhita  est  évidemment  altéré  dans 
sa  grammaire;  je  suppose  qu'un  anusvâra  manque  après  anarhna,  pour  le  pâli  anannafh 
«non  autre  chose,»  et  que  dakhita  rappelle  une  forme  comme  dékhitvâ,  qui  pourrait 
être  écrite  ici  dékhitu,  ainsi  qu'on  a  ailleurs  sôta,  pour  le  pâli  sutvâ,  «  ayant  entendu.  « 
J'ai  traduit  dans  ce  sens,  ne  pouvant  rien  faire  de  l'hypothèse  d'après  laquelle  dakhita 
serait  pour  dakhita,  «  frappé  de  malheur,  »  mot  qui  d'ailleurs  irait  bien  à  l'ensemble  du 
texte.  La  personne  à  laquelle  se  rapporte  cette  courte  phrase  «  n'ayant  vu  rien  autre 
«  chose  »  doit  être  celle  à  qui  appartient  la  mission  exprimée  par  le  verbe  vataviya.  Quant 
à  taphâkaténa  ou  taphâkaténa,  j'ai  rappelé  tout  à  l'heure  le  sentiment  de  Prinsep  sur  la 
traduction  des  Pandits,  et  s'il  venait  à  être  établi  qu'on  doit  lire  taphâkaténa,  ce  sens 
tomberait  de  lui-même.  Alors  ta  appartiendrait  à  un  mot  précédent,  et  phâkaténa  rap- 
pellerait le  sanscrit  prâkriténa ,  «  avec  le  langage  populaire,  au  moyen  du  prâkrîta.  »  Cette 
interprétation  donnerait  une  nouvelle  face  à  cette  partie  de  l'inscription.  Le  roi,  voulant 
porter  les  enseignements  de  la  morale  et  les  consolations  qu'elle  donne,  dans  le  cœur 
des  malheureux ,  dirait  hêvammêva  «  c'est  ainsi  que,  »  êdam  ta,  pour  êdam  tata  «  cela  ici,  » 
phâkaténa  «  avec  le  pràkrita,  »  vataviya  (pour  vataviyarh)  «  doit  être  dit,  »  anamnam  «  rien 
autre  chose ,  «  pour  dire  «  non  un  autre  dialecte ,  »  ou  «  non  d'autres  ordres ,  »  dakhita  pour 
dékhita  «  ayant  regardé.  »  Je  souhaite  plutôt  que  je  n'espère  voir  se  confirmer  cette  curieuse 
interprétation,  qui  nous  donnerait  l'explication  royale  de  l'emploi  qu'avait  fait  Piyadasi 
du  dialecte  populaire  pour  promulguer  ses  instructions. 

Il  n'y  a  pas  de  doute  sur  la  valeur  de  la  phrase  suivante  :  hévafhicha  hévafh  ata  dêvâ- 
nam  piyasa  anusathi,  littéralement  «  et  de  même  ainsi  en  ce  point  (est)  le  commandement 
«  du  roi  chéri  des  Dêvas.  »  Quant  à  la  courte  phrase  sé  mahâ  .  .  .  tasa  sampatipâdayê,  je 
l'ai  traduite  comme  si  le  texte  devait  porter  mahâmâtasa;  mais  sur  le  fac-similé  de 
M.  Kittoe,  la  lacune  est  trop  considérable  pour  être  comblée  par  la  seule  syllabe  mâ, 
il  en  faut  au  moins  deux.  Puis  le  lecteur  peut  se  rappeler  les  doutes  qui  restent  encore 
sur  les  propositions  que  termine  sampatipâdayê ,  je  les  ai  exposés  au  commencement  du 
S  de  la  présente  étude.  De  plus,  sê  doit  se  rapporter  ou  à  l'édit  ou  au  commande- 
ment du  roi,  tandis  qu'on  attendrait  ici  le  pronom  ahafh  si  sampatipâdayê  était  au  pré- 
sent. Tout  cela  me  porte  à  désirer  qu'une  révision  nouvelle  du  monument  rappelle  au 
jour  les  deux  ou  trois  lettres  effacées  entre  mahâ  et  tasa,  et  permette  de  faire  un  parti- 
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cipe  de  sampatipâdayé ,  mot  dont  la  fin  n'est  même  pas  visible  sur  le  fac-simiJe  de  M.  Kit 
toe,  afin  qu'on  puisse  trouver  un  sens  approchant  de  celui-ci,  "  ce  commandement  doit 
«  être  respecté  par  »  —  celui  dont  le  titre  ou  le  nom  est  caché  sous  le  mot  incomplet  de 
sept  lettres.  Ce  qui  suit  ne  présente  pas  moins  d'obscurité  :  mahê  âsâyê  asafhpaiipati?  pati 
pâdayâmi;  car,  en  premier  lieu ,  il  n'est  pas  certain  que  mahê  n'appartienne  pas  au  mot 
précédent  sampatipâdayé ,  qu'il  faudrait  lire  alors  sampaiipâdayâmahê ,  à  la  première  per- 
sonne du  pluriel.  Puis,  pour  obtenir  la  traduction  que  je  propose,  il  faudrait  en  un 
seul  mot  mahâsayé,  «  ayant  de  grands  desseins;  »  tel  qu'il  est  sur  la  copie  de  Prinsep,  le 
mot  âsâyé  ressemble  plus  à  un  datif  qu'à  toute  autre  forme.  Toutefois,  malgré  ces  diverses 
objections,  je  n'ai  pu  rien  trouver  de  mieux  que  de  supposer  dans  mahê  âsâyé  une  com- 
position imparfaite  pour  mahâ  âsaya:  et  c'est  l'ensemble  du  passage,  dans  lequel  il  me 
semble  voir  le  roi  s'exalter  à  la  pensée  de  ses  desseins,  qui  me  rend  cette  opinion  moins 
invraisemblable.  J'ajoute  un  anusvâra  à  asampatipati  et  sam  au  verbe  patipâdayâmi ,  litté- 
ralement «je  fais  exécuter  la  non -exécution.  »  Est-ce  à  l'idée  que  le  roi  tente  quelque 
chose  qui  n'a  pas  existé  avant  lui  que  se  rapportent  les  mots  né  hi  êtarh  namthi,  lesquels 
sont  parfaitement  lisibles  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe ,  sauf  la  première  syllabe  ni  que 
Prinsep  lit  né?  Je  l'ai  cru,  en  admettant  que  né  répond  à  nô  et  namthi,  qui  serait  peut- 
être  mieux  nathi,  au  sanscrit  nâsti,  «  non,  en  effet,  cela  n'est  pas.  » 

Le  roi  continue  avec  une  maxime  générale  dont  la  pensée  est  tout  entière  dans  le  sens 
qu'on  donnera  à  sagasa,  soit  qu'on  y  voie  svargasya,  «  du  ciel,  »  soit  qu'on  le  représente 
par  sargasya,  «  de  l'abandon,  du  renoncement.  »  Prinsep  et  ses  Pandits  ont  adopté  le  pre- 
mier sens  ;  je  ne  crois  pas  devoir  m'éloigner  de  leur  sentiment,  d'autant  plus  que,  dans  le 
second  des  édits  séparés  de  Dhauli,  on  trouve  svaga,  qui  est  certainement  le  sanscrit 
svarga.  La  phrase  me  paraît  se  composer  comme  il  suit  :  sagasa  âlâdhi  nô  lâdjaladha  daâha- 
léhi;je  ne  puis  croire  qu'il  ne  manque  pas  ici  quelque  voyelle,  et  en  en  rétablissant  deux 
dans  ladha,  que  je  lis  lâdhi,  je  traduis  littéralement  «  l'acquisition  du  ciel,  non  l'acquisi- 
«  tion  de  la  royauté  est  difficile  à  saisir,  en  effet;  »  âlâdhi  est  bien  une  forme  pâlie  pour 
le  sanscrit  âlahdhi;  lâdja  répond  à  râdjya,  «  la  royauté,  »  et  daâhalê  à  durâharah ;  la  con- 
jonction placée  à  la  fin  de  la  phrase  est  un  idiotisme  déjà  remarqué,  qui  est  propre  au 
style  de  ces  inscriptions. 

Je  ne  suis  pas  sûr  d'entendre  ce  qui  suit;  cependant  l'addition  de  quelques  voyelles 
donne  une  version  qui  se  présente  assez  naturellement.  Ainsi  au  texte  de  Prinsep ,  qui  lit  : 
isanammévam  anaihtamanam  atiléké  sapatipadjâmi ,  j'apporte  ce  petit  nombre  de  change- 
ments :  ismam  pour  isanam,  anutamânaih  pour  ananitamanam ,  sampati  pour  sapati ,  et  je 
traduis  de  la  manière  suivante  :  «  J'honore  extrêmement  les  Rïchis  qui  sont  aussi  accom- 
«  plis  [que  ceux  que  je  vois],»  et  il  ajoute  nôtcha  êta  sagaih  âlâdayisaihîti ,  «mais  vous 
«  n'obtiendrez  pas  ainsi  le  ciel;  »  en  prenant  isînam  pour  le  gnt.  plr.  du  pâli  isi,  «  un  Ri- 
«  chi,  »  anatamânam  pour  le  sanscrit  anuttamânâm,  «  sans  supérieurs,  »  atiléké  pour  atirékah, 
«  excessif,  «  et  âlâdhayisathâti  au  lieu  de  âlâdayisathiti ,  à  la  deuxième  personne  du  pluriel , 
le  roi  s'adressant  soit  aux  Rïchis  eux-mêmes,  soit  à  ceux  qui  croiraient  que  leurs  pra- 
tiques sont  le  comble  de  la  perfection.  Pour  les  mots  suivants,  ayam  apananiyaih,  je  n'ai 
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pu  rien  trouver  de  meilleur  que  le  sens  de  Prinsep.  Le  pronom  ayam  doit  faire  allusion  à 
sagé,  «  le  ciel;  »  il  faut  seulement  supposer  que  ce  pronom  est  ici  à  l'accusatif,  ce  qui  est 
bien  irrégulier,  puisqu'on  devrait  trouver  imam.  L'adjectif  apananiyam,  selon  les  Pandits 
de  Prinsep ,  signifie  «  qui  ne  peut  être  acheté  ;  »  dans  un  passage  tout  à  fait  semblable  du  se- 
cond édit  détaché ,  nous  trouverons  un  mot  qui  présente  quelque  homophonie  dnanitchhafh; 
mais  ce  rapprochement  ne  m'a  jusqu'ici  conduit  à  rien.  Le  verbe  êhatha  signifie  bien 
"  faites  effort,  »  ainsi  que  l'ont  vu  les  Pandits  de  Calcutta;  il  faut  y  ajouter,  comme  l'a  fait 
Prinsep,  l'idée  d'acquérir,  «  faites  effort  pour  acquérir  ce  bien  inestimable.  >. 

Prinsep  n'a  pas  manqué  le  sens  de  la  phrase  suivante  :  iyamicha  lipi  tisanakhaténa  sôta- 
vija ,  «  et  cet  édit  doit  être  entendu  au  Nakhata  Tisa  (Nakchatra  Tichya);  «  seulement  il 
faut  écrire  sôtaviyâ.  L'emploi  de  l'instrumental  dans  nakhatêna,  pour  désigner  le  temps, 
est  un  trait  remarquable  de  l'analogie  qui  existe  entre  le  style  buddhique  de  toutes  les 
écoles,  soit  en  sanscrit,  soit  en  pâli,  et  le  langage  de  nos  inscriptions;  on  sait,  en  effet, 
que  pour  exprimer  l'idée  de  "  en  ce  temps-là,  »  les  textes  sanscrits  disent  têna  samayêna. 
Une  lacune  d'au  moins  quatre  lettres  rend  plus  obscur  ce  qui  suit,  amtamâsitcha  tisé..  .  . 
nasikhatênisi ,  «  et  à  la  fin  du  mois ,  »  le  reste  exprimant  peut-être  cette  idée  «  qui  tire  son 
1  ïiom  du  Nakchatra  Tichya,  »  lequel  est  le  huitième  des  Nakchatras  et  qui  sert  à  dénom- 
mer le  mois  de  Tichya  répondant  à  décembre-janvier.  Ce  qu'il  y  a  de  certain,  c'est 
qu'immédiatement  avant  la  lacune  nous  trouvons  lise,  et  que  nasikhatênisi ,  au  moyen  d'un 

simple  déplacement,  donnerait   si  nakhafêmsi,  «  dans  le  Nakchatra.  »  Les  mots  ékê- 

ndpi  sôtaviyâ,  «  même  par  une  seule  personne  il  doit  être  entendu,  «  permettent  de 
penser  que  le  roi  comptait  que  la  lecture  de  son  édit  pourrait  être  faite  devant  plusieurs 
personnes,  et  probablement,  comme  nous  le  conjecturerons  dans  fanalyse  de  la  fin  du 
second  édit  détaché ,  devant  les  membres  de  l'Assemblée  des  Religieux  ou  devant  le 
Sathgha.  Quant  à  présent,  nous  ne  devons  pas  faire  dire  à  notre  passage,  incomplet 
comme  il  est,  plus  de  choses  qu'il  n'en  exprime  réellement.  Je  remets  également  à  l'a- 
nalyse de  la  fin  du  second  édit  détaché  la  justification  du  sens  que  j'adopte  pour  le  mot 
controversé  kâlamiam,  «jusqu'à  la  fin  des  temps,  »  et  pour  le  terme  également  difficile 
de  saiiighatha,  que  je  lis  sarhghatham ,  »  pour  le  bien,  dans  fintérêt  de  l'Assemblée.  » 

Les  lacunes  qui  répandent  malheureusement  tant  d'obscurité  sur  la  partie  principale 
de  cette  inscription  ne  manquent  pas  non  plus  dans  les  trois  paragraphes  qui  la  ter- 
minent, et  cela  est  d'autant  plus  regrettable  que,  si  ma  lecture  est  exacle,  on  y  trouve- 
rait plus  d'un  nom  géographique  important,  et  par  suite,  l'occasion  d'un  rapprochement 
curieux.  Aussi  malgré  l'état  du  monument,  je  ne  puis  ni'empêcher  d'en  continuer  l'étude; 
ces  vénérables  restes  d'une  antiquité  si  peu  connue  ont  pour  le  philologue  un  intérêt  qui 
ne  lui  permet  pas  de  s'en  détacher  sans  en  avoir  poussé  l'interprétation  aussi  loin  qu'il 
lui  est  possible  de  le  faire.  Je  copie,  puis  je  transcris  la  fin  du  texte,  tel  que  le  donne 
J.  Prinsep  : 

XHi  (5)+cl  H+cq,  U^-o-Di  H+cq,  Un/. -f  «•>(!>•  £  cC  (2)  JC/! 
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>x"DL  d  H0-a.  ir+'{D*B)8]i  udcV  i^dd^      ïibjCcCb'  >  Hina. 

>A*  H0'  .  e '0- (1)  -JX  H0  BB  Hi,d.(i^X  Li/X^d  -ty-G 
>A"lè'  HO-l  ÏTB  (4)  lr^d:"B(!>  èA*  £d  H;!-F8J[!cIX  èd:ï  VBiA 
1d.-Jllt  H?  H'  (4)  ]l  8C-yX  ÏIB'diX  Hi,clJC±  AS  HC-UXA  HAÏ  +8 
>Adi  ad.  A  A  tkl:  +nJ-X  H0  ^^1  Hi,cl0" 

Etâya  aihàya  iyaih  Upi  likhitâ  hida  éiia  nagalaviyôpdlâkâ  sasatarh  samayam  yadjavû  (cinq 
lettres)  kasa  akasmâ  palibôdhava  akasmâ  pali.  .  kâmadêvam  nôsi  (deux  lettres)  ydti. 

Etâyê  tcha  athâyé  hakaih  [dhamma]  maté  pamtchasu  paiîitchasu  vasêsu  nikhamayisâmi  ê 
dkhakhasê  a  (deux  lettres)  sê  khimtlambhê  hisati. 

Etam  athafh  djanita.  .  .  .  thâ  (une  lettre)  lati  atha  mama  anusathîii  udjênîyêpilcha  kumâle 
êtâyêvarh  athâyé  nikhâma  (quatre  lettres)  hédisamméva  vataih  nôtcha  atikâmayisati  tini  va- 
sâni  héméva  iam  khasalatêpi  adâ  afh  (quatre  lettres)  té  mahâmâtâ  nikhamisafhti  anusayânam 
tadâ  ahâpayita  atanê  kamma  êtasi  djanasa  tam  tam  pitakhô  kalafhti  alha  lâdjiné  anusathî. 

»  C'est  pour  cela  que  cet  édit  a  été  écrit  ici  afin  que  les  gouverneurs  de  la  ville  s'ap- 
pliquent continuellement  (  cinq  lettres  )  pour  le  peuple  une  instruction  instantanée , 
instantané  aussi .  .  .  comblant  les  désirs  pour  nous .  .  voilà. 

«Et  pour  cela,  tous  les  cinq  ans  je  ferai  exécuter  [la  confession]  par  les  ministres  de 
la  loi;  celui  qui  dissimulant  ses  péchés  (deux  lettres),  celui-là  sera  impuissant  dans  son 
effort. 

"  Ayant  connu  cet  olyet  car  tel  est  mon  commandement.  Et  le  Prince  royal 

d'Udjdjayinî  devra  aussi  à  cause  de  cela  exécuter  (quatre  lettres)  une  cérémonie  pareille; 
et  il  ne  devra  pas  laisser  passer  plus  de  trois  ans;  et  de  même  ainsi  à  Takhasila  (Tak- 
chaçilâ)  même.  Quand  (quatre  lettres)  les  grands  ministres  exécuteront  la  cérémonie  de 
la  confession,  alors,  sans  faire  abandonner  son  métier  à  aucun  des  gens  du  peuple,  ils 
le  feront  pratiquer  au  contraire  par  chacun.  C'est  là  l'ordre  du  roi.  « 

Je  me  figure,  peut-être  à  tort,  car  dans  ce  genre  de  recherches  où  l'on  a  si  peu  de 
secours,  on  est  d'autant  plus  exposé  à  de  nombreuses  illusions,  je  me  figure  cependant 
que  cette  traduction  doit  être  exacte  dans  ses  principaux  traits.  Il  n'y  a  pas  de  doute 
sur  la  valeur  de  la  première  phrase  étâya  athâya  iyaih  Upi  likhitâ  hida,  «  pour  cet  objet, 
«  cette  écriture  a  été  écrite  ici;  »  seulement  il  est  plus  conforme  à  l'orthographe  ordinaire 
du  monument  de  lire  étâyé  athâyé,  comme  au  début  du  second  paragraphe;  et  l'on  doit 
joindre  cette  phrase  à  la  suivante  par  le  pronom  conjonctif  êna  pour  jena.  Je  ne  doute 
pas  davantage  du  sens  de  cette  seconde  phrase  éna  nagala  viyôpâlâkâ  sasatam  samayam 
yadjavû,  littéralement,  «pour  que  les  gouverneurs  de  la  ville  s'appliquent  pendant  un 
«temps  perpétuel;»  il  faut  lire,  comme  Prinsep  l'a  reconnu  lui-même,  nagalavihâlakà , 
de  même  qu'au  commencement  de  l'inscription.  Il  est  clifFicile  de  ne  pas  reconnaître  dans 
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msatam  le  sanscrit  çâçvatam ,  surtout  auprès  de  samajaih,  «  un  temps,  »  de  même  qu'il 
faut  peu  de  changements  pour  l'aire  de  yadjavû,  yudjêvû,  «  qu'ils  soient  unis  à,  qu'ils  s'ap- 
«  pliquentà,  »  comme  au  commencement  de  l'inscription.  Une  lacune  de  cinq  lettres  nous 
empêche  de  rien  faire  des  deux  syllabes  kasa;  il  serait  possible  cependant  que  ces  syllabes 
fussent  le  reste  du  mot  lôkasat  «  pour  le  peuple;  »  c'est  dans  cette  supposition  que  j'ai  tra- 
duit, sans  cependant  y  tenir  beaucoup.  Dans  akasmâ  païibôdhava ,  je  trouve  le  sens  de 
"  soudainement  un  avertissement  même;  »  cela  doit  faire  allusion  au  principal  objet  de 
l'édit  qui  est  destiné  à  donner  au  peuple  une  instruction  de  tous  les  instants.  Un  sens 
analogue  doit  être  caché  dans  akasmâ  pâli,  mais  une  lacune  d'au  moins  deux  lettres  nous 
empêche  de  reconnaître  l'idée  exprimée  par  ce  substantif,  qui  est  de  même  forme  que 
■palibodha.  Après  cette  lacune,  on  reconnaît  aisément  kâmadévam  nô ,  «donnant  ainsi  les 
«  objets  de  nos  désirs,  »  ou  avec  éva,  «  donnant  même,  etc.  «  C'est  une  épithète  qui  se  rap- 
porte vraisemblablement  au  mot  perdu  dans  la  lacune.  Si  Prinsep  ne  marquait  pas  une 
espace  vide  de  deux  lettres  entre  si  etyâti,  on  traduirait  sans  difficulté  :  «qu'il  soit, 
«  voilà;  »  mais  l'absence  de  deux  lettres  est  indiquée  par  deux  croix ,  comme  pour  les  autres 
lacunes,  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe. 

C'est  à  la  sagacité  de  J.  Prinsep  que  nous  devons  en  partie  l'intelligence  du  commen- 
cement du  second  paragraphe ,  dont  le  sens  roule  sur  la  valeur  qu'on  doit  assigner  au 
verbe  nikhamayisâmi ,  littéralement,  «je  ferai  sortir.  »  S' appuyant  sur  l'acception  religieuse 
qu'a  le  verbe  nikkhama  dans  le  pâli  des  Buddhistes  de  Ceylan ,  et  s'autorisant  de  l'expres- 
sion nikhamisarhti  anusayânam ,  qui  va  se  présenter  dans  le  troisième  paragraphe,  Prinsep 
propose  de  traduire  ce  verbe  par  «  donner  l'absolution  « ,  en  le  dérivant  de  kcham,  «  pardon- 
«  ner,  »  ou  par  «  admettre  dans  le  corps  des  Pieligieux ,  »  en  le  dérivant  de  /tram  précédé  de 
nich^.  De  son  côté,  Lassen  adoptant  en  partie  le  résultat  des  combinaisons  de  Prinsep, 
traduit  annsayânafii ,  qu'il  lit  anusâyanam ,  par  «  confession^,  »  et  remarque  qu'il  doit  être 
ici  question  de  la  grande  assemblée  quinquennale  dont  parient  les  voyageurs  chinois^,  et 
à  laquelle  fait  probablement  allusion  la  légende  du  roi  Açôka,  telle  qu'elle  est  rapportée 
par  les  livres  du  Népâl  Je  crois  cette  opinion  inattaquable  dans  sa  généralité ,  et  en  ce  qui 
touche  le  paragraphe  de  l'inscription  qui  nous  occupe  actuellement,  elle  s'y  applique  avec 
une  rigueur  parfaite.  Les  mots  pafhtchasu  pamtchasa  vasêsu,  signifient  bien  «  tous  les  cinq 
«  ans.  "  Il  est  également  très-probable  que  Prinsep  comble  exactement  la  lacune  qui  pré- 
cède les  lettres  mate ,  quand  il  lit  dhafhma  maté,  «  les  ministres  de  la  loi;  »  il  se  peut  tou- 
tefois que  ce  soit  mahâmâtê  qu'on  doive  lire,  parce  que  c'est  d'eux  qu'il  est  parlé  dans 
le  troisième  et  dernier  paragraphe  de  l'inscription ,  justement  dans  le  passage  même  où 
il  est  question  de  la  cérémonie  désignée  par  les  mots  nikhamisamti  anusayânam.  Quant  à 
cette  cérémonie  elle  même,  je  pense  avec  Lassen  que  ce  doit  être  la  confession,  institu- 
tion que  l'on  sait  appartenir  au  Buddhisme.  Mais  cette  confession  n'était  pas  rései'vée  au 
seul  usage  des  Religieux;  le  troisième  édit  de  Girnar,  qui  se  répète,  comme  on  sait,  à 

'  J.  Prinsep,  Examination  of  ihe  separate  Edicts,  '  A.  Rcmusat,  Foe  hone  M,  p.  26. 

etc.  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Beiigal,  t.  VII ,  p.  453.  ''  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  1. 1, 

^  Indische  Alterth.  t.  II,  p.  228,  note  2,  p.  Sgà  ,  note  2. 
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Dhauli  et  à  Kapur-di-giri,  nous  apprend  que  cette  cérémonie  de  ïanusayânam  avait  pour 
destination  spéciale  de  rappeler  au  peuple  les  grands  devoirs  de  morale  sur  lesquels  re- 
pose la  loi  [dhamma] ,  au  succès  de  laquelle  le  roi  Piyadasi  consacre  ses  efforts ^  Si  donc 
le  mot  anusayânam  peut  avoir,  par  suite  de  son  analogie  avec  le  sanscrit  classique  anu- 
saya,  «repentir,  «  la  signification  spéciale  de  confession,  il  faudra  y  voir  une  confession 
accompagnée  de  la  promulgation  des  principes  moraux  du  Dhamma,  et  on  devra  se  fi- 
gurer la  chose  de  cette  manière  :  on  rassemblait  le  peuple  tous  les  cinq  ans ,  on  engageait 
chacun  à  faire  l'aveu  de  ses  fautes ,  et  on  lui  rappelait  les  principes  de  la  loi. 

C'est,  jusqu'à  présent,  la  seule  idée  que  je  me  puisse  faire  de  cette  cérémonie  qui  est 
indiquée  dans  l'édit  séparé  que  nous  examinons ,  comme  dans  l'édit  général,  mais  qui 
n'est  explicitement  décrite  nulle  part ,  du  moins  dans  l'état  où  nous  sont  parvenues  les 
inscriptions.  Mais  je  dois  exposer  les  difficultés  de  détail  qui  restent  encore  touchant  fin- 
telligence  précise  des  termes  ;  et  comme  le  verbe  nikhamayisâmi  tire  son  sens  spécial  de 
son  rapport  avec  le  mot  anusayânam,  je  suis  obligé  d'examiner  ici  ce  mot,  quoiqu'il  ne 
soit  pas  écrit  dans  le  second  paragraphe  et  qu'il  ne  se  présente  que  dans  le  troisième.  J'ai 
transcrit  avec  Prinsep  anusayânam ,  et  je  ne  ferais  aucune  difficulté  de  corriger  avec  Lassen 
anasâyanam ;  je  remarque  cependant  que,  dans  toutes  les  transcriptions  que  nous  avons 
de  ce  terme,  la  semi-voyelle  j  est  accompagnée  d'une  voyelle  soit  i,  soit  â;  cette  circons- 
tance me  paraît  militer  en  faveur  d'une  leçon  comme  celle  de  Dhauli  adoptée  par  Prin- 
sep, où  la  fin  du  mot  doit  être  yânam ,  ou  comme  celle  de  Giriiar,  où  elle  est  yinam.  Mais 
cette  leçon  n'est  pas  iacile  à  justifier  grammaticalement,  et  il  est  évident  que  si  le  terme 
en  question  est  analogue  au  sanscrit  anusaya,  «  repentir,  »  s'il  en  est  par  exemple  le  sub- 
stantif causal ,  »  l'action  de  faire  repentir,  »  et  par  extension  la  cérémonie  où  chacun  est 
invité  à  faire  acte  de  repentir,  la  voyelle  longue  doit  être  là  où  la  place  Lassen ,  anusâyanam, 
et  non  où  la  donne  le  fac-similé  de  Kittoe  suivi  par  Prinsep ,  anusayânam.  M.  Wilson 
échappe  à  ces  difficultés  en  lisant,  avec  l'inscription  de  Kapur-di-giri,  anusayânam;  mais 
il  traduit,  je  ne  sais  sur  quelle  autorité,  anusayânam,  par  injonction;  puis  tout  en  conve- 
nant de  la  réalité  du  sens  de  repentir  attribué  à  anusayânam ,  il  avance  que  ce  sens  ne  va 
pas  ici ,  et  c'est  cependant  le  sens  d'expiation  qu'il  donne  dans  la  version  qu'il  propose  2-  Il 
y  a  là  des  contradictions  que  je  ne  me  charge  pas  de  concilier.  On  voit  les  difficultés  que 
laissent  subsister  les  orthographes  diverses  de  ce  terme  difficile ,  quand  on  veut  arriver  à 
la  précision  nécessaire  pour  une  traduction  exacte.  Je  ne  proposerai  pas  de  lire  anusêyâ- 
nam,  comme  paraît  le  donner  le  fac-similé  de  M.  Kittoe,  quoique  ce  mot  pût  s'expliquer 
selon  les  lois  de  l'euphonie  populaire,  par  la  réunion  de  anusé  pour  anusaya  et  yânam, 
«  la  marche  du  repentir,  la  procession  du  peuple  qui  va  confesser  ses  péchés.  »  Quoique 
cette  idée  approche  plus  de  celle  d'une  cérémonie,  et  que  le  sens  que  je  donne  au 
verbe  nikhamayisâmi  s'y  rapporte  parfaitement,  je  n'ose  insister  sur  cette  conjecture,  tant 
que  nous  ne  serons  pas  plus  certains  de  la  lecture  du  monument. 

Je  passe  au  mot  nikhamayisâmi,  pour  l'explication  duquel  Prinsep  hésite  entre  les  radi- 

'  On  the  Roch  inscript,  dans  Joarn.  Toy.as.  Soc.  ^  Wilson,  On  the  Rock  inscripl.  dans  Joum.  roj. 

of  Grcat-Bniain,  t.  XII, p.  170.  asiat.  Soc.  oj  Great-Briiain ,t.  XII,  p.  172. 


686  APPENDICE.  — N^'X. 

eaux  kcham,  «  tolérer,  »  et  kram ,  «  marcher.  »  Lassen  se  décide  pour  kram  précédé  de  nis, 
qui  fait  certainement  en  pâli  nikkhama,  de  sorte  que  la  forme  nikhamajisâmi  répondrait 
exactement  au  futur  pâli  nikkliamayissâmi ,  «je  ferai  sortir,  n  et  au  sens  figuré  «je  ferai  ré- 
"  sulter,  avoir  son  effet.  »  Je  ne  doute  pas,  pour  ma  part,  de  l'exactitude  de  cette  explica- 
tion ;  mais  le  plus  récent  des  interprètes  du  monument  de  Girnar,  M.  Wilson ,  tire  ce  verbe 
du  sanscrit  fcc/iam,  «  supporter,  tolérer,  »  et,  conformément  à  la  signification  qu'il  assigne  à 
anusayanam ,  il  traduit  la  leçon  de  Kapur-di-giri  anusayânam  nikhamata,  «  letinjoiîctions  be 
"  endured  or  obeyd,  »  le  second  mot  étant  la  forme  pâlie  du  sanscrit  nikchâmyata,  et  l'é- 
crivain ayant  par  erreur  mis  une  forme  active  au  lieu  de  la  forme  passive  nikchamyatâfh 
qu'il  faudrait  trouver  ici  ' .  Mais  il  se  présente  un  grand  nombre  de  difficultés  contre  cette 
explication  :  elle  serait  grammaticalement  légitime ,  qu'elle  serait  suspecte  à  cause  du 
sens  qu'elle  donne.  N'est-ce  pas  quelque  chose  d'insolite  que  de  voir  un  roi  demander  que 
ses  ordres  soient  tolérés  ?  Ensuite  est-il  bien  sûr  que  le  radical  kcham  «  tolérer,  pai'don- 
ner,  »  prenne  jamais  le  préfixe  ni?  La  grande  lecture  de  M.  Wilson  peut  seule  nous  éclai- 
rer sur  ce  point;  quant  à  présent,  dans  la  masse  assez  considérable  d'exemples  qu'à 
rassemblés  Westergaard,  on  ne  voit  que  sam  qui  s'unisse  à  kcham.  Ensuite  on  ne  peut 
imputer  au  copiste  l'erreur  supposée  d'avoir  mis  le  verbe  à  la  forme  active  au  lieu  de  la 
forme  passive,  indispensable  ici  pour  l'explication  de  M.  Wilson  i  car  il  est  de  fait  qu'en 
pâli  le  passif  se  forme  par  l'insertion  de  ja  entre  le  radical  et  la  désinence  soit  de  la  forme 
active,  soit  de  la  forme  moyenne-;  nous  avons,  si  je  ne  me  trompe,  un  exemple  de  ces 
passifs  à  forme  active  dans  le  dakhiyati,  «  il  est  malheureux,  «  de  notre  inscription.  Mais  il 
n'est  pas  besoin  de  chercher  ici  un  passif,  si  le  nikhamatu  de  Kapur-di-giri  dérive  du  san- 
scrit nichkramatu,  «  qu'il  sorte,  »  et  anusâjanam  nichkramatu  doit  signifier  «  que  la  cérémonie 
1  du  repentir  sorte,  »  pour  dire  «  produise  son  eflét,  ait  lieu.  »  Ajoutons  que,  d'après  cette 
explication,  le  préfixe  est  non  plus  ni  mais  nis,  et  que  ce  dernier  est  aussi  fréquent  avec  le 
verbe  kram,  que  ni  paraît  être  rare  avec  kcham.  Enfin,  n'est-il  pas  permis  d'employer 
comme  dernier  et  décisif  argument  le  synonyme  que  le  texte  de  Girnar,  revu  par  Wester- 
gaard, substitue  au  nikhamaiu  du  texte  de  Kapur-di-giri?  Ce  synonyme  est  niyâta,  ou,  se- 
lon une  lecture  possible  de  Westergaard,  niyâta,  qui  remplace  le  nikhamata  de  Kapur-di- 
giri.  Or,  quand  M.  Wilson  a  dit  que  le  texte  de  Girnar  était  également  inintelligible  de 
quelque  manière  qu'on  le  lût,  il  n'a  certainement  pas  fait  attention  que  niyâta  répondait 
au  sanscrit  niryâtu,  »  qu'il  sorte,  »  et  que  l'emploi  de  ce  verbe  dans  un  passage  où  un  autre 
monument  a  nikhamatu  était  une  preuve  irrécusable  de  la  valeur  de  sortir,  qu'il  faut  attri- 
buer à  nikhamatu. 

Maintenant,  si  dans  le  second  paragraphe  le  roi  parlant  en  son  nom  s'exprime  ainsi  : 
dhammamaté  (ou  mahâmâtê)  panitchasu  paihtchasu  vasésu  nikhamayisâmi ,  cela  doit  signifier 
«je  ferai  sortir  tous  les  cinq  ans  les  grands  ministres;  »  c'est-à-dire  «je  veux  qu'ils  sortent  » 
avec  la  mission  spéciale  qui  leur  est  dévolue,  et  qu'exprime  la  locution  formée  de  anusâ- 
jana/)i  joint  au  verbe  nikham. 

'  Wilson,  0(1  the  Rock  inscripl.  dans  Journ.  roy.  asint.  Soc.  t.  XII,  p.  172.  —  ^  Clougti,  Pâli  grammar, 
p.  101 . 
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Les  mots  qui  suivent  le  terme  que  je  viens  d'examiner  présentent  une  lacune  de  deux 
lettres,  après  la  sixième;  cela  est  certainement  regrettable,  parce  que  le  passage  en  lui- 
même  est  dilBcile;  je  crois  cependant  pouvoir  saisir  et  la  forme  de  la  phrase  et  son  sens 
général.  Elle  se  divise  pour  moi  en  deux  propositions,  é  akhakhasé  a  (lacune  de  deux 
lettres)  sê  khinâlaiîihlié  hisati;  la  première  se  termine  avec  a,  quelle  que  puisse  être  la  fin 
de  ce  mot;  la  seconde  commence  ksé,  car  e  et  se  sont,  dans  le  dialecte  de  nos  inscriptions, 
les  formes  populaires  des  pronoms  sanscrits  jah-sah ,  «  celui  qui ,  celui-là.  »  De  là  il  suit  que 
akhakhasé  est  un  mot  au  nominatif  en  rapport  avec  ê ,  <■  celui  qui;  »  tout  porte  à  supposer 
que  ce  doit  être  un  adjectif  composé.  Après  bien  des  essais  infructueux  ,  je  n'ai  pu  trou- 
ver d'autre  sens  à  ce  terme  qu'en  supposant  que  le  kh  représente  un  gh ,  par  suite  d'une 
transformation  familière  aux  plus  infimes  des  dialectes  populaires ,  à  celui  notamment 
qu'on  nomme  pâiçâtchiK  Ainsi  akhakhasé  reviendrait  à  aghaghasé,  où  l'on  retrouverait  aisé- 
ment les  deux  mots  sanscrits  agha,  «  faute,  péché,  »  et  ghasa,  «  celui  qui  mange,  «  l'expres- 
sion 0  celui  qui  mange  son  péché  »  désignant  d'une  manière  facile  à  comprendre  l'homme 
qui  dissimule  sa  faute.  Il  est  fort  probable  que  la  voyelle  a  qui  suit  est  le  commencement 
d'une  forme  verbale  ;  en  pàli ,  on  serait  sûr  de  trouver  ici  assa ,  «  il  serait.  »  Dans  la  seconde 
proposition  qui  commence  à  sé,  «celui-là,  »  khinâlamhhé  joue  le  même  rôle  que  fait  le 
terme  que  je  viens  d'expliquer  dans  la  première.  J'y  reconnais  sans  hésitation  le  pàli 
khînâlamhah ,  «  celui  dont  l'entreprise  est  détruite,  dont  l'effort  est  impuissant;  »  de  khîna 
pour  kchîna,  et  âlamhha  pour  àrambha.  Je  ne  suis  pas  si  sûr  de  la  leçon  du  dernier  mot 
hisati ,  quoiqu'il  faille  très-probablement  y  voir  un  futur  du  verbe  Ihû,  «  être.  »  Dans  nos 
inscriptions,  nous  trouvons  hôsâmi,  «je  serai,  »  où  il  reste  quelque  trace  de  la  voyelle 
primitive;  mais  il  se  peut  que  liisati  soit  l'abréviation  d'une  forme  comme  hêsati,  la- 
quelle serait  la  transformation  naturelle  du  futur  hhéchjati  des  Gâlhds  buddhiques  des 
livres  népalais.  Quoiqu'il  en  puisse  être,  je  me  crois  autorisé  par  ces  diverses  analyses  à 
traduire  ainsi  la  proposition  toute  entière  :  «celui  qui  dissimulant  ses  péchés  (lacune 
de  deux  lettres),  celui-là  sera  impuissant  dans  son  effort.  » 

Pour  traduire  étam  atham  djanita  par  «  ayant  connu  cet  objet,  »  je  lis  djanitu,  en  suppo- 
sant que  nous  avons  ici  le  thème  dont  le  pâli  tire  une  forme  plus  développée,  comme 
d.janitu,  pour  djaniia-âna.  Une  lacune  de  quatre  lettres  nous  conduit  à  la  syllabe  thâ,  qui 
se  présente  comme  la  deuxième  pers.  plur.  d'un  verbe  dont  la  finale  est  allongée,  ainsi 
que  cela  se  voit  fréquemment  dans  nos  inscriptions.  Il  semble  que  le  roi  dise,  «  connais - 
Il  sant  ce  but ,  agissez  en  conséquence.  «  Cette  syllabe  n'est  séparée  des  deux  lettres  laii  que 
par  la  lacune  d'une  lettre;  est-ce  hhi  qui  manque.»'  alors  on  aurait  . .  .thâhhilatl ,  qui  se  dé- 
composerait ainsi  :  lha-\-abhirati,  pour  atha  ahhirati,  «  ainsi  le  désir,  »  mots  qui  vont  bien 
avec  ce  qui  suit  :  alha  marna  anasathùi,  «  ainsi  de  moi  le  commandement  est,  voilà.  »  Il 
est  clair  qu'alors  on  renoncerait  à  faire  de  thâ  la  finale  d'un  verbe.  Màis  c'est  déjà  trop  de 
paroles  pour  des  textes  aussi  mutilés  :  on  ne  manquerait  pas  de  nous  dire  qu'il  est  plus 
facile  de  combler  par  des  hypothèses  les  lacunes  d'un  fragment  incomplet,  que  de  donner 
une  traduction  suivie  d'un  passage  où  rien  ne  manque. 

'  Lassen,  Instit.  Uiig.  pracrit.  p.  /iSg. 
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Dans  ce  qui  suit  paraît  un  des  ternies  les  plus  curieux  de  cette  inscription  :  udjêniyêpi 
kamdlé  êtàyêvam  athâyê  nikhânia  {lacnne  de  quatre  lettres)  hédisammêva  vataih,  «et  le 
«  Prince  royal  d'Udjdjayinî  devra  aussi  à  cause  de  cela  exécuter  (quatre  lettres)  une  céré- 
"  monie  pareille.  »  J.  Prinsep  a  fort  heureusement  conjecturé  que  si  Piyadasi  est,  comme 
a  essayé  de  l'établir  Turnour,  le  même  que  le  grand  roi  Buddhiste  Açôka ,  le  prince  royal 
nommé  d'après  le  nom  de  sa  résidence  doit  être  le  fds  qu'il  eut  à  Tchêtiyagiri ,  pendant 
qu'il  voyageait  pour  prendre  possession  de  la  vice-royauté  à  Oudjein'.  Je  dis  lefib,  avec 
Lassen,  qui  a  relevé  l'erreur  de  Turnour,  suivant  lequel  Açôka  aurait  eu  deux  fds,  Udjdjê- 
niya  et  Mahùida'^,  tandis  que  l'adjectif  adjdjêniya  n'est  qu'une  épithète  de  Maliinda^.  C'est 
donc  à  Mahinda,  au  prince  fils  de  Piyadasi,  qui  commandait  comme  vice-roi  à  Oudjein, 
que  se  rapporte  la  partie  de  l'édit  de  Dhauli  que  j'examine  en  ce  moment  ;  et  il  est  permis 
<ie  supposer  qu'un  pareil  ordre  avait  été  également  inscrit  sur  quelque  monument  voisin 
de  cette  ville.  J'ai  d'ailleurs  peu  d'observations  à  faire  pour  justifier  cette  version  qui  ne 
s'éloigne  naturellement  que  très-peu  de  celle  de  Prinsep.  Sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe,  la 
longue  de  la  troisième  syllabe  du  nom  udjémyé  ne  me  paraît  pas  visible  ;  il  est  mênie 
probable  qu'il  faut  lire  udjéniyé,  comme  en  pâli.  Après  nikhâma  vient  une  lacune  de 
quatre  lettres,  qui  ne  nous  enlève  probablement  que  la  forme  du  temps  et  la  désinence 
du  verbe  niMama,  auquel  je  subordonne  le  complément  direct  hédisammêva  vatam,  pour 
idrîçam  éva  vratam.  On  voit  également  bien  ce  que  signifieraient  les  mots  nôtcha  atikâmayi- 
sati  tini  vasâni,  «  et  il  ne  laissera  pas  s'écouler  au  delà  de  trois  ans;  »  mais  on  n'aperçoit 
pas  comment  ce  terme  se  concilie  avec  celui  de  cinq  ans  posé  dans  le  second  paragraphe  : 
serait-ce  qu'il  y  aurait  une  époque  pour  Oudjein,  et  une  autre  pour  Tôsalî?  c'est  ce  que 
semble  indiquer  le  texte  ;  mais  le  passage  n'est  pas  assez  entier  pour  qu'on  puisse  disposer 
des  fragments  dont  il  se  compose  avec  une  entière  liberté.  Prinsep ,  s'appuyant  sur  un 
usage  analogue  encore  en  vigueur  chez  les  souverains  Buddhistes ,  propose  de  lire  tini  di- 
vasâni,  «  trois  jours,  «  parce  que  c'est  pendant  trois  jours,  en  effet,  que  ces  souverains  se 
soumettent  à  une  véritable  expiation  ;  mais  l'état  du  fac-similé  de  M.  Kittoe  ne  paraît  pas 
autoriser  cette  correction,  que  j'aimerais,  pour  ma  part,  à  voir  se  vérifier;  on  traduirait 
alors,  «  et  il  ne  fera  pas  franchir  trois  jours,  »  c'est-à-dire  que  la  cérémonie  de  Yanusâya- 
nafh  ne  durera  pas  plus  de  trois  jours. 

Après  cette  indication  de  trois  années  ou  de  trois  jours,  vient  un  terme  fort  difficile  et 
dont  je  n'ai  pu  rien  faire  sans  une  conjecture  qu'on  trouvera  peut-être  trop  hardie;  je  le 
transcris  d'après  Prinsep,  hêmêvatam  khasalatêpi.  Prinsep  ayant  trouvé  déjà  hédisammêva 
vatam  a  cru  devoir  chercher  ici  ce  même  mot; il  a  donc  coupé  ainsi  hémé  vatam,  «  ma 
«  coutume  établie,  »  et  khasalatêpi,  «  désireux  de  tuer;  »  mais  ces  divisions  lui  ont  paru  à 
lui-même  très-problématiques.  J'ai  examiné  avec  attention  le  fac-similé  de  M.  Kittoe  :  il  ne 
porte  aucune  trace  d'anusvâra  après  le  ta,  de  sorte  que  réunissant  ensemble  liémêva  qui 
paraît  fréquemment  dans  nos  inscriptions  pour  êvaméva,  «  de  même  aussi,  »  j'ai  été  con- 
duit à  faire  un  seul  mot  de  takhasalatê ,  plus  pi  pour  api,  mot  qui,  avec  l'addition  d'un  i 

'  J.  Prinsep,  Examin.  oj  the  inscript.  dans  Journ.  '  Mahâwanso,  t.  I,  ch.  xiii,  p.  76. 

as.  Soc.  nj  Bengal,  t.  VII,  1"  part.  p.  ^  Lassen  ,  Ind.  Alterth.  t.  II,  p.  243,  note  1. 
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sur  la  sifflantes,  m'a  paru  donner  le  pâli  takkhasilatô ,  «à  partir  de  Takkhasilâ ,  ^  ou 
même,  «  àTakchaçilà  aussi,  »  la  désinence  tô  étant  prise  ici  dans  le  sens  du  locatif.  L'indica- 
tion de  la  ville  de  Takchaçilâ  ne  paraît  pas  beaucoup  moins  naturelle  ici  que  celle  d'Udjdja- 
yinî;  c'était  un  des  centres  les  plus  importants  delà  partie  septentrionale  et  occidentale  du 
vaste  empire  de  Piyadasi;  à  en  croire  même  la  légende  de  VAçoka  avadâna,  cette  cité  aurait 
été  une  des  plus  riches  de  l'Inde^.  Cette  ville,  qui  se  révoltait  souvent  contre  l'autorité  des 


'  Inirod.  à  l'hist.  du  Buddh.  ind.  t.  I, p.  378.  L'ana- 
lyse de  la  collection  tibétaine  donnée  par  Csoma 
nous  apprend  que  Takchaçilâ  était  une  ville  qui 
jouissait  d'une  grande  célébrité  dès  ie  temps  du 
Buddba;  un  des  fils  naturels  de  Bimbisâra  s'y  était 
rendu  pour  apprendre  la  chirurgie  sous  un  médecin 
célèbre.  (Csoma,  Analjsis  of  the  Didva  dans  Asiat. 
Res.  t.  XX,  p.  69.)  Il  paraît  d'après  les  deux  voya- 
geurs chinois  Fahian  et  EQuan  thsang  qu'au  \i'  et 
au  vii°  siècles  de  notre  ère,  lesBuddhistes  plaçaient 
à  Takchaçilâ  et  dans  le  voisinage  de  cette  ville  le 
théâtre  d'un  certain  nombre  d'événements  mira- 
culeux qui  passaient  pour  être  arrivés  au  Buddha , 
quand  il  était  Bôdhisattva ,  comme  par  exemple  l'au- 
mône qu'il  aurait  faite  de  sa  tète  et  de  son  corps. 
(Foe  hoae  ki,  p.  74  et  38o.)  Je  ne  voudrais  pas  pré- 
tendre que  ces  circonstances  fabuleuses  n'ont  été 
rapportées  à  cette  ville  et  à  quelques  localités  voi- 
sines, que  parce  que  Çâkyamuni  ne  les  avait  jamais 
visitées,  et  qu'alors  l'imagination  des  dévots  trouvait 
là  un  terrain  libre.  En  effet,  les  légendes  nous  mon- 
trent Çàkya  exécutant  dans  les  provinces  mêmes  de 
l'Inde  centrale  où  il  a  certainement  passé  sa  vie ,  des 
miracles  qui  ne  choquent  pas  moins  le  sens  com- 
mun. Ce  que  je  crois,  c'est  que  Çâkya  n'a  jamais  vi- 
sité Takchaçilâ.  Quand  on  aura  lu  tous  les  textes  où 
ie  Buddha  joue  un  rôle,  on  trouvera  que  le  champ 
de  ses  prédications  ne  s'est  guère  étendu  au  delà  des 
pays  de  Kôçala ,  d'Anga,  des  Kurus,  d'Ayodhyâ  et  de 
Magadha ,  lesquels  formaient  de  son  temps  la  partie 
la  plus  civilisée  de  l'Inde.  Nous  pouvons  d'ailleurs 
apprécier  dès  à  présent  la  réalité  de  certains  voyages 
qu'on  lui  attribue,  par  les  moyens  qu'il  emploie  pour 
les  accomplir  ;  quand  ces  moyens  sont  surnaturels , 
on  peut  presque  toujours"  affirmer  que  Çâkya  n'a 
jamais  visité  les  lieux  où  la  légende  veut  le  trans- 
porter. Je  citerai  entre  autres  les  deux  voyages  à 
Lanka,  où  certainement  Çâkyamuni  n'est  jamais 
allé,  et  tant  d'autres  expéditions  soit  dans  l'Himâ- 
laya,  soit  dans  le  nord-ouest  de  l'Inde  qui  ne  sont  pas 
moins  fabuleuses.  Ce  que  l'on  peut  retirer  de  ces 


récits  puérils,  ce  sont,  outre  des  traits  de  mœurs, 
quelques  détails  géographiques  sur  des  lieux  aupa- 
ravant inconnus  ou  non  déterminés.  Ainsi,  pour  en 
donner  deux  exemples,  la  légende  de  Pûrna  que 
j'ai  traduite  ailleurs  [Inirod.  à  l'hist.  du  Buddh.  in- 
dien, t.  I,  p.  235  et  suiv.)  raconte  des  faits  qui  de- 
vaient s'être  passés  à  Sûrpâraha.  J'avais  cru  pouvoir, 
d'après  le  récit  singhalais  du  voyage  de  Vidjaya  du 
Kalinga  à  Ceylan,  placer  Sûrpâraka  sur  la  côte  orien- 
tale de  la  presqu'île.  Mais  maintenant  que  Lassen  a 
positivement  établi  par  le  témoignage  du  Mahâhhâ- 
rata  qu'il  existe  sur  la  côte  occidentale  de  l'Inde  un 
pays  de  Çùrpâralia,  qui  est  laSuTrot'pa  de  Ptolémée  au 
sud  de  la  Narmadâ ,  et  qu'on  doit  admettre  l'existence 
de  deux  villes  de  ce  nom ,  l'une  sur  la  côte  orientale, 
l'autre  sur  la  côte  occidentale  (Lassen,  Indische  âl- 
terthumskunde,  t.  I,  p.  537  note  et  p.  565  note  2; 
Dissertât,  de  Taprobana  insula,  p.  18),  on  reste 
en  doute  sur  la  question  de  savoir  laquelle  de  ces 
deux  Çûrpârakas  veut  désigner  la  légende  bud- 
dhique,  qui  d'ailleurs  ne  marque  pas  la  direction 
que  suivit  Çâkya  pour  s'y  rendre  par  des  moyens 
surnaturels.  Eh  bien  I  des  textes  tibétains  analysés 
par  M.  A.  Schiefner  décident  la  question  en  nous 
apprenant  que  de  Çrâvasti  où  il  se  trouvait,  le 
Buddha  se  dirigea  vers  le  sud-ouest  pour  se  trans- 
porter à  Çûrpâraka  (  Eine  tibet.  Lebensbeschreib.  Çâ- 
kyamuni s,  p.  102).  Je  dois  encore  aux  mêmes 
sources  une  rectification  plus  importante,  en  ce  que 
la  fable  n'est  pas  mêlée  au  fait  dont  il  s'agit.  Dans 
le  récit  de  la  défaite  des  adversaires  de  Çâkyamuni, 
on  trouve  la  mention  d'une  ville  de  Bhadramkaru , 
où  les  vaincus  se  retirent.  [Inirod.  àl'hist.  du  Buddh. 
ind.  t.  I,p.  190.)  J'avais  conjecturé  que  ce  nom  pou- 
vait être  actuellement  représenté  par  celui  de  Bah- 
raitch,  au  nord  d'Aoude.  Mais  les  légendes  tibétaines 
de  la  vie  de  Çâkya  prouvent  qu'il  n'en  peut  être 
ainsi,  en  ce  qu'elles  placent  Bhadramkara  à  65  Yô- 
djanas  au  sud  de  Râdjagrïha,  ce  qui  semble  nous  con- 
duire dans  la  province  de  Beder  vers  Paudurfcaora , 
ville  située  sur  un  des  affluents  septentrionaux  de 
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rois  de  Pâtaliputra ,  fut  gouvernée  quelque  temps  par  un  prince  royal ,  par  celui  des  fils 
d'Açôka  que  la  légende  précitée  nomme  Kunâla;  ne  serait-ce  pas  par  suite  de  cette  circons- 
tance que  le  roiPiyadasi,  qui  avait  promulgué  un  édit  moral  dans  la  ville  de  Tôsalî,  sur 
la  côte  orientale  de  la  presqu'île  indienne  où  commandait  un  prince,  comme  va  nous  l'ap- 
prendre l'édit  suivant ,  fait  l'application  de  ce  même  édit  à  la  ville  plus  centrale  d'Udj- 
djayinî  où  commandait  un  autre  prince,  et  étend  sa  prévoyance  en  termes  généraux 
juscju'à  la  ville  septentrionale  de  Takchaçilâ?  On  comprend  que  je  n'expose  cette  hypo- 
thèse qu'avec  une  grande  réserve,  premièrement  à  cause  de  la  difficulté  du  texte  sur  lequel 
trop  de  lacunes  laissent  encore  beaucoup  d'obscurité;  ensuite  parce  que  rien  ne  nous 
apprend  que  ce  fût  un  prince  royal  qui,  à  cette  époque,  commandait  à  Takchaçilâ.  Si 
même  on  venait  à  reconnaître  que  la  phrase  que  je  vais  essayer  d'expliquer  doit  se  joindre 
k  celle  où  je  trouve  par  conjecture  le  nom  de  Takchaçilâ,  ce  seraient  des  ministres  qui 
auraient  exercé  alors  clans  cette  ville  le  pouvoir  au  nom  du  roi  de  Pâtaliputra.  Cette  sup- 
position s'accorderait  également  bien  avec  la  teneur  de  la  légende  d'Açôka,  telle  que  nous 
l'ont  conservée  les  Buddhistes  du  Nord,  puisque  cette  légende  nous  apprend  que  les  ha 
bitants  de  cette  cité  ne  se  révoltaient  d'ordinaire  contre  l'autorité  royale,  qu'à  cause  de 
la  tyrannie  des  ministres  qui  l'y  exerçaient. 

La  fin  de  l'inscription  offre  malheureusement  encore  des  lacunes  ;  sans  cette  circons- 
tance regrettable  ,  elle  nous  aurait  probablement  conservé  un  des  détails  les  plus  intéres- 
sants de  cet  édit  précieux.  Cette  fin  embrasse  deux  phrases  dont  la  première  finit  à  ka- 
lamti,  et  la  seconde  commence  avec  atha.  La  première  phrase  se  divise  naturellement  elle- 
même  en  deux  propositions,  la  première  commençant  par  add  pour  yadâ,  «  quand,  »  la 
seconde  par  fada,  «  alors ;»  c'est  là  un  point  que  tout  lecteur  attentif  n'hésitera  pas  à 
m'accorder  et  qui  jette  un  très-grand  jour  sur  tout  le  passage.  Après  adâ,  «  quand,  vient 
am,  que  je  n'essayerai  pas  de  transformer  en  jam  ou  en  jat,  parce  que  je  n'ai  aucune 
idée  de  ce  qui  suivrait  ce  monosyllabe  dans  cette  lacune  de  quatre  lettres.  Les  derniers 
mots  de  cette  première  proposition  tê  mahâmâtâ  nikhamisafhli  annsayânam ,  doivent  signi- 
fier mot  à  mot  :  «  les  grands  ministres  sortiront  la  cérémonie  du  repentir,  »  soit  que  nikha- 
misamti,  qui  est  naturellement  neutre,  prenne  ici  un  sens  actif  à  cause  de  l'addition  du 

ia  Payin  Gangâ.  Ces  deux  exemples  suffisent  pour  clii  lo.  li  y  a  reconnu  la  Takchaçilâ  des  Indiens  et  la 

montrer  l'usage  qu'on  pourra  faire  plus  tard  des  ré-  ToÈliXa  des  Grecs.  (Lassen,  Zàtschrift  fur  die  Kunde 

cits  même  les  plus  fabuleux  de  la  légende.  Quanta  des  Morgenland.  t.  I,p.  224;  Ind.  Alterth.  t.I,  p.  706 

présent  et  pour  revenirà  Takchaçilâ,  je  serais  porté  note  5,  et  t. II, p.  i/i4  note  1  ;  add.  Al.  Cunningham, 

à  croire  que  la  considération  des  événements  mer-  Vérification  of  ihe  itinerarj  of  the  chinese  Pilgrim 

veilleux  dont  Fahian  et  Hiuan  thsang  trouvèrent  le  Hwan  thsang,  etc.  dans  Journ.  asiat.  Soc.  ofBengal, 

souvenir  encore  vivant,  n'a  pas  été  sans  influence  t.  XVII,  p.  19.)  Hiuan  thsang  place  au  sud  est  de  la 

sur  la  fausse  explication  de  tête  coupée  que  les  Chi-  ville  un  monastère  bâti  par  le  fils  d'Açôka  nommé 

nois  ont  imaginée  pour  le  nom  de  Takchaçilâ.  Il  a  Keou  lang  nou.  Ce  dernier  nom  est,  selon  Cunning- 

suffi  pour  se  confirmer  dans  cette  explication  de  ham  [ibid.'p.  20),  synonyme  deDjalôka  fils  d'Açôka 

confondre  çiras  «tète»  avec  çilâ  «pierre.»  Mais  un  et  roi  du  Cachemire;  c'est  là  une  assertion  dont  je 

des  critiques  auxquels  les  choses  indiennes  sont  le  cherche  en  vain  la  raison  :  Keou  lang  nou  me  paraît 

plus  familières,  ne  s'est  pas  laissé  prendre  aux  trans-  être  simplement  une  transcription  peu  exacte  de 

criptions  chinoises  de  Tchu  cha  chi  lo  et  de  Tan  tcha  Kunâla,  nom  véritable  du  fils  d'Açôka. 


APPENDICE.  —  N"  X. 


691 


complément  anusayânafh  (comme  l'écrit  J.  Prinsep)  ;  soit  qu'il  y  ait  une  faute  dans  la  co- 
pie du  fac-similé,  pour  nikhâmayisamti ;  soïi  enïm  que  laissant  au  verbe  nikhamisarhti  son 
sens  neutre,  on  doive  traduire  «  quand  les  grands  ministres  sortiront  pour  la  cérémonie 
«  du  repentir.  » 

Ce  qu'ils  devaient  faire  est  indiqué  dans  la  proposition  finale  commençant  par  tadâ; 
dans  cette  proposition  elle-même,  je  trouve  une  phrase  incidente  qui  commence  avec 
ahâpayita  et  qui  finit  à  kamma  ou  à  djanasa ,  comme  je  vais  le  montrer  tout  à  l'heure. 
Cette  phrase  incidente,  que  je  transcris  d'après  Prinsep,  ahâpayita  atanê  kamma,  avec 
ou  sans  l'addition  de  étasi  djanasa,  n'a  besoin  que  de  peu  de  corrections  pour  être  claire. 
Ainsi  en  ajoutant  un  u  à  ahâpayita,  on  en  fait  ahâpayita,  «  n'ayant  pas  fait  abandonner;  « 
en  ajoutant  un  anusvâra  à  kamma  (et  peut-être  même  cette  addition  n'était-elle  pas  né- 
cessaire dans  ce  dialecte),  on  a  atanê  kammam,  pour  le  sanscrit  âtmanah  karma,  «  l'ac- 
«  tion  propre ,  son  action ,  son  métier  ;  »  ce  mot  devient  une  espèce  de  composé  faible , 
comme  on  dirait  en  Allemagne,  pour  le  composé  régulier  aïma/rarma.  Et  cette  particu- 
larité explique  comment  les  mots  suivants  peuvent  se  présenter  au  génitif;  car  je  lis  étasa 
djanasa,  au  lieu  de  êiasi  djanasa,  mots  qui,  si  on  se  réglait  sur  le  premier,  exigeraient  une 
correction  beaucoup  plus  forte,  comme  êtafhsi  djanamsi.  Toutes  ces  analyses  réunies 
donnent  donc  ce  sens  littéral ,«  sans  avoir  fait  abandonner  son  métier  propre  à  ce 
«  peuple,  »  ce  qu'il  faut  entendre  au  sens  distributif,  comme  je  l'ai  indiqué  dans  ma  tra- 
duction, à  cause  de  la  répétition  du  pronom  tafh  tafh,  qui  commence  la  proposition 
finale.  Si,  d'un  autre  côté,  on  veut  rejeter  étasi  djanasa  au  commencement  de  cette  pro- 
position nouvelle,  le  sens  général  n'en  sera  pas  sensiblement  modifié,  mais  la  proposition 
incidente  se  présentera  moins  complète,  de  cette  manière  :«  sans  avoir  fait  abandonner 
«  son  propre  métier.  »  Alors  ne  voyant  pas  ceux  à  qui  les  grands  ministres  ne  doivent  pas 
faire  abandonner  leur  métier,  on  serait  tenté  de  croire  qu'il  s'agit  des  ministres  eux- 
mêmes,  et  de  prendre  le  verbe  à  forme  causale  ahâpayita  pour  un  simple  actif.  J'ajoute 
qu'il  semble  plus  naturel  de  commencer  la  proposition  principale  par  le  pronom  distri- 
butif tafh  tafh,  «  celui-ci,  celui-ci ,  »  pour  dire  chacun.  A  qui  se  rapportera  ce  pronom? 
est-ce  à  ce  peuple,  ou  au  métier  de  chacun?  La  question  a  en  elle-même  assez  peu  d'im- 
portance, car  de  quelque  façon  qu'on  l'entende,  rien  n'est  changé  au  sens.  Je  dirai  ce- 
pendant, par  respect  pour  cette  souveraine  divinité  du  philologue  qu'on  nomme  la  préci- 
sion, que  tafh  tafh  se  rapporte  à  kafhma,  «tel  et  tel  métier,  chaque  métier.  »  Et  j'ajoute 
que  ce  n'est  pas  sans  raison  que  les  mots  êtasi  djanasa  ont  été  placés  ainsi  en  manière 
d'œil  de  corbeau,  comme  le  disent  les  commentateurs  indiens  dans  leur  style  pittoresque, 
entre  une  proposition  où  ils  sont  nécessaires  et  une  autre  où  ils  ne  le  sont  pas  moins, 
pour  regarder  l'un  et  l'autre ,  à  l'instar  du  corbeau  posté  en  travers  au  milieu  d'une 
grande  route. 

Le  terme  qui  suit  tafh  tafh  et  que  Prinsep  lit  pitakhô,  présenterait  quelque  difficulté 
sans  la  petite  correction  que  je  propose  d'y  apporter  en  lisant  tu  au  lieu  de  ta;  pitukhô 
pour  le  sanscrit  api  tu  khalu,  doit  signifier  «  mais  même  certes,  "  c'est-à-dire  «  bien  au  con- 
«  traire.  »  Comme  cette  conjonction  ne  peut  guère  être  reculée  plus  loin  qu'après  le  pre- 
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mier  mot  de  la  proposition ,  j'ai  vu  là  un  motif  de  plus  pour  rapporter  les  mots  êiasi  dja- 
nasa  à  la  proposition  incidente.  Reste  le  mot  kalarhii,  dont  la  signification  paraît  être 
commandée  par  ce  qui  précède ,  «  chacun  de  ces  métiers  bien  au  contraire  ils ,  »  on  attend 
certainement  «  font  pratiquer;  »  malheureusement  le  verbe  kalamti  n'a  rien  d'une  forme 
causale;  ce  serait  kâlayamti  ou  kâlémti  qu'il  faudrait  trouver  sur  le  monument.  Le  fac- 
similé  de  M.  Kittoe  donne  très-distinctement  kalamti;  mais  les  voyelles  dans  ce  vieux  ca- 
ractère sont  si  faciles  à  effacer,  que  l'a  et  l'e  nécessaires  pour  figurer  -f-J'X  kâlêrhti . 
ont  bien  pu  disparaître  et  ne  laisser  plus  que  ■j--J*j(  kalamti.  De  tout  ceci  je  conclus  au 
sens  que  j'ai  adopté  :  «  bien  au  contraire,  ils  font  exécuter  chacun  de  ces  métiers,  »  ce 
qui  nous  donne  une  injonction  royale  très-curieuse  et  certainement  tout  à  fait  conforme 
à  l'esprit  du  Buddhisme  primitif,  savoir  que  les  grands  ministres ,  en  faisant  célébrer 
parmi  le  peuple  la  cérémonie  de  la  confession  générale,  ne  doivent  pas  profiter  de  cette 
circonstance  pour  l'engager  à  renoncer  aux  diverses  professions  qu'il  exerce ,  afin  de  lui 
faire  embrasser  la  vie  religieuse ,  mais  qu'ils  doivent  au  contraire  faire  en  sorte  que  chacun 
persiste  dans  son  état:  prudence  grande  et  royale,  et  tolérance  plus  que  buddhique!  Piya- 
dasi  y  met  le  sceau  par  ces  paroles,  atha  lâdjiné  anusatJu,  «tel  est  l'ordre  du  roi,  »  sur 
quof  je  remarque  seulement  (car  que  ne  remarquent  pas  les  gens  de  notre  métier  !)  que  la 
voyelle  longue  du  mot  anusathi,  qui  est  parfaitement  visible  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe, 
annonce  que  ce  mot  devait  être  suivi  de  iii,  cette  modeste  particule  que  son  humilité 
n'aura  pas  sauvée  des  injures  du  temps. 

N°  2.  SECOND  ÉDIT. 

Je  serai  beaucoup  plus  bref  sur  le  second  édit  que  sur  le  premier;  je  compte  même 
n'insister  que  sur  les  parties  qui  en  sont  assez  bien  conservées  pour  récompenser  les  peines 
qu'il  faut  se  donner  si  l'on  veut  y  découvrir  un  sens  quelconque.  Le  commencement  de  cet 
édit  est  identique  à  celui  du  premier;  mais  il  est  extrêmement  incomplet.  Ici  la  perte  est 
moins  grave ,  puisque  nous  pouvons  à  l'aide  du  premier  édit  compléter  le  préambule  mu- 
tilé. Les  lacunes  s'étendent  plus  loin  et  elles  entament  le  premier  tiers  de  l'inscription. 
On  voit  par  ce  qui  reste  que  le  roi  s'occupe  toujours  de  combler  son  peuple  de  bienfaits. 
Enfin  les  sept  dernières  lignes  de  l'inscription  sont  à  peu  près  entières;  mais  le  texte  y 
paraît  altéré,  à  en  juger  du  moins  par  la  difficulté  où  je  me  suis  trouvé  de  tout  entendre. 
A  la  fin ,  reparaît  plus  complètement  et  avec  cjuelques  additions  utiles ,  une  phrase  qui 
figure  parmi  les  derniers  paragraphes  de  l'édit.  Voici  donc  ce  que  je  me  propose  de  faire  : 
je  copierai  l'inscription  telle  que  nous  l'a  donnée  Prinsep;  je  la  reproduirai  en  caractères 
latins;  mais  comme  elle  est  trop  mutilée  pour  pouvoir  être  traduite  d'une  manière  suivie, 
je  me  contenterai  d'en  analyser  les  portions  où  l'on  a  quelque  chance  de  trouver  un  sens, 
et  je  placerai  dans  le  cours  de  cette  analyse  les  passages  que  j'aurai  pu  traduire. 

ysM  tvLci  èdii  xd-J'a:  -bB'-a  BC^yjed  uix  w-^^  i^t-b'i;  (le reste 
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H0çC  H*  JLla  (le  reste  effacé)  HO   18" JL   i'cBB'   Irf  '.'X  d'il  d-Ad^ll 
?«-d"-f+   G-J-îT-l^-FX  J^iiJ(  VB  (le  reste  effacé)  c^JC  HTl'  H.^^X1  "Fcbècl^-vr 

.  .  ."Bi  :-<BB'  HA'cl/  (2)  Gl(i>7.  :-X  tDL  •  •  •  .BA^Bé^X.  •  - 

cL^iJ(  Hcga.<|)cl  cl/T"B<!>  -J"lr<l>  BB   H£        Iri  «è/^  IB'dl  ><fl- 
tJL  Hlr  H^X  >cH^a.  IB'A^  BB  ÏB^Ad   D'B'  d-D^  d-!^-îr+  U-ïT+'d 
H-J'DXi  >U  HOcC        HJ^çCçCB'  ^LT:,  Hl  >AT-1  lr+-  HI,d:cCA  d  ? 
l^K  H-lrJiB'  UCÎTïd  BB"  HE^cC  Vè'  +(;+'  "B  é^kÉd.  (6) 

dA"j!  >i  Gi^ii     H0-  ta,  ao-         H(S"+  Ho-d  ha  i-i- 

HJ,çCUX  H(^+  H0d  U  Iri'BDL  tJLd  ïllr+-  Hi,cCcliAè  ^^l* 

tJL+  ?X  (1>/^^  -G-cCB"  >A:X  HO-X  dn-J-d-  Lin  HctdlX  l^Ad^T-Xd  •  • 
cl  (r>4-^-\-  GHj-d"-ï^-FX  Irè'd  +-J-A  A-Tn  ctA'  H-iTD  •  •  •  BBd  H-lïcf 
>lr0  >A'Xd  H0-X  :-X  -^t  -j'yK  t->  >1  BC-B"A  ctdA  ?B?  XE'd/! 
H-d:cLIX  D'Bd^IXd  Acl<  HXl*  i-Xd  HltfAl  ^cC  117.1 
cCA^JC  fB'd  inicC  H-A-iTt  Ul  >^1  cCA«îlX  X-è'  f-J'A  A.X, 
cCLO'  cCUGÎ^-JCA^ 

Dévânarh  piyasa  vatchanéna  tôsaliyam  kumâlé  mahâmâtâlcha  vataviyafh  afh  kitchhi  dakhâ- 
mihafk  (lacune)  davâlatêtcha  âldbhêham  ésatcha  mé  môkhyamata  duvâlâ  étasi  alhasi  am  taphé 
(lacune)  atha  padjâya  itchhâmi  hakafh  iti  savéna  hitasukhéna  hidalôkika  pâlalôkikâyê  yudjé- 
vûti  héma  (lacune)  siya  afhtânafii  aviditâna  kâtchhavasulâ.  .  .  méva  itchhâmi  atafiisu  (deux 
lettres)  pânévutê  iti  Dévânafri  piyé.  .  .  .  matalamaviyé.  .  .  savêvûti  asvasêvutcha  sakhafh 
méva  lahévu  marna  anô  dukha  héva .  .  .  vati  khamitchanê  Dévânarh  piya  aha  kiti  êtchakiyê 
khamitavé  marna  nimitaihtcha  dhafïimafii  tchalévû  hidalôka  palalôkafiitcha  âlâdhayêvû  étasi 
athasi  hakafti  anusâsâmi  tuphê  ana  étakêna  hakafii  anusâsitafhtcha  ?  daffttcha  vêdilafh  âhayâ- 
mi paiinâtcha  mamâ  adjalasâ  hévafii  katukani  mé  tchaliiaviyé  asvé  (six  lettres)  tcha  tâni  énapâ- 
punêvû  iti  athâpiyé  tathâ  Dévânarh  piyé  adhâka  athâtcha  atâ  hévafh  Dévânarh  piyê  anusafhpati 
adhâka  athatcha  padja  hévafh  mayé  Dêvânafii  piyasa  sêhakaffi  anusâsitava  Dévânafh  piyaka 
dâsê  vutikê  hôsâmi  êtâyé  athâyé  dubalâhi  tuphê  asvasanâyé  hiiasukhâyêtcha .  .  .  sa  hidalôkika 
pâlalôkikâyê  hévâfiitcha  kalafritafh  tuphê  svagafii  âlâdha.  .  .  mamatcha  ânanitchhafri  êhatha 
étâyétcha  athâyé  iyarh  lipi  likhiiâ  hida  éna  mahâmâiâ  svasatafïi  7 ma?  yadjisati  âsâsanâyê 
dhafhmatchalanâyétcha  tasta  atônaffi  iyamlcha  lipi  anahhâtam  mâsam  tiséna  nakhaténa  sôia- 
viyâ  kâmafidcha  khanakhanasi  amtalâpi  tiséna  ékêna  sôtaviyam  hévam  kalarhtafii  tuphê  safh- 
ghathafh  saffipatipâdayitavê . 

Il  est  facile  de  reconnaître  que,  jusqu'à  la  lacune  qui  suit  le  mot  héma,  le  préambule 
de  cet  édit  est  exactement  le  même  que  celui  de  l'édit  précédent;  il  n'y  a  de  différence 
que  dans  l'orthographe  de  quelques  mots,  et  la  présence  du  mot  kumâlé,  pour  le  sanscrit 
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kamârah,  «  le  prince  royal.  »  Le  premier  édit,  tel  du  moins  qu'il  nous  est  parvenu,  ne 
parle  que  des  grands  ministres,  makâmâtâ;  car  il  est  peu  probable  que  les  lacunes  qui 
paraissent  dans  la  première  partie  de  cet  édit  nous  cachent  le  titre  de  kumâlé.  Il  est  seu- 
lement à  regretter  que  le  nom  de  ce  prince  royal  ne  soit  pas  prononcé  dans  ce  qui  nous 
reste  de  l'inscription.  Je  relèverai  rapidement  les  petites  incorrections  que  présente  la 
copie  de  Prinsep  pour  le  début  de  l'édit.  Au  lieu  de  dak}\âmi,  il  faut  lire  dékhâmi,  «je 
«  commande,  »  et  au  lieu  de  duvâlâ,  davâlê.  Après  héma  pour  héméva,  qui  nous  montre 
que  le  préambule  du  second  édit  continuait  à  marcher  de  pair  avec  celui  du  premier, 
paraissent  des  mots  isolés  au  milieu  de  lacunes  considérables,  mots  dont  quelques-uns 
sont  intelligibles  à  part,  mais  que  les  lacunes  tiennent  à  une  trop  grande  distance  les  uns 
des  autres  pour  qu'il  soit  possible  d'en  tirer  un  sens  suivi.  Ainsi  après  siyâ  «  qu'il  soit,  « 
qui  commence  la  quatrième  ligne  du  fac-similé  de  M.  Kittoe,  on  trouve  amtânarh  avidi- 
tâna  kâtckhavasulâ ,  où  les  deux  premiers  mots  paraissent  être  en  sanscrit  antânâm  avidi- 
tânâni  «  des  fins  non  connues;  »  nous  retrouverons  bientôt  dans  la  suite  de  l'inscription, 
le  mot  vêditam  «déclaré,  porté  à  la  connaissance,  «  pi'écédé  de  quelque  chose  comme 
amnafh  «  autre  chose;  »  cela  donnerait  à  croire  que  le  texte  original  porte  peut-être  afh- 
nânafh  aviditâna,  pour  aviditânafh  «des  autres  choses  non  connues;  »  mais  à  quoi  nous 
servirait  cette  correction,  avec  le  grand  mot  kâtchhavasalâ  que  les  lacunes  qui  suivent 
nous  mettent  hors  d'état  de  couper  convenablement?  Le  commencement  en  est  sans  doute 
quelque  chose  comme  kâtchhi  héva,  ou  encore  kitchi  êva;  mais  la  suite  va  se  perdre  dans 
une  lacune  considérable.  Dans  les  courtes  inscriptions  constatant  des  offrandes,  que  le  ca- 
pitaine Burt  a  relevées  à  Santchi  et  qu'a  interprétées  Prinsep,  on  trouve  souvent  un 
nom  de  femme  homophone  avec  le  nom  de  notre  inscription ,  qui  est  écrit  vasuliyê  ou 
vasalayê,  génitif  de  vasnJi^.  Si  le  kâtckhavasulâ  de  l'inscription  cachait  un  nom  propre 
de  femme,  la  lacune  qui  précède  et  suit  ce  mot  serait  doublement  regrettable. 

Ce  qu'on  découvre  après  cette  lacune  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe  ressemble  très-peu 
au  texte  de  Prinsep  ;  mais  Prinsep  avertit  en  un  endroit  que  ce  fac-similé  a  été  exécuté 
rapidement ,  et  que  son  texte  au  contraire  est  le  résultat  d'une  seconde  révision  du  mo- 
nument. Et  dans  le  fait,  on  aperçoit  de  place  en  place  la  trace  d'une  révision  intelli- 
gente. Ainsi  mava  ivama  du  fac-similé  est  devenu  dans  le  texte  de  Prinsep  mêva  itchhâmi, 
où  nous  reconnaissons  éva  «  même  »  suivant  un  mot  qui  est  sans  doute  à  l'accusatif,  ou 
qui  peut  n'être  que  hêvaméva  «ainsi»  avec  le  verbe  itchhâmi  «je  désire.  »  Le  fac-similé 
donne  ensuite  ma  amtasa  ou  masamtasa,  car  un  sa  est  placé  entre  deux  lignes  au-dessous 
de  l'a;  cela  devient  dans  le  texte  revu  de  Prinsep  atamsu,  changement  auquel  nous  ne 
gagnons  pas  beaucoup ,  à  cause  de  la  lacune  qui  suit.  S'il  était  permis  de  revenir  au  fac- 
similé  primitif,  je  le  croirais  plus  exact  que  le  texte  revu;  ainsi  ma  sarhtasa  donnerait, 
sans  trop  grand  changement,  mâ  samtâsam,  qui  nous  mène  directem,ent  au  sanscrit  safh- 
trâsafh,  et  les  dernières  lettres  qui  précèdent  la  conjonction  iti  qui  est  parfaitement  vi- 
sible sur  le  fac-similé,  pânêvutê,  pourraient  également  donner  sampâpanéva  té,  «qu'ils 
«  obtiennent.  »  A  l'aide  de  ces  faibles  altérations,  on  sauverait  une  courte  phrase  qui  est 

'  J.  Prinsep,  More  Dânams  from  the  Sanchi  tope,  dans  fourn.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  563. 
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parfaitement  dans  l'esprit  des  édits  de  Piyadasi  :  evam.  itchhdmi  ma  samtdsam  sampdpu- 
névu  té  iii,  «  ainsi  je  désire  qu'ils  puissent  ne  pas  éprouver  de  terreur.  » 

La  fin  de  la  ligne  nous  donne  le  titre  et  le  nom  du  roi  Dévânam  piyê  Piyadasi;  ce  qui 
suit  est  illisible  sur  le  fac-similé;  Prinsep,  dans  son  texte  revu,  lit  matalamaviya;  de 
toutes  ces  syllabes  je  ne  vois  que  vi;  encore  n'est-il  pas  certain  qu'il  ne  faille  pas  lire  mi. 
Faut-il  cbercher  ici  le  mot  mâtalam  «une  mère,  »  pour  mâtaram,  en  pâli;  cela  peut  se 
faire ,  mais  nous  n'en  sommes  pas  beaucoup  plus  avancés  à  cause  des  lacunes  au  milieu 
desquelles  est  perdu  ce  mot.  Le  texte  ne  vaut  la  peine  d'être  étudié  qu'à  partir  de  la  cin- 
quième ligne  où  les  lacunes  diminuent  de  nombre  et  d'étendue ,  et  où  le  texte  revu  de 
Prinsep  s'éloigne  moins  du  fac-similé  de  Kittoe.  On  voit  déjà  qu'il  faut  réunir  savêvûti  as- 
vasévutcha  sukharhméva  lahéva,  littéralement  «  qu'ils  écoutent,  voilà,  et  qu'ils  se  consolent; 
«  qu'ils  obtiennent  aussi  du  bonheur.  »  Ce  sont  là  tous  subjonctifs  avec  la  forme  particu- 
lière à  ce  dialecte ,  qui  consiste  à  substituer  un  v  au  y  de  la  troisième  personne  du  plu- 
riel; on  remarque  de  plus  dans  lahévu  la  substitution  d'un  h  au  bh  primitif. 

Ce  qui  suit  est  plus  obscur  à  cause  de  l'état  fruste  du  monument;  mais  le  champ  de 
la  difficulté  est  circonscrit  par  le  retour  du  nom  propre  de  Dévânam  piya,  qui  recom- 
mence une  nouvelle  phrase.  Le  texte  révisé  de  Prinsep  porte  marna  anodukhahéva. .  .vati 
khamitchané;  sa  transcription  ajoute  sa  devant  va  et  lit  le  dernier  mot  nikhamâtchinê ; 
enfin  le  fac-similé  de  Kittoe  donne,  avec  de  légers  espacements  enti-e  la  seconde  et  la 
troisième  lettre ,  mama  a  nô  dukha  hava  .  .  vati  khamitchiné.  On  voit  que  le  texte  est  bien 
altéré;  il  a  besoin  d'être  revu  de  nouveau  sur  le  monument.  Quant  à  présent,  je  ne  puis 
faire  que  des  conjectures  auxquelles  je  n'accorde  pas  moi-même  une  grande  confiance. 
Ainsi  après  mama  qui  doit  rester  entier,  a  nô  peut  devenir  arh  nô,  à  cause  de  l'espace- 
ment, ce  qui  donnerait  en  sanscrit  rat  no.  On  peut  également  lire  dukham  héva,  quand 
on  pense  à  la  facilité  avec  laquelle  disparaît  ïanasvâra.  Il  faudrait  être  sûr  que  le  verbe 
sanscrit  bhâ  conserve  quelquefois  sa  forme  dans  ce  dialecte  ,  car  alors  on  placerait 
dans  la  lacune  bh  devant  vati  et  on  aurait  bJiavati.  Enfin  si,  clans  khamitchiné,  une  révi- 
sion nouvelle  faisait  apparaître  ^  tchi  aspiré,  au  lieu  de  tchi,  on  pourrait  supposer 
que  khamitchhiné  signifie  «de  celui  qui  a  un  désir  de  patience,  de  celui  qui  veut  sup- 
"  porter.  »  C'est  là,  je  l'avoue,  la  correction  la  plus  forte,  et  par  suite  la  plus  contestable; 
car  je  ne  connais  pas  le  mot  itchhin  à  la  fin  d'un  composé.  On  verra  s'il  ne  serait  pas 
possible  de  lire  khamitiné  de  khamitrï.  J'ajoute  que  la  phrase  entière  que  représente  ce 
latin  barbare  mihi  qui  non  dolor  est  tolerandi  capido,  «  la  douleur  n'en  est  pas  une  pour  moi 
«  qui  désire  la  supporter,  «  est  un  peu  contournée;  cependant  le  texte  a  dû  exprimer  une 
idée  analogue,  car  la  suite  de  l'inscription  prouve,  si  je  l'entends  bien,  que  l'édit  déve- 
loppait les  idées  dans  cet  ordre  :  puisse  le  peuple  être  heureux;  la  peine  n'en  sera  pas  une 
pour  moi,  et  je  suis  prêt  à  tout  supporter,  pourvu  qu'à  cause  de  moi  mes  sujets  puissent 
pratiquer  la  justice,  ou  pour  parler  le  style  de  l'inscription,  le  Dharhma. 

Le  roi  Piyadasi ,  après  cette  promesse ,  reprend  par  la  formule  qui  commence  chacun 
de  ses  paragraphes  :  Dévânam  piya  apâ  sur  le  fac-similé,  et  Dévânam  piya  aha  sur  la  copie 
corrigée,  qu'il  faut  rectifier  encore  pour  avoir  Dévânam  piyé  âha,  «  le  roi  chéri  des  Dêvas 
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«  a  dit.  »  Le  fac-similé  donne  ensuite  hati  êtchakijé  hhamitavê ,  à  quoi  Prinsep  substitue 
kiti;  si  ce  dernier  mot  est  pour  kirhti,  la  correction  de  Prinsep  peut  en  effet  être  admise, 
pourvu  toutefois  que  le  monument  la  confirme;  car  kirhti  figure  déjà  dans  nos  inscrip- 
tions avec  le  sens  de  «  quoi  de  plus,  mais  quoi.  »  Cependant  la  leçon  du  fac-similé  peut 
aussi  se  défendre,  puisque  ^;a/î  rappelle  lettre  pour  lettre  le  sanscrit  kati  «combien.  »  Si 
étchakiyé  doit  se  ramener  au  sanscrit  jaçfc/ia  kiyân,  comme  je  le  pense,  nous  aurions  ici 
une  locution  composée  de  kati  «  combien  »  et  kijê  «  combien  grand  »  réunis  par  êtcha,  et 
signifiant  «combien  en  nombre  et  combien  en  grandeur  est-ce...?»  Ajoutons  que  khami- 
tavê,  qui  est  la  forme  populaire  de  kchamitavyah ,  complète  cette  phrase  qui  exprime  un 
dévouement  prêt  à  tout  subir  :  «  combien  de  choses  et  quelles  choses  ne  doivent  pas  être 
«  supportées  !  » 

Si  la  vraisemblance  de  ce  sens  parle  en  faveur  de  mon  interprétation,  la  suite  du  dis- 
cours y  apporte  une  confirmation  nouvelle.  La  copie  corrigée  de  Prinsep  donne  marna 
nimitamtcha  dhammarh  tchalévû,  «  et  qu'à  cause  de  moi,  ou  que  par  mon  moyen,  ils  pra- 
«  tiquent  la  loi;  »  les  Pandits  de  Prinsep  ont  proposé  pour  cette  phrase  «méditer  avec 
«  dévotion  sur  mes  motifs,  »  sens  injustifiable  et  auquel  je  substitue  l'interprétation  pu- 
rement littérale  que  je  viens  de  proposer.  A  cela  le  roi  ajoute,  tant  sur  le  fac-similé  que 
sur  la  copie  corrigée  de  Prinsep,  hidalôka  païalôkamtcha  âlâdhayêvû ,  «  qu'ils  obtiennent  le 
«  bonheur  en  ce  monde  et  dans  l'autre.  »  C'est  ainsi  que  le  roi  explique  comment  il  est 
prêt  à  supporter  tant  de  choses;  il  souhaite  que,  grâce  à  lui,  les  hommes  pratiquent  la 
loi  morale  qu'il  recommande ,  pour  obtenir  par  ce  moyen  le  bonheur  tant  dans  ce  monde 
que  dans  l'autre. 

Il  se  présente  malheureusement  dans  ce  qui  suit  quelques  lacunes  qui  ne  nous  per- 
mettent pas  d'arriver  à  toute  la  précision  désirable,  quoique  le  sens  général  ne  puisse 
être  méconnu.  Sur  le  fac-similé  comme  sur  la  copie  de  Prinsep,  on  lit  :  êtasi  athasi 
liakarh  anusâsâmi  tuphé  ana,  et  après  ce  mot  ana,  on  voit  sur  le  fac-similé  la  trace  illi- 
sible d'une  lettre.  Le  mot  et  la  phrase  finissent  certainement  par  ce  signe;  on  verra,  en 
effet,  que  la  proposition  suivante  commence  bien  par  êtakêna.  Les  quatre  premiers  mots 
signifient  sans  aucun  doute  «dans  ce  dessein,  je  commande;  »  taphê  ana.  .  doivent  for- 
mer une  proposition  à  eux  seuls;  le  Stûpa  paraît  indiqué  par  le  mot  tupliê  au  nomi- 
natif, comme  le  dépositaire  des  ordres  du  roi;  je  remarque  que  le  mot  âna  paraît  à  la 
fin  de  cette  même  inscription,  dans  un  passage  où  il  peut  répondre  au  sanscrit  âdjnâ, 
«  ordre,  »  dont  il  est  la  forme  populaire,  quand  on  l'écrit  avec  un  n  cérébral,  comme  en 
pâli,  où  l'on  a  ânapêti  pour  âdjnapayati,  «  il  ordonne.  »  Et  quant  à  la  lettre  détruite  par 
la  lacune,  j'aimerais  à  y  voir  la  syllabe  dé,  complétant  l'adjectif  composé  ânadê,  «  don- 
«  nant  l'ordre,  communiquant  l'ordre.  »  Au  moyen  de  cette  restitution,  toute  la  phrase 
signifierait  :  «  C'est  dans  ce  dessein  que  je  commande,  le  Stâpa  exprime  mes  ordres.  » 

Ce  qui  suit  me  paraît  continuer  la  même  idée,  mais  le  texte  est  confus,  et  la  différence 
du  fac-similé  comparé  avec  la  copie  de  Prinsep  laisse  quelque  peu  de  louche  sur  tout  ce 
passage.  La  copie  de  Prinsep  donne  ainsi  toute  la  phrase  :  êtakêna  liakam  anusâsitamtcha? 
darhtcha  vêditafh  âhaydmi,  puis  dans  sa  transcription,  Prinsep  substitue  hi  au  point  d'in- 
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lerrogation  du  texte.  Sur  le  fac-similé,  tout  est  de  même  jusqu'au  premier  tcha,  si  ce  n'est 
que  anusâsitam  n'a  pas  de  m  final.  Après  tcha,  un  signe  nous  renvoie  à  trois  lettres  placées 
en  interligne  dam  nam  tcha,  ce  qui  est  suivi,  dans  le  corps  de  la  ligne,  de  védita.  Cette 
addition  a,  comme  on  voit,  passé  dans  la  copie  de  Prinsep,  moins  la  syllabe  nafh.  Est-ce 
la  révision  nouvelle  du  monument  qui  a  nécessité  cette  suppression,  ou  est-ce  un  oubli 
de  Prinsep?  rien  ne  nous  en  avertit.  Dans  l'état  où  cette  inscription  nous  est  parvenue, 
nous  ne  devons  cependant  négliger  aucune  ressource,  et  peut  être  trouvera-t-on  que  ce 
narh  a  réellement  sa  place  sur  le  monument.  Précédé,  comme  il  est  ici,  d'un  anusvâra, 
amnamtcha,  il  rappelle  le  sanscrit  anyai  tcha  «  et  autre  chose;  »  mais  que  faire  du  d  qui 
précède,  à  moins  de  le  supposer  le  reste  du  pronom  tad,  de  cette  manière  :  tad  afhnam 
tcha,  «  et  autre  chose  que  cela?  »  On  comprend  que  je  ne  tienne  pas  beaucoup  à  une  con- 
jecture qui  exige  l'addition  d'une  lettre;  mais  déjà  Prinsep  nous  donne  l'exemple  en 
ajoutant  hi.  Disons  seulement  que  l'original  a  besoin  d'être  soigneusement  revu,  et  ne 
présentons  nos  explications  que  comme  des  essais  destinés  à  épuiser  la  série  des  combinai- 
sons qui  devront  nécessairement  tomber  toutes  devant  la  traduction  véritable  que  don- 
nera le  véritable  texte. 

Sous  cette  réserve,  la  phrase  me  paraît  se  développer  ainsi  :  êtakêna  »  par  tout  autant,  » 
c'est-à-dire  «  en  conséquence  de  quoi,  conséquemment  à  quoi,  «  anusdsitafh,  en  ajoutant 
Yanusvâra,  «  ce  qui  est  enjoint.  »  La  conjonction  tcha,  qui  paraît  sur  le  fac-similé,  quoique 
le  trait  en  soit  surchargé,  est  nécessaire  parce  qu'elle  re^aent  encore  après  damiiamtcha; 
il  faut  donc  traduire  «  et  ce  qui  est  commandé.  >>  En  lisant  par  suite  de  l'addition  d'un 
ta,  tadafhnamicha  véditafh,  on  traduira  sans  difficulté  «et  autre  chose  que  cela,  qu'on  a 
«  fait  connaître.  »  Ces  deux  petites  propositions  sont  les  compléments  directs  d'un  verbe 
dont  le  sujet  est  hakafh  «je,  »  et  le  verbe  dhayâmi,  selon  la  copie  corrigée  de  Prinsep, 
c'est-à-dire,  selon  ses  Pandits,  âhvayâmi  «j'invoque.»  Cela  est  certainement  possible, 
quoique  je  répugne  à  voir  ici  le  verbe  âhvayâmi,  qui  n'est  jamais,  à  ma  connaissance, 
employé  qu'avec  des  personnes  ou  des  choses  personnifiées.  Mais  le  mot  âhaydmi  n'est 
rien  moins  que  visible  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe.  On  n'y  reconnaît  clairement  que  l'a 
initial;  le  h  est  encore  assez  distinct,  mais  il  n'y  a  rien  du  yâ,  et  à  la  place  de  mi,  on  lit 
distinctement  vi.  La  révision  dont  parle  Prinsep  a  pu  toutefois  amener  la  substitution  de 
mi  à  vi;  mais  je  n'en  persiste  pas  moins  à  douter  que  le  verbe  âhayami  se  trouve  en 
réalité  sur  le  monument.  La  phrase  cependant  telle  qu'elle  est  et  d'après  les  explications 
précédentes,  devrait  se  traduire  :  "  Conséquemment  je  proclame  et  ce  qui  est  ordonné, 
«  et  toute  autre  chose  que  cela  dont  il  a  été  donné  connaissance;  »  cela  veut  dire  que  le 
roi  rappelle  l'ordre  qu'il  vient  de  donner  quand  il  a  dit ,  «  Dans  ce  dessein ,  j'ordonne  que 
«  le  Stdpa  soit  le  dépositaire  de  mes  commandements,  »  et  qu'il  n'oublie  pas  davantage 
les  injonctions  autres  que  ce  conmiandement ,  qu'il  a  portées  à  la  connaissance  du  peuple 
par  d'autres  moyens,  peut-être  par  les  mscriptions  des  colonnes. 

La  proposition  suivante  s'ouvre  par  un  mot  que  Prinsep  lit  patinâtcha,  sans  doute 
après  la  révision  du  monument;  car  dans  l'état  où  nous  le  représente  le  fac-similé,  on 
ne  voit  que  nâtcha;  il  y  a  même  sur  le  fac-similé  plus  de  place  qu'il  n'en  faut  pour  le  mot 
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■paiinâtclia.  Mais  comme  nous  manquons  des  moyens  suffisants  pour  remplir  la  lacune,  il 
nous  faut  accepter pa<mafc/i«,  qui,  suivi  de  mamâ,  donnera  «  et  ma  promesse.  »  Sur  la  copie 
de  Prinsep,  on  lit  adjaJasd,  sur  le  fac-similé  de  Kittoe,  adjalâsâ.  Cette  dernière  leçon  est 
probablement  la  meilleure  :  elle  nous  donne  un  mot  en  rapport  par  son  genre  avec  pa- 
tinâ,  et  avec  le  pronom  sâ  «  elle  »  qui  s'y  rapporte,  quoique  dans  une  position  insolite,  mais 
non  impossible  à  la  fin  de  la  phrase.  Cet  adjectif  adjalâ  doit  être  le  sanscrit  adjarâ  «  im- 
«  périssable,  »  de  sorte  que  la  phrase  tout  entière  se  traduira  mot  à  mot  :  «  et  la  promesse 
«  de  moi,  impérissable  elle  (est),  »  pour  «  et  ma  promesse  est  impérissable.  « 

Je  fais  ensuite  une  proposition  nouvelle  de  hêvafîi  hatukarhmê  tchalitaviyé ,  que  je  ra- 
mène aux  termes  sanscrits  hêvarh  kaiukarma  tchariiavyam ,  «  aussi  une  œuvre  difticile  doit- 
"  elle  être  accomplie  ;  »  nouvel  engagement  que  prend  le  roi  de  ne  se  soustraire  à  aucune 
des  épreuves  qu'il  lui  faudra  subir  pour  arriver  à  son  but.  On  pourrait  encore  traduire 
«  ayant  agi  ainsi,  l'œuvre  doit  être  accomplie,  »  ce  qui  serait  peut-être  plus  simple  que 
le  sens  précédent.  Vient  ensuite  une  lacune  considérable ,  évaluée  par  Prinsep  à  six  lettres , 
mais  qui  sans  doute  en  cache  quelques-unes  de  plus.  Elle  est  précédée  de  deux  syl- 
labes que  Prinsep  lit  asvê,  mais  qui  sur  le  fac-similé  sont  écrites  asmé.  Cette  lacune  est 
extrêmement  regrettable,  parce  qu'elle  a  fait  disparaître  probablement  l'indication  d'un 
changement  dans  la  personne  qui  parle;  nous  allons  voir  en  effet  tout  à  l'heure  qu'une 
partie  notable  de  l'inscription  ne  peut  plus  être  placée  dans  la  bouche  du  roi.  Après  la 
lacune,  reparaissent  plusieurs  syllabes  formant  des  mots  intelligibles;  Prinsep  les  lit  tcha 
tâni  éna  pdpuné  vu  iti,  ce  qui  se  trouve  en  effet  sur  le  fac-similé.  On  voit  clairement  qu'il 
faut  lire  pâpunévd,  soit  avec  un  u  bref,  soit  avec  un  d  long,  «  pour  qu'ils  les  obtiennent;  » 
ils  rappelle  les  sujets  dont  le  roi  souhaite  le  bien,  les  [tâni)  se  rapporte  à  quelque  mot 
perdu  dans  la  lacune  ;  avant  le  tcha  «  et ,  »  on  voit  sur  le  fac-similé  un  i  suspendu  au- 
dessus  d'un  espace  qui  devait  être  occupé  par  une  lettre;  c'est  sans  doute  la  fin  du  mot 
auquel  tâni  se  rapporte.  J'ajoute  que  l'inspection  du  monument  prouvera  peut-être  qu'il 
faut  lii'e  étdni  au  lieu  de  tchatdni ;  en  ce  qui  touche  la  traduction  qu'il  est  possible  de 
donner  de  ce  texte  incomplet,  la  substitution  de  étdni  à  tdni  ne  changerait  rien  :  étdni 
toutefois  rappellerait  mieux  ce  qui  précède. 

Nous  passons  à  une  partie  de  l'inscription  où  plusieurs  lettres  sont  encore  ou  confuses 
ou  absentes ,  mais  qui  a  un  grand  intérêt  parce  que  Prinsep  a  cru  que  le  nom  du  lieu  où 
a  été  inscrit  cet  édit  y  était  positivement  exprimé,  opinion  que  Lassen  a  formellement 
contredite.  Le  passage  a  encore  une  autre  valeur  à  mes  yeux,  c'est  qu'il  introduit  un  ora- 
teur autre  que  Piyadasi,  au  nom  duquel  l'édit  a  parlé  jusqu'à  ce  moment.  La  première 
phrase  que  je  rencontre  est  lue  par  Prinsep  :  athâ  piyê  tathd  Dêvânarh  piyê  adhâka,  ce  que 
je  traduis  sans  hésitation  ainsi  :  «  comme  un  ami,  ainsi  est  Dêvânam  piya  certainement;  » 
car  athd  pour  jfli/ia  est  le  corrélatif  de  tathd,  et  les  autres  mots  sont  au  nominatif  singu- 
lier masculin.  Mais  je  dois  faire  remarquer  que  le  fac-similé  de  Kittoe  donne  clairement 
pité,  au  lieu  de  piyé,  d'où  résulte  ce  sens  nouveau  :  «  comme  un  père,  ainsi  est  Dêvânam 
«  piya.  i>  Le  seul  point  qui  reste  douteux,  c'est  celui  de  savoir  s'il  faut  lire  pité  ou  pitd,  mais 
pitê  peut  résulter  du  passage  anormal  du  mot  pitd  dans  une  autre  déclinaison.  Il  y  a  en- 
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core  un  mot  assez  difficile  qui  va  se  représenter  clans  la  proposition  suivante,  c'est 
adhâka,  où  je  crois  retrouver  le  pâli  addhâ  «  en  vérité,  certainement,  «  plus  une  formative 
qu'il  serait  peut-être  plus  régulier  d'accompagner  d'un  anusvâra  pour  en  faire  l'adverbe 
addhâkarh.  Le  parallélisme  qui  nous  a  fait  découvrir  le  sens  de  cette  courte  proposition 
nous  éclaire  également  sur  la  valeur  de  la  suivante ,  que  J.  Prinsep  lit  ainsi  :  athâtcha  atâ 
hêvafh  Dêvânarh  piyé  anasafhpati  adhâka,  tandis  que,  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe,  on  ne 
voit  pas  clairement  la  lettre  qui  précède  nu,  laquelle  pourrait  être  aussi  bien  na  que  a, 
et  que,  au  lieu  de  adhâka,  on  ne  trouve  que  adha.  Ces  variations  ne  portant  que  sur  la 
fin  de  la  phrase,  j'en  traduis  le  commencement  avec  certitude  :  «  et  comme  moi-même, 
«  ainsi  (est)  Dêvânam  piya;  »  car  il  est  bien  difficile  que  atâ  soit  autre  chose  que  le  pâli 
aitâ  pour  le  sanscrit  âimâ.  Cette  idée  est  tout  à  fait  d'accord  avec  celle  qui  précède  ;  la 
personne  qui  parle  a  dit  que  Dêvânam  piya  était  pour  lui  comme  un  père  :  cela  mar- 
quait sa  dépendance  à  l'égard  du  roi;  il  ajoute  que  Dêvânam  piya  est  pour  lui  comme 
son  âme  même,  comme  lui-même  :  cela  marque  son  affection.  Quant  aux  derniers  mots 
anusarhpaii  adhâka  ou  nanu  safhpati  adhâka,  quelque  singulier  que  le  fait  puisse  paraître, 
je  n'y  vois  que  des  adverbes  affirmatifs  et  intensifs  destinés  à  donner  plus  de  force  à 
l'affirmation  de  la  phrase ,  et  en  même  temps  à  amoindrir  ce  qu'il  y  a  d'insolite  dans  le 
langage  d'un  sujet  ou  d'un  fils  qui  va  jusqu'à  identifier  en  quelque  façon  sà  personne 
avec  celle  du  roi;  nanu  est  une  conjonction  indiquant  la  certitude,  l'absence  de  doute, 
sampati,  en  pâli ,  passe  d'après  Clough ,  pour  exprimer  l'assentiment  ;  mais  comme  Clough 
le  représente  par  maintenant,  donc,  j'y  vois  l'analogue  du  sanscrit  safhprati  «  maintenant,  » 
ou  encore  «  convenablement,  justement;  »  enfin,  adhâka  a  été  expliqué  tout  à  l'heure;  de 
façon  que  ces  trois  mots  reviennent  à  ceci,  «  certes,  convenablement,  en  réalité.  »  Cha- 
cun de  ces  adverbes  ajoute  à  l'idée  principale  une  nuance  particulière,  ce  qui  en  rend, 
si  je  ne  me  trompe ,  l'accumulation  moins  extraordinaire  ici. 

Le  mouvement  des  deux  propositions  composant  les  deux  phrases  expliquées  tout  à 
l'heure,  se  retrouve  dans  celle  qui  va  nous  occuper,  et  qui  a  pour  nous  cet  intérêt  nou- 
veau qu'elle  a  attiré  l'attention  de  Lassen.  Je  commence  par  la  reproduire  telle  que  la 
donne  Prinsep  :  athatcha  padja  hêvam  mayê  Dêvânam  piyasa  sêhakam  anusâsitava;  sur  le 
fac-similé,  on  peut  reconnaître  athâtcha,  qui  est  la  vraie  leçon,  et  mêyê  au  lieu  de  mayê; 
le  reste  est  semblable  dans  les  deux  textes.  Je  remarque  ensuite  c|ue  la  proposition  est 
difficile  à  couper  avec  certitude  à  cause  du  vague  qui  reste  encore  sur  mayé,  que  le  fac- 
similé  écrit  mêyê.  Ainsi,  en  admettant  qu'il  faille  lire  padjâ  pour  pradjâ  «progéniture,  » 
la  première  proposition  athâtcha  pad.jâ  signifiera  «  et  comme  un  enfant ,  «  et  la  seconde 
commençant  à  hêvam  «  de  même,  »  pourra  se  composer  soit  de  mêyê  (ou  mayê)  Dêvânam 
piyasa,  soit  de  mêyê  (ou  mayê)  Dêvânam  piyasa  sêhakam  anusâsitava.  Cela  dépendra  du 
plus  ou  moins  de  valeur  qu'on  sera  porté  à  reconnaître  à  ces  deux  syllalaes  mêyê  ou  mayê. 
Pour  moi,  qui  jusqu'ici  n'en  ai  pu  rien  tirer  de  satisfaisant,  j'ai  poussé  la  proposition 
jusqu'au  mot  anusâsitava,  auquel  j'ajoute  un  ê  final  comme  marque  du  nominatif,  et  que 
je  ramène  au  sanscrit  anuçâsitavyah ,  «qui  doit  être  commandé,  ou  qui  doit  être  puni.  " 
Le  sujet  de  ce  participe  est  sêhakam,  qui  représente  le  sanscrit  sô'hafh  «  celui-ci  qui  est 
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«  moi,  ille  ego.  »  Le  personnage  dont  celui  qui  parle  se  déclare  prêt  à  recevoir  les  ordres 
est  Dêvânam  pijasa,  qui  semble  appelé  ici  au  génitif  par  l'action  de  l'idée  de  substantif 
contenue  dans  le  participe  de  nécessité  anusâsitavé.  Tous  les  mots  de  cette  phrase ,  réunis 
d'après  leurs  rapports  grammaticaux  que  je  rétablis,  moins  toutefois  mêyé  ou  mayê, 
donnent  donc  le  sens  suivant  :  «  et  comme  un  enfant,  ainsi  moi  (qui  parle)  je  dois  être 
»  châtié  par  Dêvânam  piya.  » 

Reste  méyê  ou  majê  qui  rappelle  soit  un  cas  du  pronom  de  la  première  personne ,  soit 
quelque  substantif  au  nominatif;  mais  d'abord  il  ne  peut  être  question  d'un  pronom, 
car  nous  en  avons  déjà  un  clans  hdkarh  qui  est  parfaitement  à  sa  place  avant  annsâsitava. 
Ensuite  je  ne  connais  aucun  substantif  comme  mêyê  ou  mayé  qui  convienne  en  cet  en- 
droit; enfin  dans  ce  mot,  même  tel  qu'il  est  écrit  ici,  le  m  initial  peut  bien  n'avoir  pas 
autant  de  consistence  que  ma  transcription  lui  en  donne,  car  en  réunissant  hêvammêyé , 
on  trouvera  que  le  m  n'est  probablement  autre  que  la  fin  de  la  conjonction  hévam  dont  la 
nasale  s'augmente  d'un  anusvâra ,  d'après  une  habitude  orthographique  de  ces  inscriptions. 
Il  resterait  dans  ce  cas  êyê  ou  ayê,  et  ce  dernier  mot  pourrait  n'être  que  l'interjection 
sanscrite  ayê ,  «  ah!  oui,  certes.  »  Toute  la  phrase  signifiera  donc  :  «  et  comme  un  enfant, 
«  ainsi  certes  moi  (qui  parle) ,  je  suis  fait  pour  être  châtié  par  Dêvânam  piya;  »  par  où 
celui  dans  la  bouche  de  qui  sont  ces  paroles ,  après  avoir  montré  sa  dépendance  et  son 
affection  à  l'égard  de  Dêvânam  piya,  témoigne  expressément  de  sa  soumission  profonde. 
Quoique  nous  n'en  soyons  pas  encore  arrivés  au  point  où  se  fait  réellement  jour  la  nou- 
velle interprétation  que  Lassen  donne  de  tout  ce  passage,  nous  pouvons  déjà  constater 
qu'en  ne  tenant  pas  compte  du  troisième  athâtcha,  «  et  de  même  que,  »  Lassen  se  prive  du 
moyen  de  reconnaître  le  véritable  mouvement  de  la  phrase  c[u'il  est  ici  de  la  dernière 
importance  de  respecter.  Cette  circonstance  le  force  de  dire  que  le  mot  padjâ,  qu'il  tra- 
duit par  sujet,  désigne  ici  la  personne  qui  parle,  et  de  lire  anusâsité,  au  lieu  de  annsâsitava , 
pour  moi  anusâsitavé.  Enfin  il  réunit  à  la  présente  phrase  les  cinq  mots  de  la  phrase  sui- 
vante, ce  qui,  comme  on  va  le  voir,  ne  paraît  pas  absolument  nécessaire. 

Ces  cinq  mots  sont  lus  ainsi  par  Prinsep  :  Dêvânam  piyaka  dâsê  vutikê  hôsâmi;  sur  le 
fac-similé  de  M.  Kittoe,  au  contraire,  je  trouve  dêsê,  et  on  va  voir  que  ce  simple  chan- 
gement d'une  voyelle  n'est  pas  indifférent.  Prinsep  a  exactement  saisi  le  sens  général  de 
ces  mots  quand  il  a  traduit  :  «  Je  serai  l'esclave  et  le  serviteur  à  gages  de  Dêvânam  piya.  » 
Lassen  a  bien  reconnu  que  vutikê  reproduisait,  sous  une  forme  populaire,  le  sanscrit  vrït- 
tikah ,  «  celui  qui  gagne  sa  vie  en  travaillant  pour  un  autre;  »  mais  il  a  proposé  de  lire 
piyasa  au  lieu  de  piyaka  que  donne  le  fac-similé,  et  il  a  adopté  sans  contestation  la  leçon 
dâsê,  que  Prinsep  a  substituée  sans  en  avertir,  au  dêsê  du  fac-similé  de  M.  Kittoe.  Pour 
moi,  je  crois  qu'il  est  possible  d'arriver  à  une  grande  précision  d'analyse  en  ne  faisant 
qu'un  très-léger  changement  au  texte,  un  changement  même  qui  ne  porte  que  sur  une 
lettre  fruste,  sur  le  ka.  Si,  en  elfet,  au  lieu  de  ka  bref,  on  lit  M,  on  aura  le  texte  suivant: 
Dêvânam  piyakâdêsê  vutikê  hôsâmi,  mot  à  mot,  «je  serai  un  serviteur  aux  ordres  de  Dêvâ- 
«  nam  piyaka.  »  On  ne  doit  pas  être  surpris  de  voir  Dêvânam  piya  nommé  d'une  manière 
affectueuse  Dêvânam  piyaka;  et,  avec  l'addition  d'un 'a  long,  on  obtient  âdêsê,  qui,  réuni 
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au  nom  du  roi,  donne  un  adjectif  composé  possessif  signifiant  «  celui  qui  reçoit  les  ordres 
"  de  Dêvânam  piya.  »  C'est ,  selon  moi ,  une  explication  préférable  à  celle  qui  consiste  à 
juxtaposer  dâsê,  «  l'esclave,  »  à  vntiké,  «  le  serviteur  à  gages,  »  sans  aucune  liaison,  diffi- 
culté qui  a  déjà  arrêté  Lassen,  mais  qui  ne  peut  être  levée  par  le  moyen  qu'il  propose, 
l'addition  d'un  tcha,  puisque  le  fac-similé  n'indique  aucune  lacune  entre  vutiké  et  hôsâmi. 
Maintenant,  si  Ton  veut  laisser  la  phrase  que  je  viens  de  traduire  isolée  de  la  précédente, 
on  le  pourra  sans  difficulté,  puisque  ces  deux  phrases  sont  placées  l'une  auprès  de  l'autre 
sans  lien  apparent;  et  j'ajoute  qu'on  restera  ainsi  fidèle  au  style  coupé  et  un  peu  abrupte 
de  ces  inscriptions.  Si ,  au  contraire ,  on  préfère  avec  Lassen  les  réunir,  on  dira  littérale- 
ment :  «  et  de  même  qu'un  enfant,  ainsi  certes  fait  pour  être  châtié  par  Dèvànam  piya, 
«je  serai  un  serviteur  aux  ordres  de  Dêvânam  piya.  »  Cette  dernière  disposition  est,  selon 
moi ,  inférieure  à  la  première  ;  elle  a  l'inconvénient  de  répéter  deux  fois  le  nom  de  Dê- 
vânam piya,  qu'on  pouvait,  si  les  deux  phrases  eussent  dû  être  réunies,  rappeler  la  se- 
conde fois  par  un  pronom. 

J'arrive  au  passage  le  plus  controversé  de  cette  inscription ,  celui  où ,  suivant  Prinsep , 
on  doit  trouver  un  nom  propre  de  lieu ,  et  où ,  suivant  Lassen ,  il  n'y  en  a  pas  de  trace. 
En  présence  de  ces  deux  hommes  si  distingués  par  les  dons  de  l'esprit,  dont  l'un  est  un 
profond  philologue,  et  dont  l'autre  a  plus  d'une  fois  avoué  ingénument  qu'il  ne  l'était  pas 
du  tout,  si  mon  opinion  incline  vers  celle  de  Prinsep,  c'est  que,  malgré  des  efforts  répétés 
plusieurs  fois,  je  n'ai  pu  me  satisfaire  avec  celle  de  Lassen.  Ce  que  je  veux  dire,  c'est 
que  je  n'ai  apporté  ici  aucune  opinion  préconçue;  le  texte  est  en  lui-même  assez  difficile 
sans  qu'on  vienne  l'encombrer  encore  de  conjectures  et  d'hésitations.  Sur  la  copie  de 
Prinsep ,  ie  passage  en  question  est  ainsi  conçu  :  êtâyê  atliâyé  dabalâhi  iaphê  asvasanâyé 
hitasukhâyêtcha .  .  .  sa  hidalôkika  pâJalôkikdyé.  Les  variantes  qu'office  le  fac-similé  de 
M.  Kittoe  ne  valent  pas  la  peine  d'être  notées  ,  parce  qu'elles  ne  portent  que  sur  des 
voyelles  qui  sont  restées  brèves ,  tandis  que  Prinsep  a  exactement  rétabli  leur  quantité. 
Les  deux  seuls  points  dignes  d'attention,  c'est  que  le  u  de  dabalâhi  n'est  marqué  que  par 
des  points,  et  que  la  lacune  qui  suit  le  mot  hitasukhâyêtcha  et  qui  précède  un  sa  très- 
apparent,  n'est  pas  si  considérable  que  l'a  faite  Prinsep;  elle  est  à  peine  d'une  lettre  sur  le 
fac-similé  de  Kittoe.  Cette  phrase  a  été  traduite  ainsi  par  Prinsep  :  «Pour  cette  raison, 
«  le  Tupha  Dahalâhi  est  institué  pour  une  méditation  non  troublée  et  pour  assurer  toute 
«  espèce  de  bénédiction  et  de  bonheur,  tant  pour  ce  monde  que  pour  l'autre^.  »  Lassen, 
au  contraire,  partant  de  cette  opinion  que  dubalâ,  qu'il  détache  de  hi,  se  rapporte  à 
padjâ,  que  nous  avons  vu  au  commencement  de  la  phrase  précédente,  si  l'on  en  met 
deux  en  une,  ou  deux  phrases  au-dessus,  si  les  propositions  restent  séparées,  traduit 
ainsi  :  «  Car  cette  faible  [dubalâ]  el  le  Stûpa  contribuent  à  la  consolation  et  au  bonheur  sa- 
«  lutaire  dans  ce  monde  et  dans  l'autre 2.  »  Puis  il  ajoute  :  «  Ce  ne  peut  donc  en  aucun 
«  cas  être  le  nom  du  Stâpa;  mais  j'avoue  que  je  ne  sais  pas  comment  doit  être  expliqué 
«le  mot  faible;  on  devrait  le  faire  rapporter  kpradjâ,  mais  cela  ne  donne  pas  un  sens 

'  J.  Prinsep,  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bencjal,  t.  VII,  p.  diy.  —  ^  Lassen,  hid.  AllertJi.  t.  II,  p.  268, 
note  5. 
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<  ciair.  »  Certainement  non,  le  sens  n'est  pas  clair,  et  entre  cette  traduction  et  l'opinion 
de  Prinsep  qui,  tout  en  faisant  de  dabalâhi  un  nom  propre,  laisse  cependant  les  choses 
en  l'état,  j'avoue  que  je  ne  puis  hésiter. 

Examinons  d'abord  rapidement  les  autres  mots.  Lassen  a  bien  rendu  par,  «  pour  la 
«  consolation  et  pour  le  bonheur  salutaire,  »  les  deux  termes  dont  le  second  est  composé, 
asvasandyê  liitasukhâyétcha;  le  premier  doit  être  lu  asvâsanâyê,  «pour  la  consolation,  »  et 
le  second  signifie  plus  exactement  «  pour  l'utilité  et  pour  le  plaisir.  »  II  n'y  a  pas  non  plus 
de  doute  sur  les  mots  hidalôkika  pâlalôkikâyé ,  «  pour  ce  monde  et  pour  l'autre;  »  de  même 
étâyê  athâyê  signifient  bien  «  pour  cette  cause,  pour  ce  but.  >>  La  lacune  qui  précède  le  s 
terminant  la  troisième  avant-dernière  ligne  de  l'inscription ,  pourrait,  selon  son  étendue 
réelle,  se  combler  soit  par  lôkasa  «  du  peuple,  "  soit  par  âsa  «  fut,  »  soit  par  êsa  «  lui.  » 
Supposons  que  ce  soit  un  verbe  qui  manque  ici,  et  laissons  de  côté  le  mot  contesté  duba- 
làhi,  nous  aurions  cette  version  littérale  :  «  C'est  pourquoi,  le  Stâpa.  .  .  pour  la  consola- 
«  tion  ainsi  que  pour  l'avantage  et  le  bonheur  a  été ,  tant  dans  ce  monde  que  dans 
«  l'autre;  »  ou  avec  lôkasa:  «  C'est  pourquoi  ie  Stupa.  .  .  .  (existe)  pour  la  consolation  ainsi 
«  que  pour  l'avantage  et  le  bonheur  du  peuple,  tant  dans  ce  monde  que  dans  l'autre;  » 
ou  enfin  avec  ésa  •  «  C'est  pourquoi  le  Stâpa . . .  pour  la  consolation  ainsi  que  pour  l'avan- 
«  tage  et  le  bonheur,  il  (existe) ,  tant  dans  ce  monde  que  dans  l'autre.  »  J'ai  conservé  exac- 
tement l'ordre  des  mots  du  texte ,  pour  qu'on  voie  d'après  la  place  qu'occupe  le  mot  da- 
haldhi ,  quel  rôle  il  est  permis  de  lui  faire  jouer  dans  la  phrase.  Précédant  comme  il 
fait  tuphé,  il  doit  de  toute  nécessité  être  en  rapport  avec  ce  mot.  Supposer  que  le  mot  da- 
balâhi doive  se  couper  en  deux,  dubalâ  hi,  pour  que  la  partie  la  plus  longue  se  rapporte 
à  padjâ,  cela  me  paraît  bien  difficile;  car,  comme  je  le  faisais  voir  tout  à  l'heure,  padjâ 
est  très-loin,  et  dubalâ  n'a  plus  de  rôle  dans  la  proposition.  Dire  avec  Lassen ,  «  cette  faible 
«  et  le  Slûpa,  «  c'est  supposer  que  hi  signifie  et,  ce  qui  n'est  pas  admissible. 

Au  milieu  de  toutes  ces  impossibilités,  pourquoi  ne  laisserait-on  pas  dabalâhi  en  rapport 
avec  tuphê ,  comme  un  adjectif  qui  le  détermine,  et  pourquoi  ne  pas  profiter  de  cette  sup- 
position si  ingénieuse  de  Prinsep ,  que  dabalâhi  n'est  que  la  forme  ancienne  du  nom  mo- 
derne de  Dhauli?  Bien  des  ethniques  de  la  date  de  nos  inscriptions  sont  venus  jusqu'à 
nous  et  se  rencontrent  encore  dans  l'Inde  avec  de  plus  fortes  altérations,  et  la  célébrité 
des  lieux  n'est  pas  toujours  une  raison  suffisante  de  la  longue  conservation  de  leur  ap- 
pellation. J'ajouterai  que  rien  n'empêche  d'expliquer  dabalâhi  par  «  le  serpent  sans  forces,- 
«  le  serpent  faible.  »  Ou  ce  nom  de  «  serpent  faible  i>  était  celui  d'un  lieu ,  et  alors  le  ser- 
pent n'a  rien  à  faire  avec  le  Stupa,  et  dabalâhi  tuphé  revient  à  dire  «  le  Stâpa  de  Dabalâhi;  » 
ou  les  deux  idées  se  tiennent  par  un  lien  qui  ne  nous  est  pas  connu,  et  alors  le  champ  des 
hypothèses  reste  ouvert,  et  par  exemple,  le  Stâpa  peut  avoir  été  élevé  à  cet  endroit  après 
ia  victoire  remportée  par  quelque  Religieux  sur  un  serpent  réduit  par  lui  à  l'impuis- 
sance. De  pareils  rapprochements  ne  sont  d'ailleurs  pas  rares  dans  le  Buddhisme,  ils  ne 
peuvent  pas  l'être  quand  on  songe  à  la  nature  indienne  :  les  Nâgas  jouent  un  rôle  très- 
remarquable  dans  les  plus  vieilles  légendes,  et  le  lecteur  familiarisé  avec  ces  études 
n'aura  pas  oublié  que,  parmi  les  Stupas  qui  furent  élevés  en  l'honneur  des  reliques 
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réelles  ou  supposées  du  Budcliia ,  il  y  eu  eut  un  qui  fut  confié  à  la  garde  des  Nâgas  ou 
des  serpents  fabuleux  ^ 

Dans  la  proposition  que  nous  allons  examiner,  Prinsep  a  cru  reconnaître,  quoique 
avec  plus  de  défiance,  le  nom  d'un  autre  Stupa  dans  le  mot  kalafiitam,  qui  est  le  second 
de  la  phrase.  Lassen  a  eu  parfaitement  raison  de  contester  l'exactitude  de  cette  supposi- 
tion :  je  ne  pense  pas  plus  que  Inique  kalamtani  soit  un  nom  propre.  Voici,  du  reste,  la 
phrase  elle-même ,  telle  que  la  donne  Prinsep  :  hévaihtcha  kalamtani  taphê  svagam  âlâdha. .  ; 
elle  se  lit  exactement  de  même  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe.  Ce  qui  en  fait  la  difficulté, 
c'est  la  lacune  qui  se  trouve  à  la  fin  du  mot  âlâdha.  Sans  approuver  complètement  la  ma- 
nière dont  Prinsep  remplit  cette  lacune,  quand  il  lit  âlâdhayitavé ,  qu'il  rapporte  à  ta- 
phê,  Lassen  croit  cependant  la  leçon  assez  vraisemblable  et  le  sens  à  peu  près  cer- 
tain, de  sorte  qu'il  traduit  ainsi  toute  la  phrase  :  "  et  à  celui  qui  agit  ainsi  le  Stupa 
<'  fait  gagner  le  ciel.  »  Cette  traduction  repose  sur  le  sens  attribué  à  kalamtam,  où  au  lieu 
de  voir  avec  Prinsep  le  composé  kâlântafh,  «jusqu'à  la  fin  du  temps,»  Lassen  trouve 
un  participe  présent  du  verbe  krï,  «faire.  »  Elle  est,  au  premier  abord,  extrêmement 
satisfaisante  et  elle  s'accorde  parfaitement  avec  l'esprit  général  de  l'inscription  :  je  ne 
crois  pas  cependant  qu'elle  réponde  ici  à  ce  qu'exige  la  suite  des  idées.  Ainsi,  dans  la 
phrase  que  j'ai  analysée  tout  à  l'heure ,  il  n'est  question  que  de  l'existence  du  Stûpa  Daba- 
lâhi.  Pour  trouver  la  mention  de  quelque  acte  auquel  puissent  se  référer  les  mots  hêvarh 
kalamtam ,    celui  qui  agit  ainsi,  »  il  faut  remonter  jusqu'à  la  dernière  phrase  de  ce  petit 
discours,  où  un  personnage  qui  ne  se  nomme  pas  témoigne  de  sa  dépendance,  de  son  at- 
tachement et  de  son  entière  soumission  à  l'égard  du  roi  Dêvànam  piya.  C'est  là  le  point 
auquel  on  peut  rapporter  les  mots  «  celui  qui  agit  ainsi  ;  »  mais  peut-être  trouvera-t-on 
qu'il  est  un  peu  éloigné.  Ensuite ,  il  ne  me  paraît  pas  jusqu'à  présent  que  le  sens  attribué 
à  kalamtam  s'accorde ,  même  aussi  bien  qu'ici ,  avec  les  deux  autres  passages  où  il  se  pré- 
sente, l'un  desquels  termine  le  premier  des  édits  séparés  où  je  me  suis  contenté  d'en  si- 
gnaler la  présence,  l'autre  qui  termine  l'inscription  actuelle  où  je  vais  l'examiner  plus  en 
détail.  Je  suis  cependant  bien  éloigné  de  donner  ces  remarques  comme  définitives ,  et  le 
lecteur  reste  libre  de  choisir  entre  l'interprétation  de  Lassen  et  la  mienne.  Il  me  semble 
que  kalamtam,  qu'il  faut  lire  comme  à  la  fin  du  premier  édit  détaché  kâlamtam,  est,  ainsi 
que  l'a  conjecturé  Prinsep,  la  forme  populaire  du  sanscrit  kdldntam,  «  à  la  fin  du  temps.  " 
Les  trois  premiers  mots  de  la  phrase  hevamtcha  kalamtam  (pour  kâlamtam)  tuphé  signi- 
fient donc  dans  cette  hypothèse  :  «  et  ainsi  jusqu'à  la  fin  des  temps  le  Stupa ...»  Après 
svagam,  «  le  ciel,  »  reste  le  verbe  âlâdha  d'où  dépend  svagam,  verbe  que  Prinsep  propo- 
sait de  compléter  ainsi,  âlâdhayitavé,  probablement  parce  que  dans  les  deux  passages 
analogues  où  paraissent  kâlamtam  et  tuphé,  le  verbe  a  cette  forme  de  participe.  Cette  ana- 
logie est  certainement  d'une  grande  valeur,  surtout  dans  le  style  si  peu  varié  de  nos  ins- 
criptions. Une  analogie  n'est  cependant  pas  toujours  une  preuve  concluante ,  et  rien  n'em- 
pêche que  le  texte  n'ait  représenté  ici  l'action  dans  l'avenir ,  et  que  le  verbe  ne  puisse  être 

'  Csoma,  Notices  on  the  life  of  Shàkya,  dans  Asiat.  Res.  t.  XX,  p.  817  ;  Infrod.  à  l'Iiist.  du  Buddh.  ind.  t.  I , 
p.  372. 
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au  futur,  comme  par  exemple  âlâdhayisati ,  «  ii  conciliera,»  ou  «il  fera  obtenir.»  La 
phrase  toute  entière  signifierait  donc  :  «  et  ainsi  jusqu'à  la  fin  des  temps  le  Stâpa  fera  ob- 
»  tenir  le  ciel,  »  ou  «  conciliera  la  faveur  du  ciel.  »  On  ne  dit  pas,  il  est  vrai,  à  qui  le  Stûpa 
fera  obtenir  un  pareil  avantage,  et  sous  ce  rapport,  je  l'avoue,  la  version  de  Lassen  est 
plus  nette  et  plus  satisfaisante  que  la  mienne;  mais  peut-être  trouvera-t-on ,  quand  nous 
serons  arrivés  à  la  dernière  phrase  du  texte ,  que  l'infériorité  actuelle  de  mon  interpréta- 
tion est  suffisamment  compensée  par  la  précision  qu'elle  assure  à  une  autre  partie  de 
l'idée. 

L'analogie  que  présente  cette  portion  de  l'édit  avec  la  partie  correspondante  de  l'édit 
qui  le  précède ,  doit  suffire  pour  déterminer  l'étendue  de  la  proposition  suivante ,  qui  est 
formée  des  mots  mamatcha  ânanitcham  êhatha,  et  qu'on  retrouve  sans  changement  sur  le 
fac-similé  de  M.  Kittoe.  En  supposant  la  suppression  d'un  anusvâra  aiprès  âna ,  on  aurait 
ânafh,  «  l'ordre,  le  commandement,  »  et  en  admettant  que  dans  nitchhafh  le  ^  tchha  soit  un 
double  tcha  et  non  un  tchha  aspiré ,  on  verrait  dans  nitchtcharh  le  pâli  du  sanscrit  ni- 
tyani,  de  sorte  que  la  phrase  entière  signifierait  :  «faîtes  donc  toujours  effort  vers  mon 
«  commandement,  »  ou  «  recherchez  donc  toujours  mon  commandement.  » 

Ce  qui  suit,  jusqu'à  iyamtcha  lipi,  forme  une  période  qui  se  termine  ayadjisati.  Cette 
phrase,  moins  les  deux  derniers  mots,  ne  peut  selon  moi  faire  l'objet  d'un  doute,  et  les 
deux  seules  lacunes  qu'on  y  remarque  se  comblent  avec  certitude  par  une  expression 
analogue  du  premier  édit.  Voici  la  phrase  d'après  le  texte  de  Prinsep  :  étâyétcha  athâyê 
iyafh  lipi  ïikhitâ  hida  éna  mahâmûtâ  svasatarh  7 ma?  yadjisati  âsâsanâyê  dharhmatchalanâyê- 
tcha  tasta  atônam;  elle  est  écrite  presque  sans  aucun  changement  sur  le  fac-similé  de 
Kittoe.  On  en  traduit  le  commencement  sans  difficulté  de  cette  manière  :  «  Et  cet  édit  a 
«  été  inscrit  ici  pour  ce  motif,  afin  que  les  grands  ministres .  .  .  ,  »  êtâyé  athâyê  se  rap- 
portant à  yéna,  qu'il  annonce.  Les  mots  qui  suivent,  svasatam  ?  ma?  yadjisati ,  rappellent 
presque  lettre  pour  lettre  l'expression  de  la  fin  de  l'édit  précédent,  sasatam  samayarh ya- 
djavd  :  le  premier  terme  présente  cette  erreur  facile  à  commettre ,  que  le  va  a  été  re- 
porté du  second  sa  sous  le  premier;  svasatam  doit  donc  se  lire  sasvatafii,  ce  qui  est  bien 
près  d'être  le  sanscrit  çâçvatam.  La  lettre  qui  manque  avant  ma  et  celle  qui  manque 
après  sont  fournies  avec  certitude  par  le  mot  samayam  du  premier  édit.  Quant  au 
terme  final  qui  est  certainement  un  verbe  ,  yadjisati,  si  ce  n'est  'ça.&yadjavû  pour  la  forme, 
c'est  le  même  radical,  et  si  j'ai  pu  corriger  yadjavû  en  yudjêvû,  «  qu'ils  s'appliquent,  »  je 
remplacerai  avec  une  égale  confiance  yadjisati  par  yudjisamti,  «  ils  s'appliqueront.  »  11  ne 
peut  exister  le  moindre  doute  sur  le  sens  des  deux  mots  âsâsanâyê  dhammatchalanâyê tcha  ; 
ils  sont  moins  exactement  écrits  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe;  mais  les  corrections  de 
Prinsep  sont  certaines.  Je  les  rends  ainsi  :  «  à  la  consolation  et  à  la  pratique  de  la  loi  ;  » 
cela  veut  dire,  à  la  consolation  du  peuple  au  bien  duquel  ils  sont  préposés  par  un  des 
édits  du  Firouz  Lâth.  Je  traduirai  donc  la  phrase  toute  entière,  moins  les  deux  derniers 
mots ,  comme  il  suit  :  «  Cet  édit  a  été  inscrit  ici  dans  ce  dessein  même  que  les  grands 
«  ministres  s'appliquent  à  la  consolation  [du  peuple],  et  à  la  pratique  de  la  loi.  » 

Restent  les  deux  derniers  mots,  qui  sont  très -obscurs  pour  moi;  la  lecture  même  n'en 
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est  pas  certaine.  Sur  le  fac-similé  de  Kittoe,  on  peut  aussi  bien  lire  tasû  que  tasta;  dans 
sa  transcription  en  lettres  latines,  Prinsep  lit  tastâ,  où  il  retrouve  le  sanscrit  tadastu,  «  que 
I.  cela  soit.  »  Le  mot  suivant  est  également  contestable  :  sur  le  fac-similé  de  M.  Kittoe,  il 
est  distinctement  écrit  atônam,  et  c'est  ainsi  que  l'imprime  Prinsep;  mais  dans  sa  trans- 
cription, il  admet  atanafh,  pour  y  retrouver  le  sanscrit  âtmânam.  S'il  est  besoin  ici  de  quelque 
correction,  je  préférerais  remplacer  atônam  par  atânarh,  qui  se  présente  comme  l'ac- 
cusatif singulier  ou  comme  le  génitif  ou  le  datif  pluriel  de  atà ,  «  soi-même.  »  Mais  que 
ferons  nous  de  tasû,  tasta  ou  tasta,  ainsi  qu'on  peut  lire  d'après  les  apparences  du  fac- 
similé?  La  conjecture  de  Prinsep  tadastu,  «  que  cela  soit,  »  est  bien  hardie  pour  être  vrai- 
semblable: avec  atônam  ou  atânam,  elle  ne  donne  aucun  sens  possible.  D'un  autre  côté, 
si  tastu,  avec  sa  désinence  ta  peut-être  pour  tvâ,  passait  pour  la  forme  populaire  du 
classique  sthitvâ,  on  n'ariiverait  pas  encore  par  là  à  quelque  chose  de  satisfaisant.  En 
résumé,  au  milieu  de  ces  difficultés  et  avec  un  texte  qui  présente  en  général  si  peu  de 
certitude,  je  préfère  laisser  de  côté  ces  deux  mots  tasta  atônam  ou  tasta  atânam,  et  at- 
tendre que  le  monument  soit  revu  de  nouveau. 

La  phrase  qui  vient  ensuite  aurait  une  certaine  importance  si  le  nom  technique  du 
mois  qu'y  croit  découvrir  Prinsep  s'y  trouvait  réellement.  Voici  la  phrase  même ,  d'après 
le  texte  de  Prinsep  :  iyamtcha  lipi  anabhâtum  mâsam  tisêna  nakhalêna  sôtavijâ,  a  quoi  le 
fac-similé  de  M.  Kittoe  n'apporte  aucun  changement ,  si  ce  n'est  que  la  syllabe  lue  par 
Prinsep  bhâ  paraît  un  sa  mal  tracé.  Prinsep  a  traduit  ainsi  cette  phrase  :  "  Et  cet  édit  doit 
"  être  lu  à  haute  voix  dans  le  cours  du  mois  de  Bhâtun  (Bhadun.^),  quand  la  lune  est 
"  dans  le  Nakchatra  ou  la  mansion  lunaire  de  Tisa.  »  Or,  il  est  clair  que  le  seul  mot  inté- 
ressant ici  est  anabhâtum  qui ,  si  Prinsep  l'entend  bien  quand  il  l'identifie  avec  le  nom  mo- 
derne de  Bhadun,  altération  de  Bhâdra,  «  août-septembre,  »  serait  une  des  plus  anciennes 
formes  du  nom  populaire  de  ce  mois;  mais  cette  lecture,  ainsi  que  la  supposition  de 
Prinsep,  ne  me  paraissent  pas  suffisamment  appuyées.  Prinsep  n'explique  pas  les  deux 
syllabes  ana,  à  moins  qu'il  n'en  fasse  ana,  quand  il  le  traduit  par  «  dans  le  cours  de.  » 
C'est  ainsi  que  j'aimerais  à  me  les  représenter,  mais  avec  le  sens  distributif  de  «  chaque , 
«  à  chaque.  »  Ensuite ,  ce  que  Prinsep  lit  bhâ  pourrait  à  la  rigueur  passer  pour  un  tchâ 
imparfait,  et  cette  correction  peu  considérable  donnerait  anutchâtwhmâsam ,  «tous  les 
"  quatre  mois.  »  Dans  cette  supposition ,  la  phrase  devrait  se  traduire  ainsi  :  «  Et  cet  édit 
«doit  être  entendu  tous  les  quatre  mois,  au  Nakhata  Tisa  (Nakchatra  Tichya),  "  c'est-à- 
dire  sans  doute  quand  la  pleine  lune  est  dans  cet  astérisme  lunaire.  Cette  supposition, 
je  l'avoue,  me  paraît  plus  probable  que  le  suspect  bhâtum  de  Prinsep. 

Après  avoir  marqué  l'époque  à  laquelle  doit  être  entendue  la  lecture  de  l'édit ,  le  texte 
annonce  que  cette  lecture  peut  avoir  lieu  même  dans  l'intervalle  qui  sépare  deux  de  ces 
époques  qui  sont  indispenscJjles  à  observer.  C'est  du  moins  le  sens  que  je  crois  trouver 
à  la  phrase  suivante,  que  je  transcris  d'après  Prinsep  ;  Mmarhtcha  hhanakhanasi  amtalâpi 
tisêna  êkêna  sôtaviyam,  ce  qui  est  parfaitement  reconnaissable  sur  le  fac-similé  de  M.  Kit- 
toe. Il  me  paraît  certain  que  kâmamtcha  signifie  "  et  à  son  gré ,  suivant  le  désir  ;  »  et  que 
kanakhanasi  répond  au  sanscrit  kchanê  kchanê,  «  à  tel  et  tel  moment ,  à  chaque  moment ,  " 
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c'est-à-dire  à  chacun  des  moments  compris  dans  l'intervaiie  qui  s'écoule  d'une  époque 
désignée  au  retour  de  cette  même  époque;  c'est  ce  que  dit  explicitement  le  mot  amialâpi, 
pour  le  sanscrit  antarâpi ,  <>  même  dans  l'intervalle.  Ce  qui  doit  avoir  lieu  alors  est  in- 
diqué par  le  participe  sôtaviyam,  «  cela  doit  être  entendu,  »  cela,  c'est-à-dire  l'édit,  dont 
le  nom  Upi,  «écriture,»  qui  est  féminin,  est  l'appelé  par  l'adjectif  neutre  sôtaviyam, 
»  cela  doit  être  entendu.  »  Cette  lecture  peut  être  faite  par  un  seul  Tisa,  dit  le  texte,  ti- 
séna  ékéna,  c'est-à-dire  par  un  seul  des  personnages  auxquels  on  donne  le  titre  de 
Tissa,  en  sanscrit  Ticliya,  «  bienheureux.  »  On  sait  par  le  rituel  de  l'ordination  des  Reli- 
gieux, qui  a  cours  parmi  les  Buddhistes  de  Ceylan  et  de  l'Inde  transgangétique ,  que  le 
titre  pâli  de  Tissa  répond  à  un  tel,  appliqué  aux  membres,  considérés  tous  comme  res- 
pectables, de  l'Assemblée  des  Bhikchus;  on  emploie  ce  titre  quand  on  ne  désigne  pas  nomi- 
nativement le  Religieux'.  Le  texte  de  notre  inscription  veut  donc  dire  :  «  Et  même  dans 
«  l'intervalle,  à  tel  moment  que  cela  sera  désiré,  l'édit  pourra  être  lu  par  un  seul  Tissa,  » 
c'est-à-dire  par  un  seul  des  respectables  membres  de  l'Assemblée  des  Religieux.  J'infère 
de  là  que  la  lecture  obligatoire  qui  revenait  tous  les  qualité  mois  devait  avoir  lieu  par  les 
soins  de  l'Assemblée  réunie  des  Bhikchus,  tandis  que  les  lectures  intermédiaires  et  facul- 
tatives pouvaient  être  faites  par  un  seul  membre  de  l'Assemblée;  et  j'insiste  sur  cette 
conclusion,  parce  qu'elle  jette  du  jour  sur  la  fin  de  l'inscription,  qui  est  entre  Lassen  et 
moi  l'objet  d'un  dissentiment  de  détail. 

Cette  fin  controversée  est  ainsi  conçue  d'après  la  copie  de  Prinsep  :  hévam  kalamtam 
tuphé  samçjhatham  sainpalipddayitavé  :  le  fac-similé  de  M.  Kittoe  est  ici  fautif;  mais  les  cor- 
rections de  Prinsep ,  qu'elles  viennent  de  lui  ou  de  la  seconde  révision  du  monument,  sont 
incontestables.  Je  ne  discuterai  cependant  pas  sa  conjecture  touchant  le  mot  halamtam, 
qu'il  croyait  être  le  nom  d'un  Stâpa,  puisque  lui  même  ne  lui  a  pas  donné  place  dans  sa 
traduction  qui  est  d'ailleurs  peu  claire.  J'aime  mieux  m'arrêter  un  instant  sur  l'opinion 
de  Lassen  qui  a  examiné  incidemment  ce  passage,  sans  s'expliquer  toutefois  sur  l'en- 
semble du  texte  qu'il  termine.  Voici  comment  Lassen  le  traduit  :  «  und  dem  so  thuenden  ge- 
»  wàhrt  der  Slâpa  Verehrung  unter  den  zur  Vei\sammiung  gehôrenden  ^.  »  Cette  interpré- 
tation repose  sur  le  sens  que  Lassen  donne,  comme  je  l'ai  déjà  signalé,  à  kalairitam ,  qu'il 
propose  de  lire  kalafiitam, ,  «  agissant,  »  de  sorte  que  les  deux  premiers  mots  hévam  kalam- 
tam signifient  «  l'homme  ainsi  agissant,  »  ici  à  l'accusatif.  Il  ramène  ensuite  le  mot  sam- 
ghatha  au  sanscrit  samghastha ,  et  le  traduit  par  «  se  tenant  dans  l'Assemblée,  appartenant 
'(  à  l'Assemblée.  »  Il  manque  cependant  à  ces  explications ,  quelque  vraisemblables  qu'elles 
paraissent,  l'indication  du  lien  qui  unit  ces  termes  entre  eux  de  manière  à  en  faire  sortir 
le  sens  préféré  par  Lassen  ;  aussi  j'avouerai  franchement  que  cette  traduction  n'emporte 
pas  ma  conviction.  Nous  ne  devons  pas,  d'ailleurs,  perdre  de  vue  la  recommandation 
que  renferme  la  phrase  précédente  et  sur  laquelle  j'insistais  tout  à  l'heure.  Cette  recom- 
mandation, c'est  que,  outre  les  trois  époques  marquées  annuellement  pour  la  lecture 
de  l'édit,  cette  lecture  pourra  être  faite  par  un  seul  Religieux,  dans  tel  moment  qu'on 

'  Clough,  The  l  itual  oj  the  Badd'hist  Priesthood,        t.  II.  Conf.  Spiegel,  Kammavâhja,  pag.  3  et  28. 
p.  10  et  12,  dans  Miscell.  translai.from  orierd.  Lang.  ^  Lassen,  Ind.  Alterth.  t.  II,  p.  269,  note. 
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le  désirera  et  dans  l'intervalle  de  deux  époques.  Or,  si  nous  rencontrons  dans  notre  phrase 
finale  le  mot  samghatham ,  ne  devrons-nous  pas  l'interpréter  comme  s'il  représentait  le 
sanscrit  saihghârtham ,  «  dans  l'intérêt,  pour  le  bien  de  l'Assemblée,  «et  ne  trouverons-nous 
pas  que  l'idée  de  l'Assemblée  est  ici  naturellement  amenée  par  celle  du  Religieux  de 
cette  Assemblée  qui,  quoique  seul,  peut  faire  entendre  la  lecture  de  l'édit?  Tout  se  lie, 
en  effet,  dans  cette  supposition,  tant  ce  qui  précède  que  les  termes  mêmes  dont  se  com- 
pose la  phrase  finale.  Le  texte  débutait  en  disant  :  «  Et  cet  édit  devra  être  lu  tous  les 
«quatre  mois,  au  Nakchatra  Tichya ,  »  sans  doule  par  l'Assemblée  des  Religieux  réunis. 
Il  continue  ainsi  :  "Et  même  dans  l'intervalle,  à  tel  moment  que  cela  sera  désiré,  il 
«  pourra  êti-e  lu  par  un  seul  Religieux  respectable.  »  Enfin ,  après  avoir  pourvu  à  tous 
les  cas  où  devra  être  faite  la  lecture  de  l'édit  moi'al,  le  texte  conclut  en  disant  :  évafh 
«c'est  ainsi  que»  tuphê  «le  Stûpa  »  patipâdayitavê ,  ou  mieux  certainement,  sampatipâ- 
dayitavê,  littéralement  «  doit  être  fait  honorer,  »  samghatham  «  dans  l'intérêt  de  l'Asseni- 
«  blée,  »  kâlamtam  «jusqu'à  la  fin  des  temps,  »  ou  plus  clcurement  :  «  c'est  ainsi  qu'on  doit 
«  pourvoir  à  ce  que  le  Stûpa  soit  honoré  jusqu'à  la  fin  des  temps,  pour  le  bien  de  l'As 
«  semblée.  "  «  On  doit  pourvoir,  »  cela  s'applique  sans  doute  aux  grands  ministres  qui  ont 
la  charge  de  faire  exécuter  les  prescriptions  de  l'édit;  le  Stûpa  sera  honoré,  si  lecture  est 
donnée  de  l'édit  qui  l'accompagne  ;  cette  lecture  aura  lieu  régulièrement  trois  fois  chaque 
année  par  les  soins  de  l'Assemblée  réunie,  et  arbitrairement,  dans  tel  moment  qu'on 
le  désirera ,  mais  par  un  seul  membre  de  l'Assemblée  ;  et  ainsi  sera  assuré  le  bien  de 
l'Assemblée  jusqu'à  la  fin  des  temps. 

Je  ne  me  dissimule  pas  qu'après  kâlamtam,  le  mot  dont  le  sens  est  le  plus  contestable 
est  samghatham;  mais  même  dans  le  texte  de  l'inscription  de  Delhi,  où  on  lit  samgha- 
thasi,  et  où  Lassen  est  bien  près  d'admettre  que  ce  terme  signifie  «le  lieu  de  l'Assem- 
«blée,  »  c'est  encore,  selon  moi,  mon  interprétation  qu'il  faut  préférer.  Après  avoir  dit 
qu'il  a  institué  de  grands  ministres  de  la  loi  pour  divers  objets  de  bienfaisance,  dhafh- 
mamahâmâtdpi  méta  {mê  atra)  hahavidhêsu  athésu  anagahikêsu  viyâpatâ;  que  ces  ministres 
ont  été  institués  pour  prendre  sous  leur  protection  les  diverses  croyances  religieuses  des 
mendiants  errants  et  des  maîtres  de  maison,  se  pavadjitànarhtchéva  gihithànamtcha  savapâ- 
safhdêsu  pitcha  viyâpatâ,  le  roi  Piyadasi  ajoute  :  sé  samghathasipi  mê  katê  (peut-être  katâ) , 
«  ils  ont  été  aussi  créés  par  moi  dans  l'intérêt  de  l'Assemblée  ^,  »  et  il  termine  en  disant 
que  leur  surveillance  doit  s'étendre  également  sur  les  Brahmanes,  Bâbhanesu,  sur  les 
mendiants,  adjivïkêsa,  et  sur  les  dévots  ascétiques,  nigathésu.  Il  me  semble  que  les  mots 
hahavidhêsu  athêsu,  «  dans  des  intérêts  divers,  »  déterminent  suffisamment  la  signification 
de  samghathasi ,  «  dans  l'intérêt  de  l'Assemblée;  »  et  si  tel  est  le  sens  de  ce  mot,  ce  sens 
doit  s'appliquer  à  samghatham.  Ici  paraît  pour  la  première  fois  un  des  termes  les  plus 
intéressants  de  ces  inscriptions,  un  de  ceux  qui  en  indiquent  le  plus  manifestement  le 
caractère  vraiment  buddhique.  Le  terme  dont  je  parle  est samgha,  «  l'Assemblée,  »  lequel 
désigne,  comme  je  l'ai  dit  au  n°  I  de  cet  Appendice'^,  la  réunion  des  Religieux  qui  font 

'  J.  Prinsep ,  Interpret.  oj  the  mosl  ancient  of  the  dans  Jourii.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI ,  p.  600. 
Inscripl.  on  the  pillar  called  the  Làt  oJ Feroz  shâh,etc.  -  Ci-dessus,  Appendice,  n°  I,  p.  436. 
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profession  de  croire  à  la  loi  du  Buddha.  Les  deux  textes  du  premier  et  du  second  édit 
détaché  de  Dhauli,  et  celui  de  l'inscription  du  pilier  de  Delhi  et  d'AUahabad,  sont 
ceux-là  même  dont  j'avais  promis  de  parler  au  commencement  de  Y  Appendice  précité. 
J'en  signalerai  un  autre  exemple  dans  le  §  4  de  la  présente  étude,  et  j'aurai  ainsi  établi 
combien  est  fréquent,  dans  nos  inscriptions,  l'usage  de  ce  terme  qui  appartient  essentiel- 
lement à  la  première  institution  du  Buddhisme. 

Au  reste,  les  textes  que  je  viens  de  citer  à  l'appui  de  mon  opinion  sur  saihghatham 
sont  assez  clairs  pour  que  je  puisse  me  dispenser  d'y  insister  davantage.  Je  ferai  seule- 
ment deux  remarques  que  je  crois  nécessaires.  La  première  porte  sur  l'orthographe  du 
mot  vyâpaiâ,  que  les  édits  des  colonnes  écrivent  avec  un  t  cérébral.  Cela  prouve  qu'il  y 
avait  dans  le  mot  primitif  un  r  ou  une  lettre  congénère;  et  dans  le  fait,  le  mâgadhî 
vYapaia  n'est  que  le  sanscrit  vyâprïta,  «  préposé  à,  chargé  de.  »  La  seconde  remarque  est 
relative  aux  noms  des  diverses  espèces  d'ascètes  ou  de  Religieux  sur  lesquels  Piyadasi 
étend  la  protection  de  sa  tolérance  royale.  Ces  noms  offrent  une  bien  remarquable  analo- 
gie avec  ceux  des  Religieux  que  les  légendes  de  Ceylan  nomment  parmi  les  sectaires  que 
le  roi  Açôka  nourrissait  de  ses  aumônes.  Ainsi  Turnour,  citant  V Atthahathâ  ou  les  com- 
mentaires de  Baddhaghôsa  sur  les  livres  sacrés  du  TipUaka,  parle  des  Pândarânga,  des 
Djivakas  et  des  Nigathas^.  Nous  ne  trouvons  pas,  sur  l'édit  du  Firouz  lâth,  les  Pâtida- 
rângas  ;  mais  les  Nigathas  de  Turnour  sont  bien  les  Nigathas  de  l'inscription ,  en  sanscrit 
Nirgranthas  -,  et  ceux  que  ce  savant  nomme  Djivakas  sont  certainement  les  Adjîvikas  de 
l'édit,  dont  le  nom  paraît,  tant  dans  les  inscriptions  que  dans  les  textes,  écrit  de  plusieurs 
manières  différentes,  djivaka,  adjivaka,  adjîvika,  âdjîvaka  et  âdjivika.  Outre  le  djivaka  de 
Turnour,  qui  doit  s'écrire  avec  une  longue,  djivaka,  ainsi  que  le  prouve  le  nom  propre 
Djivaka  K ômdrahhanda ,  «  Kômârabhanda  le  mendiant,  »  lequel  figure  au  commencement 
du  Sânianna phala  sulta  traduit  plus  haut-',  je  trouve  âdjîvaka  dans  le  Lalita  vistara^,  et  adji- 
vaka ou  âdjîvaka  dans  le  composé  nirgranihâdjîvakâdayas^.  Les  Tibétains,  comme  nous 
venons  de  voir  que  l'a  fait  Turnour,  ont  lu  ici  djivaka;  mais  cette  transcription  n'est  cer- 
tainement pas  ici  la  reproduction  du  texte,  puisque,  dans  le  composé  cité  tout  à  l'heure, 
le  mot  djivaka  est  de  toute  nécessité  précédé  d'une  voyelle  brève  ou  longue.  De  toute  ma- 
nière, la  transcription  des  Tibétains,  quoique  inexacte  en  cet  endroit,  prouve  la  coexis- 
tence des  mots  âdjîvaka  et  djivaka.  Quant  à  la  leçon  adjîvika  par  un  a  bref  initial ,  j'es- 
sayerai plus  bas  d'en  établir  l'existence. 

Maintenant  que  j'ai  tiré  du  second  des  édits  séparés  de  Dhauli  tout  ce  qui  m'est  pos- 
sible d'y  voir  avec  les  secours  qui  sont  entre  mes  mains,  il  reste  à  examiner  quelle  est 
la  personne  qui  parle  clans  ces  deux  édits.  Ce  qui  donne  lieu  de  poser  cette  question,  ce 
sont  les  termes  qu'on  lit  au  début  du  préambule  de  chacune  des  inscriptions  :  «  Au  nom 


'  Turnour,  Exainin.  of  the  pâli  Buddh.  Annab , 
dans  Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,t.  VI,  p.  781. 

'  Sur  ce  terme  voyez  ci-dessus,  p.  458,  note  1,  et 
les  Additions  et  correclions  pour  celte  même  page,  à 
la  fin  du  présent  volume. 


^  Ci-dessus,  Appendice,  n"  II,  p.  ii^. 

*  Lalita  vistara,  ch.  xxvi,  f.  209  b;  Bgya  tch'er 
roi pa,  t.  II,  p.  378. 

^  Lalita  vistara,  ch.  xxiv,  f.  1966;  Bgya  tch  er 
roi  pa,  t.  II,  p.  355. 
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«  du  roi  chéri  des  Dêvas ,  les  grands  ministres  doivent  s'entendre  dire ,  »  avec  cette  seule 
différence  que ,  dans  le  second  édit ,  intervient  un  nouveau  personnage ,  le  plus  élevé  après 
le  roi,  c'est-à-dire  le  prince  royal,  le  Kumâra.  Prinsep,  en  examinant  cette  formule  dont 
il  avait  bien  déterminé  le  sens,  n'avait  pas  hésité  à  croire  qu'à  la  différence  de  la  grande 
inscription  et  des  édits  des  colonnes ,  où  «  le  roi  chéri  des  Dêvas  »  parle  en  son  nom ,  les 
deux  fragments  qui  ne  se  trouvent  qu'à  Dhauli  étaient  adressées  par  un  fonctionnaire 
tel  que  les  ministres  nommés  mahâmâtd,  au  nom  du  roi  qui  ne  parlait  pas  lui-même^. 
Il  est  de  fait  que  la  formule  que  je  viens  de  rapporter  se  prête  aisément  à  cette  interpré- 
tation; mais  cette  circonstance  ne  suffit  pas  pour  soutenir  cette  interprétation  même; 
il  faut  de  plus  l'accord  de  la  teneur  de  finscription  avec  la  formule.  Or,  le  lecteur  a 
pu  voir,  par  la  traduction  du  premier  des  édits  séparés ,  que  «  le  roi  chéri  des  Dêvas  » 
y  parlait  directement  en  son  propre  nom;  et  si  je  ne  me  suis  pas  trompé  trop  grossière- 
ment dans  mon  analyse  du  contenu  de  cette  inscription ,  le  roi  ne  cesse  de  parler  de  cette 
manière  pendant  tout  le  cours  de  l'édit.  Nous  ne  pouvons  donc,  en  ce  qui  touche  le  pre- 
mier édit  du  moins ,  conclure  de  la  formule  «  au  nom  du  roi  chéri  des  Dêvas  »  que  ce 
n'est  plus  le  roi  qui  parle  dans  cette  inscription ,  comme  il  parlait  dans  les  autres.  Outre 
que  le  texte  de  fédit  contredirait  à  chaque  ligne  cette  supposition,  on  comprend,  sans 
que  j'y  insiste,  qu'un  édit  royal  puisse  commencer  indifférenmient,  soit  par  cette  formule 
"  le  roi  a  dit,  »  soit  par  cette  autre  «  au  nom  du  roi.  » 

Nous  sera-t-il  possible  d'être  aussi  affirmatifs  en  ce  qui  touche  le  second  édit?  Je  ne  le 
pense  pas.  Le  préambule  est  le  même  :  «  Au  nom  du  roi  chéri  des  Dêvas ,  le  prince  royal 
«  de  Tôsalî  et  les  grands  ministres  doivent  s'entendre  dire,  etc.  »  Là  encore  le  roi  parle 
en  son  propre  nom ,  exactement  comme  dans  le  premier  édit.  Malgré  les  lacunes  qui  sur- 
viennent, on  peut  reconnaître,  par  l'analogie  de  cet  édit  avec  le  premier,  que  c'est  en- 
core le  roi  qui  parle  dans  les  souhaits  qu'il  exprime  pour  le  bonheur  de  son  peuple.  Ces 
souhaits  sont  certainement  rendus  ici,  et  plus  longuement,  et  avec  un  accent  de  dévoue- 
ment plus  marqué  que  dans  la  précédente  inscription ,  mais  ils  ne  cessent  pas  de  rester 
dans  la  bouche  du  roi;  il  me  semble  du  moins  que  cela  ne  peut  pas  être  douteux  pour 
des  paroles  comme  celles-ci  :  «  Et  puissent-ils  par  mon  moyen  pratiquer  la  loi ,  »  et  «  c'est 
"  pour  cela  que  je  commande,  etc.  »  Mais  on  ne  peut  plus  dire  la  même  chose,  lorsque, 
après  les  mots,  malheureusement  précédés  d'une  lacune,  «pour  qu'ils  obtiennent  ces 
«  choses,  voilà,  »  ie  texte  dit  à  n'en  pas  douter,  «  comme  un  père,  ainsi  est  Dêvânam  piya.  » 
Il  est  bien  évident  que  ce  paragraphe,  jusqu'aux  mots,  «je  serai  un  serviteur  aux  ordres 
«  de  Dêvânam  piya,  »  n'est  plus  dans  la  bouche  du  roi.  On  peut  même  remarquer  que  ce 
qui  précède  ce  paragraphe  est  comme  cité  et  en  quelque  façon  guillemetté  par  le  mot  iti 
«  voilà.  »  Après  avoir  lu  et  fait  graver  l'inscription  qui  renferme  la  volonté  et  les  vœux 
philanthropiques  de  Dêvânam  piya,  un  ministre  ou  le  prince  royal  exprime  à  son  tour, 
en  parlant  en  son  propre  et  privé  nom,  sa  soumission  envers  le  roi  et  le  dévouement 
qu'il  est  prêt  à  mettre  dans  l'exécution  de  ses  ordres.  Ce  qui  rend  difficile  ce  passage, 
c'est  sa  forme  abrupte  au  milieu  d'une  inscription  où  le  roi  seul  a  parlé  jusqu'alors. 

*  Prinsep,  Examin.  of  the  separate  Edicis,  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Bengaljt.  VII,  p.  448. 
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Mais  jusqu^à  quelle  partie  de  i'édit  s'étend  ce  discours,  expression  de  l'acquiescement  du 
ministre  ou  du  prince,  cela  n'est  pas  aussi  facile  à  déterminer.  C'est  encore  le  ministre  qui 
peut  dire  :  «  Pour  cette  raison,  le  Stâpa  Duhalâhi,  etc.;  »  il  peut  encore  à  la  rigueur  dire  : 
"  Efforcez-vous  d'exécuter  constamment  mes  ordres.  »  Cependant  il  est  bien  peu  probable 
que  de  pareilles  paroles  aient  été  prononcées  par  lui,  après  les  formules  de  dévouement 
qu'il  a  employées  dans  le  paragraphe  précédent.  Mais  il  n'est  plus  permis  de  douter  que 
le  roi  ne  reprenne  la  parole  à  la  fin  de  l'inscription,  quand  on  voit  le  texte  annoncer 
que  I'édit  a  été  écrit  pour  que  les  grands  ministres  s'appliquent  constamment  au  bien 
du  peuple  et  à  la  pratique  de  la  loi.  Aussi  je  n'hésite  pas  à  dire  que  les  mots  qui  suivent 
«je  serai  un  serviteur  aux  ordres  de  Dêvânam  piya,  »  et  qui  commencent  ainsi  :  «Pour 
"  cette  raison ,  le  Stupa  Dubalàhi,  etc.,  »  quoique  pouvant  être  placés  dans  la  bouche  du 
nouvel  interlocuteur,  qui  est  probablement  un  ministre,  n'en  appartiennent  pas  moins  au 
roi  lui-même  qui  ne  cesse  de  parler  en  son  propre  nom  pendant  tout  le  cours  de  I'édit, 
si  ce  n'est  vers  le  milieu  où  le  ministre  insère  en  trois  phrases  l'expression  de  son  res- 
pect, de  son  amour  et  de  son  dévouement  pour  le  roi.  J'ai  cru  qu'il  était  indispensable 
de  signaler  particulièrement  cette  circonstance,  que  n'a  pu  reconnaître  Prinsep,  et  qui 
jette  un  jour  nouveau  sur  la  teneur  du  second  édit. 

S  4.   SUR  LES  NOMS  DE  BUDDHA ,  BHAGAVAT ,  RÂHULA,  SADDHARMA,  DANS  liXE  DES  INSCRIPTIONS 

DE  PIYADASI. 

J'ai  promis,  dans  diveis  endroits  de  mes  notes,  de  montrer  que  les  noms  les  plus  ca- 
ractéristiques du  Buddhisme  se  trouvent  dans  une  des  inscriptions  de  Piyadasi  ^  C'est 
ce  que  je  vais  faire  en  ce  moment,  et  j'y  trouverai  l'occasion  d'éclaircir  quelques  passages 
non  pas  seulement  de  l'inscription  qui  me  fournit  ces  noms  célèbres,  mais  encore  des 
autres  monuments  analogues  où  ils  ne  paraissent  pas ,  mais  où  l'on  pourrait  être  tenté  de 
les  chercher.  L'inscription  dont  je  veux  parler  a  été  découverte  par  le  capitaine  Burt  sur 
une  montagne  voisine  d'un  lieu  nommé  Byrath.  Ce  lieu  est  situé  à  une  distance  de  six 
cosses  ou  environ  six  milles  de  Bhabra,  qui  est  à  trois  marches  de  Djaypour;  ce  sont,  si 
je  ne  me  trompe ,  les  lieux  mêmes  qui ,  sur  la  carte  de  Walker,  sont  écrits  Birat  et  Bar- 
bero,  entre  Kot  et  Djaypour^.  Appréciée  à  sa  juste  valeur  par  les  savants  anglais  de  Cal- 
cutta, cette  inscription  n'a  été  jusqu'à  présent  examinée  que  par  Lassen,  qui  en  a  extrait 
le  seul  point  qui  intéressât  pour  le  moment  ses  recherches  particulières.  Elle  mérite  à 
tous  égards  d'être  étudiée  de  plus  près,  et  à  cause  de  sa  valeur  propre,  et  par  le  jour 
qu'elle  jette  sur  les  autres  monuments  analogues  dont  elle  détermine  l'origine  et  le  vé- 
ritable caractère.  Je  vais  en  examiner  successivement  les  diverses  parties  au  fur  et  à 
mesure  que  se  présenteront  les  noms  religieux  que  j'y  trouve;  puis,  cet  examen  terminé, 
je  résumerai  l'inscription  entière  dans  une  traduction  suivie.  Quant  à  présent,  il  me  suffit 

'  Voy.  ci-dessus,  p.  2  84  et  285.  de  lieu  sont  écrits  Bireit  et  Barbero,  dans  l'utile  vo- 

-  Burt,  Inscript,  found  near  Bhabra,  dans  Journ.  lume  intitulé  :  Index  of  ail  places  oj  India,  p.  27 
as.  Soc.  of  Bengal,  t.  IX,  2°  part.  p.  616.  Ces  noms        et  47. 
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d'en  indiquer  ie  but  général  en  disant  que  c'est  une  sorte  de  missive  adressée  par  le  roi 
Piyadasi  aux  Religieux  réunis  en  Assemblée  dans  le  Magadha. 

Après  avoir  salué  les  Religieux  auxquels  il  envoie  cette  lettre,  et  leur  avoir  rappelé 
que  la  grandeur  de  son  respect  et  de  sa  foi  pour  le  Buddba,  la  Loi  et  l'Assemblée  est  connue 
de  ceux  auxquels  il  parle,  dans  des  formules  qui  offrent  des  expressions  purement  bud- 
dhiques,  et  que  je  vais  examiner  tout  à  l'heure,  Piyadasi  ajoute  (1.  2  et  3  du  fac-similé  de 
M.  Burt)  :  è  kétchi  bhamté  hhagavatd  hiidhêna  hhdsité  savé  sê  sahhâsitêvâ,  «Tout  ce  qui, 
«  seigneurs,  a  été  dit  par  le  bienheureux  Buddba,  tout  cela  seulement  est  bien  dit.  »  Il 
me  paraît  inutile  de  montrer  actuellement  pourquoi  cette  version  doit  être  préférée  à 
celle  des  Pandits  de  Calcutta,  dont  elle  s'éloigne  moins  par  les  termes  que  par  la  place 
qu'il  faut  lui  donner  dans  l'ensemble  de  l'inscription;  quand  j'aurai  terminé  mon  analyse 
du  texte  entier,  je  reproduirai  la  traduction  des  Pandits  en  regard  de  la  mienne,  dans 
l'intérêt  des  lecteurs  qui  aiment  à  s'éclairer  par  eux-mêmes.  Il  me  suffira  ici  d'attirer  l'at- 
tention des  philologues  sur  une  particularité  de  langage  déjà  remarquée  du  reste  dans 
les  paragraphes  précédents,  mais  qui  se  répète  dans  cette  inscription  avec  une  sorte  de 
régularité  systématique,  et  qui  rapproche  singulièrement  le  dialecte  de  ce  monument  du 
mâgadhî  des  grammairiens  indiens  ^.  C'est  la  suppression  d'un  j  initial  qui  a  lieu  dans  e 
pour  et  en  pâli  yô.  Cette  suppression  se  remarque  également  dans  âvataké,  pour  ydva- 
takô,  f  aussi  grand  que,  »  du  pâli,  et  dans  âva  pour  jcîi'af,  «  autant  que,  »  qui  est  fréquem- 
ment usité  dans  les  grands  édits  de  Girnar  et  de  Dhauli;  Prinsep  avait  déjà  insisté  plus 
d'une  fois  sur  cette  particularité  de  dialecte 

Tout  le  monde  comprendra,  sans  que  j'y  insiste  davantage,  la  haute  importance  de 
cette  mention  du  bienheureux  Buddha  sur  un  monument  qui  porte  le  nom  de  Piyadasi,  et 
qui  a  été  écrit  par  le  même  monarque  et  dans  la  même  langue  que  les  grands  édits  de 
Girnar,  de  Delhi  et  de  Dhauli.  Il  y  a  même  lieu  de  s'étonner  que  les  savants ,  qui ,  comme 
M.  Wilson,  ne  sont  pas  suffisamment  convaincus  que  ces  monuments  soient  buddhiques, 
n'aient  tenu  aucun  compte  d'une  inscription  publiée  il  y  a  déjà  plus  de  dix  ans  ^.  Cette 
mention  intéressante  du  titre  de  Bhagavat  joint  au  nom  de  Buddha  nous  dispense  de  tout 
effort  pour  le  retrouver  dans  un  autre  texte  du  même  genre ,  où  la  critique  de  M.  Wil- 
son a  hésité  à  le  reconnaître.  Je  veux  parler  des  mots  hhagavô  et  hhagava,  qu'on  lit  dans 
le  treizième  des  édits  de  Piyadasi  à  Girnar  et  à  Kapur-di-giri  ^.  Je  n'apprendrais  rien  au 
lecteur  en  répétant  ici  les  justes  regrets  qu'a  exprimés  M.  Wilson  au  sujet  du  déplorable 
état  de  mutilation  dans  lequel  nous  est  parvenu  cet  édit  précieux.  Mais  quoiqu'il  soit  dif- 


'  Lassen,  Instit.  ling.  pracrit.  p.  896  ,  §  5. 

^  Prinsep,  On  the  Edicis  of  Pijadasi  or  Asoka, 
the  Buddhist  monarch,  etc.  dans  Jourii.  as.  Soc,  of 
Bcngal,t.  VII ,  p.  277  et  443. 

'  Le  mémoire  de  M.  Wilson  sur  les  inscriptions 
de  Kapur-di-giri ,  Girnar  et  Dhauli ,  a  été  lu  à  la  So- 
ciété asiatique  de  Londres,  le  3  février  iSdg,  et  pu- 
blié la  même  année  dans  le  Journal  de  cette  société. 


t.  XII,  1"  part.  p.  i53  et  suiv.,  en  même  temps  qu'il 
en  a  été  fait  un  tirage  à  part  par  M.  Wilson.  L'ins- 
cription de  Bhabra  a  été  publiée  dans  le  Journal  de 
la  société  asiatique  du  Bengal  de  septembre  i84o, 
t.  IX,  2°  part.  p.  616  et  suiv.  ;  c'est  un  des  rares  nu- 
méros de  ce  recueil  qui  soient  arrivés  sur  le  continent. 

Wilson,  On  the  Rock  inscript.  etc.  dans  Journ. 
roj.  as.  Soc.  oj  Great-Britain,  t.  XII,  p.  22/i  et  229. 
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ficile,  avec  des  copies  aussi  peu  complètes  que  celles  que  nous  possédons,  de  l'analyser 
d'une  manière  satisfaisante,  il  est  déjà  possible  de  dissiper  positivement  les  illusions  que 
pourraient  faire  naître  les  termes  où  l'on  serait  tenté  de  retrouver  le  titre  de  Bhagavat. 
Dans  l'inscription  de  Kapur-di-giri,  telle  que  l'a  déchiffrée  M.  Norris  d'après  les  maté- 
riaux imparfaits  qui  étaient  entre  ses  mains,  la  ligne  6  commence  ainsi  :  çatahhagava 
sahasrahhagamva ,  mots  dans  lesquels  il  est  facile  de  reconnaître  çatabhâgamvâ  sahasra- 
bhâgamvd,  «soit  la  centième,  soit  la  millième  partie.  »  Quel  est  l'objet  dont  on  indique 
ainsi  soit  cent,  soit  mille  portions,  c'est  ce  que  les  lacunes  de  la  copie  nous  mettent  hors 
d'état  de  déterminer.  Ajoutons  que  l'inscription  de  Girnar  n'est  ici  d'aucun  secours,  puis- 
qu'elle a  en  cet  endroit  un  passage  tout  différent. 

L'autre  partie  de  l'inscription ,  où  paraît  quelque  chose  comme  le  nom  de  Bhagavat, 
n'est  pas  moins  obscure,  et  il  est  bien  difficile  de  tirer  un  sens  clair  d'un  texte  où  les 
lignes  sont  en  général  sans  connriencement  ni  fin ,  comme  à  Girnar,  et  où  la  transcrip- 
tion est  aussi  incertaine  qu'à  Rapur-di-giri.  Sur  la  copie  de  Westergaard  et  du  capi- 
taine Jacob,  à  laquelle  il  faut  toujours  revenir,  après  une  lacune  de  quelques  lettres  au 
commencement  de  la  quatrième  ligne,  je  trouve  J)"tïj(-F  i|^cl»JL  Clf»IjCAAçCl!»7\çL» 
lI;'A'C-XU(î'rT''H3  cCcL  '  ^^^^  doute  sur  la  question  de  savoir  s'il  y  a  encore  une 
lettre  à  la  fin  de  la  ligne,  comme  le  croyait  Prinsep,  qui  ajoutait  un  [j  pa,  ce  qui  exac- 
tement transcrit  doit  se  lire  ainsi  :  yam  nâtikâ  vyasanam  pâpunati  tata  sôpi  gêsa  upaghâtô 
hâti  patibhâ  atchésâsa.  Remarquons  d'abord  que ,  sur  la  copie  de  Westergaard ,  le 
premier  ta  de  tata  poun^ait  passer  pour  un  é,  on  lirait  donc  éta  «ici,  »  ou  même  éta 
«  cela,  »  au  lieu  de  tata  «  là,  »  de  la  copie  de  Prinsep.  Ensuite  Prinsep  a  têsa  «  d'eux,  »  (pour 
tésafh  devant  une  voyelle) ,  au  lieu  du  gêsa  de  Westergaard;  mais  le  f  et  le  se  confondent 
si  facilement,  que  je  ne  doute  pas  que  Westergaard  et  le  capitaine  Jacob  n'aient  lu  têsa; 
ce  mot  se  lit  même  distinctement  de  cette  manière  sur  le  fac-similé  republié  par  M.  Wil- 
son.  Après  ces  observations,  on  peut  traduire  presque  avec  certitude  le  commencement 
de  ce  texte  :  «  Quand  les  parents  éprouvent  une  calamité ,  alors  c'est  là  une  violence  même 
Il  qui  leur  est  faite.  »  J'avoue  que  je  ne  m'explique  pas  comment  on  a  pu  hésiter  sur  le  sens 
de  vyasanam  pâpunati;  ou  la  forme  pâpunati  manque  de  Vanusvara  qui  en  ferait  le  pluriel 
pâli  pâpunanti ,  ou  bien  c'est  une  faute  pour  pâpanôti  «il  obtient;  »  et  ici  le  singulier  ne 
fait  en  aucune  façon  difficulté,  puisque  c'est  une  habitude  constante  du  pâli  de  mettre 
au  singulier  un  verbe  dont  le  sujet  est  un  nom  collectif. 

Reste  paUbhâ  atchésâsa,  ce  qui  est  très-obscur  en  soi-même,  et  ce  qui  tient  le  commen- 
cement de  la  phrase  en  échec.  Avec  cette  leçon,  il  n'y  aurait  certainement  pas  moyen 
de  voir  ici  le  nom  de  Bhagavat,  sous  quelque  forme  altérée  qu'on  se  le  figure.  Mais 
Prinsep  lit  ces  huit  syllabes  comme  il  suit  :  patîbhâgêvêsisapa  ;  et  de  plus ,  sur  la  copie  de 
Westergaard,  une  marque  de  renvoi  dont  je  ne  suis  pas  bien  sûr  de  comprendre  la  si- 
gnification précise,  semble  indiquer  qu'au  lieu  de  lire  atchêsâsapa,  la  pierre  porte  ^6jf.ifi. 
Enfin  le  fac-similé  de  Girnar,  publié  par  M.  Wilson ,  a  distinctement  paiibhâgô  tchêsâsava. 
Les  précédents  interprètes  ont  lu  pâti  au  lieu  de  hâti,  que  donnent  Prinsep  et  Wester- 
gaard, et  dont  je  fais  hôtï  ;  ils  ont  réuni  ce  dissyllabe  à  patî,  et  ainsi  bhâgôvê  est  resté  seul, 
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ce  qui  a  pu  donner  l'idée  qu'on  devait  trouver  ici  Bhagavat.  Mais  rien  n'est  moins  dé- 
montré que  ces  divisions  et  ces  réunions;  de  hâti  on  va  aussi  facilement  à  hôti  qu'à  pâti; 
et  si  on  lit  hôti,  comme  je  l'ai  proposé,  ce  verbe  terminera  la  phrase  précédente.  De  là 
il  suit  que  patlbhdgô  doit  commencer  une  autre  proposition ,  dont  le  second  mot  est  le  tchê 
du  capitaine  Jacob,  pour  tchét  «  si;  »  et  le  troisième  sâsa,  peut-être  sîya,  comme  M.  Wil- 
son  l'imprime  dans  son  mémoire.  Avec  ces  corrections,  on  aurait  «  si  le  partage  existe;  » 
mais  la  lacune  nous  arrête  tout  court  à  ce  point.  Je  conclus  donc  de  l'analyse  de  ce  pas- 
sage, comme  j'ai  dû  le  faire  de  celle  du  précédent,  que  l'on  chercherait  en  vain  dans  le 
troisième  édit  de  Girnar  ou  de  Kapur-di-giri  la  mention  du  nom  de  Bhagavat  appliqué 
à  la  désignation  du  Buddha.  Il  faut,  quant  à  présent,  nous  contenter  d'avoir  la  preuve  de 
l'existence  certaine  de  cette  épithète  sur  la  pierre  de  Bhabra.  Quant  au  nom  de  Buddha 
même ,  il  paraîtra  une  seconde  fois  dans  cette  dernière  inscription ,  et  j'y  reviendrai  à 
l'occasion  du  nom  de  Dharma. 

Je  passe  à  un  autre  nom  propre  presque  aussi  important,  celui  de  Râhala,  par  lequel 
la  tradition  désigne  le  fds  de  Çâkyamuni.  J'ai  dit  plus  haut,  en  parlant  deRâhula^  que 
je  croyais  retrouver  ce  nom  sur  un  monument  auquel  je  vais  faire  plus  d'un  emprunt, 
je  veux  dire  sur  l'inscription  de  Bhabra,  où  le  roi  Piyadasi  recommande  à  l'Assemblée 
des  Religieux  réunie  dans  le  Magadha  de  s'en  tenir  aux  paroles  du  Buddha  bienheureux. 
Après  avoir  annoncé  que  c'est  là  le  seul  moyen  d'assurer  la  longue  durée  de  la  bonne 
Loi,  le  roi  continue  ainsi,  dans  un  passage  dont  je  voudrais  être  sûr  de  comprendre  par- 
faitement tous  les  termes ,  mais  qui  mérite  toujours ,  quoi  qu'il  arrive ,  d'attirer  l'attention 
du  lecteur.  Le  texte  en  question  se  trouve  au  milieu  de  la  quatrième  ligne;  j'en  repro- 
duis l'orthographe  avec  les  caractères  originaux  pour  qu'on  puisse  apprécier  la  valeur  des 
corrections  que  j'y  apporte  :  [-^^  j^'J  J;jÎ,J|  iflJLçl8+R.  5  H-j'»LôçCi! 

HIAAn'JCj!  \}ll^Q-  iriJLckl  LUUUctl  >5  Sl^^Q-  Sr>  HUA'i 

n'AiX  rf<^/~k'  imâni  hharhtê  dhaihmapa[li]yâjani  vinaja-samakasè  alijavasâni 

anâgatahhayâni  munigâthâ  mônêyasâté  upatisapasina  êvâ  lâghalôvâdê  musâvâdam  adhôgitchya 
Bhagavatâ  Budhéna  Ihdsité^.  Je  ne  crois  pas  nécessaire  de  discuter  la  transcription  et 
l'interprétation  des  Pandits  de  Calcutta;  elles  me  paraissent  l'une  et  l'autre  également  in- 
justifiables. 11  suffira  d'exposer  celle  que  je  propose,  en  indiquant  les  points  sur  lesquels 
il  reste  encore  des  doutes:  «Voici,  seigneurs,  les  sujets  qu'embrasse  la  Loi  :  les  bornes 
«marquées  par  le  Vinaya  (la  discipline),  les  facultés  surnaturelles  des  Ariyas,  les  dan- 
«  gers  de  l'avenir,  les  stances  du  solitaire,  le  Sûta  du  solitaire,  la  spéculation  d'L'patisa  seu- 
n  lement,  l'instruction  donnée  à  Lâghula,  en  rejetant  la  fausse  doctrine,  [voilà]  ce  qui 
«  a  été  dit  par  le  bienheureux  Buddha.  » 

Le  troisième  mot,  que  l'inscription  donne  incomplet  d'une  syllabe,  dhammapayâyani, 
doit  être  lu  dhammapaliyâyâni ,  comme  il  l'est  par  le  monument  même  plus  bas  à  la 

'  Ci-dessus,  chap.  ix,  f.  1 19  fe,  p.  897  et  SgS.  —  ^  J.  S.  Burt,  Inscript,  found  near  Bhabra,  dans  Jonrn.  ns. 
Soc.  oj  Bençjal,  t.  XI,  2"  part.  p.  618. 
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ligne  6,  dhammapaliyâyâni ,  en  sanscrit  dharmaparyâyâni.  Cette  expression  rf/iamaparjaja 
se  ti'ouve  très -fréquemment  dans  les  livres  du  Népal,  où  elle  est  appliquée  aux  Sûiras  : 
elle  Test  particulièrement  à  notre  Lotus  même,  et  je  l'ai  traduite  toujours  ainsi  :  «ce 
«  Sûtra  où  est  exposée  la  loi.  »  Ici  le  sens  d'exposition  serait  sans  doute  incomplet,  quoi- 
qu'il soit,  en  quelque  manière,  justifié  par  la  valeur  que  VAhhidhâna  ppadipihâ  attribue  au 
pâli  pariyâya,  celle  de  «discours  religieux  ^  »  En  sanscrit,  outre  le  sens  fondamental 
d'ordre,  arrangement,  succession  régulière,  le  mot  paryâya  a  encore,  selon  Wilson,  celui  de 
comprehensiveness ,  aggregation;  c'est  de  ce  sens  que  je  m'autorise  pour  traduire  dhafnniapa- 
liyâyâni  par  «  les  sujets  qu'embrasse  la  Loi.  »  Dans  l'inscription,  ce  sont  trois  points  qui 
remplacent  la  syllabe  ^'  dham  ;  une  lacune  signale  l'omission  de  la  syllabe  -J^  li,  et  l'a 
long  du  second  J[,  ya  est  omis  à  tort. 

Le  quatrième  mot  vinayasamakasé ,  qui  se  termine  comme  un  nominatif  masculin 
singulier  du  dialecte  mâghadî ,  est  certainement  difficile  ;  je  n'en  ai  pu  rien  faire  sans 
une  correction  un  peu  hardie,  qui  consiste  dans  l'addition  de  trois  signes  de  voyelles  : 
une  mspection  nouvelle  du  monument  montrera  si  j'ai  eu  tort  ou  raison  d'aller  aussi 
loin.  11  est  évident  qu'il  s'agit  ici  du  Vinaya  ou  de  la  Discipline;  mais  sous  quel  rapport 
l'envisage-t-on ,  c'est  ce  que  ne  dit  pas  clairement  le  mot  suivant  samakasé,  et  on  est  dès 
l'abord  incertain  sur  la  question  de  savoir  s'il  ne  faut  pas  couper  ainsi  vinaya  -+-  sama- 
kasé, ce  qui  donne  un  mot  composé  de  deux  parties,  ou  vinayasa  -t-  makasé,  ce  qui  donne 
un  nominatif  gouvernant  vinayasa  au  génitif,  pour  vinayassa,  «  du  Vinaya.  »  Mais  je  re- 
mar-que  que  les  termes  de  l'énumération  qui  suivent  sont  tous  des  composés ,  et  cela 
me  décide  pour  la  première  division.  Je  ne  sais  que  faire  de  samakasé,  a  moins  d'y 
ajouter  des  voyelles  qui  manquent  sur  la  copie  du  capitaine  Burt,  et  qui  peuvent  man- 
quer plus  ou  moins  sur  le  monument  lui-même,  et  je  propose  de  lire  çC"y  -p^^,  sîmôkâsê, 
au  lieu  de  çt»8"hct  samakasé.  La  position  subordonnée  des  signes  voyelles  et  leur  petitesse 
relativement  au  corps  de  la  lettre,  explique  comment  elles  ont  pu  disparaître;  la  seule 
question  encore  douteuse  est  celle  de  savoir  si  je  n'ai  pas  fait  un  usage  trop  peu  limité  de 
cette  explication.  On  trouvera  peut-être  aussi  que  le  sens  obtenu  par  cette  correction  est 
un  peu  cherché,  «  l'espace  compris  dans  les  bornes  du  Vinaya  ou  de  la  Discipline,  »  de 
sîmôkâsê ,  pour  le  pâli  sîmàkdsô,  en  sanscrit  sîmâ  avakâça.  Mais  cette  expression  pouvait 
bien  ne  pas  paraître  aussi  prétentieuse  dans  le  style  religieux  des  Buddhistes ,  qu'elle  l'est 
pour  nous  en  français.  Dans  le  composé  sîmôkâsê,  le  mot  ôkâsé  n'a  vraisemblablement 
pas  autant  de  valeur  que  les  termes  français  «  l'espace  compris ,  »  et  l'expression  toute 
entière  ne  signifie  sans  doute  rien  de  plus  que  «  les  limites  de  la  Discipline.  » 

Je  n'ai  aucun  doute  sur  la  signification  des  deux  composés  suivants,  aliyavasâni  et  anâ- 
gatabhayâni ,  «  les  facultés  surnaturelles  des  Aryas,  les  dangers  ou  les  terreurs  de  l'a- 
«  venir.  »  Par  vasdni,  pluriel  de  vasam,  il  faut  entendre  ces  facultés  qui  donnent  aux 
Aliyas,  c'est-à-dire  aux  Aryas,  le  pouvoir  de  soumettre  la  nature  à  leur  volonté,  et  «  les 
«  dangers  ou  les  terreurs  de  l'avenir  »  font  allusion  à  ces  longues  descriptions  de  l'Enfer  et 
des  mauvaises  destinées  qui  occupent  tant  de  place  dans  les  livres  buddhiques  de  toutes 

'  Abhidhdna  ppadîpikâ ,  1.  III,  chap.  m,  st.  6o;  Cloiigh,  p.  112. 
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les  époques.  On  reconnaîtra  de  même  dans  munigâthâ,  "les  stances  du  solitaire,"  ces 
maximes  en  vers  dont  Çàkyamuni  relevait  son  enseignement,  et  qui  lui  donnaient  des 
formules  où  sa  parole  prenait  cette  précision  particulière  que  possède  le  langage  mesuré 
de  la  poésie;  car  par  le  solitaire,  il  faut  sans  doute  entendre  Çàkyamuni  lui-même.  J'en 
dirai  autant  du  terme  qui  suit  mônéyasûté  «le  Sâta  (pour  Sûtra)  du  solitaire;»  de  ce 
que  le  texte  se  sert  de  l'adjectif  mônêya,  au  lieu  du  substantif  muni ,  ce  n'est  pas,  ce  me 
semble,  une  raison  pour  chercher  dans  ce  terme  un  autre  solitaire  que  Çàkyamuni.  11 
est  vrai  qu'on  ne  voit  pas  bien  la  raison  du  singulier  sûté  «  le  Sûta,  »  ou  en  sanscrit,  »  le 
«  Sûtra.  E  Mais  la  pierre  porte  peut-être  siiid,  au  pluriel  «  les  Suttas;  «  ou  bien,  si  la  lecture 
est  exacte ,  le  singulier  est  sans  doute  pris  au  sens  collectif,  «  la  réunion  des  Suttas  du 
"  solitaire.  » 

Une  très-légère  correction  rend  intelligible  le  terme  suivant,  et  en  fait  un  des  plus 
intéressants  de  cette  série.  Sur  la  copie  du  capitaine  Burt,  il  est  écrit  upatisapasina,  où  l'on 
reconnaîtra  immédiatement  Upatisa,  le  surnom  que  Çàriputtra  tenait  de  son  père  Tissa, 
ce  qui  nous  donne  le  nom  de  l'un  des  premiers  et  des  plus  influents  disciples  de  Çàkya- 
muni, auteur  d'un  ouvrage  qui  est  resté  dans  l'école  sous  le  titre  de  Dharma  skandha^. 
C'est  déjà  beaucoup  que  nous  trouvions  dans  notre  inscription  un  nom  propre  de  cette 
importance ,  et  la  prétention  d'y  découvrir  l'ouvrage  même  qu'on  lui  attribue  serait  cer- 
tainement exagérée.  D'ailleurs,  l'expression  dont  se  sertie  roi  Açôka  est  très-probablement 
collective  et  destinée  à  indiquer  en  général  les  travaux  philosophiques  de  Çàiiputtra. 
Il  est  bon  en  effet  de  remarquer  que  le  mot  pasina,  que  je  crois  altéré,  rappelle  par  son 
étymologie  paçya,  «la  vue,  »  ou  la  science  que  donne  la  spéculation  la  plus  élevée.  Je 
pense  que  pasina  devait  se  lire  ou  passinâ  ou  passanâ;  car  il  n'est  pas  impossible  que  la 
syllabe  ssa  se  confonde  avec  si.  Cependant  si  l'on  préfère  lire  pasina,  ce  mot  sera  la  trans- 
formation mâgadhie  d'un  primitif  paçjma ,  qui  n'est  actuellement  pas  sanscrit,  mais  dont 
la  formation  hypothétique  trouve  son  analogue  dans  le  nom  propre  du  Buddha  Vipaçyin. 
J'ai  d'ailleurs  essayé  plus  haut  de  revendiquer  l'existence  d'un  substantif  paçyanâ,  qu'on 
peut  à  la  rigueur  retrouver  dans  notre  Lotas^. 

Après  le  nom  d'Upatissa,  j'en  trouve  un  nouveau,  celui  du  fils  du  Buddha,  sous  la 
forme  à  la  fois  ancienne  et  populaire  de  Lâghula,  pour  Râiaila  :  \â  long  de  la  première 
syllabe  est  douteux  d'après  la  copie  M.  Burt  ;  mais  en  supposant  même  que  le  monument 
donne  laghula,  la  traduction  que  fournirait  le  composé  laghulôvâdé ,  «l'enseignement 
«  léger  ou  facile  »  n'irait  pas  si  bien  à  l'ensemble  de  notre  texte  que  celle  que  donne 
lâghula,  pris  comme  nom  du  fds  de  Çàkyamuni.  On  remarquera  dans  l'orthographe  de 
ce  nom  propre  l'emploi  du  gh  au  lieu  du  h  qui  est  plus  vulgaire.  C'est  un  archaïsme 
dont  on  trouve  de  fréquents  exemples  dans  la  langue  des  Vêdas ,  et  il  semble  même  que 
cet  archaïsme  ait  été  usité  dès  les  premiers  temps  du  Buddhisme;  car  sans  cette  supposi- 


'  Introd.  à  l'hist.  du  Baddh.  indien,  t.  I,  p.  448; 
voyez  encore  Stan.  Julien,  Concordance  sinico-sans- 
crite  d'un  nombre  considérable  d'ouvrayes  buddhiques , 
dans  Journ.  asiat.  l\'  série,  t.  XIV,  p.  384-  H  est 


probable  que  le  Dharma  skandiia  des  Népalais  est 
analogue,  sinon  identique,  au  Çàriputtra  abhidhar- 
maçâslra,  ou  au  Triskandhaka  des  Chinois. 
2  Ci-dessus ,  chap.  v,  f.  77  a,  p.  38i. 
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tion ,  on  ne  pourrait  pas  facilement  s'expliquer  comment  les  Buddhistes  auraient  inter- 
prété le  nom  propre  Râhula  par  celui  de  Raghu,  le  démon  des  éclipses,  ainsi  que  je 
l'ai  indiqué  plus  haut^.  Cette  orthographe  s'est  même  perpétuée  jusqu'à  des  temps  assez 
modernes ,  puisqu'on  la  retrouve  dans  une  des  premières  inscriptions  indiennes  qui  aient 
été  découvertes  et  expliquées  par  l'un  des  fondateurs  de  la  Société  asiatique  de  Calcutta , 
M.  John  Shore .  Cette  inscription ,  déterrée  près  d'Islâmaliad ,  est  du  is"  siècle  de  notre 
ère,  et  le  nom  du  fds  de  Çâkyamuni  y  est  écrit  hagha"^. 

Maintenant,  si  Lâghula  est  réellement  ici  le  nom  du  Religieux  qui  passe  pour  le  fils  du 
Buddha,  nous  n'aurons  plus  qu'à  fixer  le  sens  du  mot  ôvâdé  qui  le  suit  dans  le  composé 
lâghulôvâdé.  Il  n'est  pas  douteux  que  ce  mot  ne  représente  le  pâli  ôvâdô  et  le  sanscrit 
avavada,  <i  instruction,  enseignement^.  »  Le  composé  signifiera  donc  «  l'instruction,  l'en- 
•<  seignement  de  Lâghula.  »  Mais  que  faut-il  entendre  positivement  par  là?  S'agit-il  de  l'en- 
seignement donné  ou  de  l'enseignement  reçu  par  Lâghula,  et,  pour  nous  servir  du  nom 
vulgaire,  Râhula?  J'avoue  que  j'ai  cru  quelque  temps  que  ce  terme  désignait  l'enseigne- 
ment donné  par  Râhula ,  et  ce  qui  me  confirmait  dans  cette  opinion ,  c'est  que  la  suite  de 
notre  inscription  va  parler  de  doctrines  mensongères  qu'on  doit  blâmer.  Cette  interpré- 
tation avait  cela  d'intéressant  qu'elle  s'accordait  avec  la  tradition  buddhique,  d'après  la- 
quelle Râhula  passe  pour  avoir  fondé ,  après  la  mort  de  son  père ,  une  école  qui  se  par- 
tagea plus  tard  en  un  certain  nombre  de  sous-divisions  considérées  comme  plus  ou  moins 
schismatiques Mais  la  lecture  du  Mahâvamsa,  que  je  viens  de  faire  de  nouveau,  ne  favo- 
rise pas  cette  interprétation;  elle  confirme  au  contraire  la  seconde  de  la  manière  la  plus 
positive.  J'y  trouve,  en  effet,  au  milieu  de  plusieurs  titres  de  Suttas  ou  de  discours  attri- 
bués à  Çâkya,  un  article  ainsi  conçu,  Râhulôvâda,  et  que  Turnour  entend  de  cette  manière  : 
«  Le  discours  d'avertissement  [monitory  discourse)  adressé  à  Râhula  parle  Buddha,  àKapi- 
«  lavastu,  quand  Râhula  fut  entré  dans  l'ordre  des  Religieux^.  »  Je  ne  vois  pas  de  raison 
de  supposer  que  le  mot  Lâghulôvâdé  de  notre  inscription  y  désigne  autre  chose  que  le  Râhu- 
lôvâda du  Mahâvamsa,  et  je  pense  qu'il  indique  également  l'enseignement  donné  par  le 
Buddha  au  Religieux  Râhula. 

Les  deux  mots  qui  suivent,  inusâvâdam  adhôgitchya  me  paraissent  se  l'attacher  au  terme 
que  je  viens  d'expliquer;  c'est  du  moins  ce  qui  résulte  pour  moi  des  analyses  suivantes. 
Il  est  certain  que  musâvâdam  signifie  «  la  discussion  de  mensonge ,  ou  l'hérésie  menteuse , 
«  ou  ia  fausse  doctrine.  »  Or  ce  sens  une  fois  déterminé,  il  décide  de  celui  du  mot  sui- 
vant, adhôgitchya,  qui,  je  l'avoue,  reste  très-dilBcile  à  expliquer.  Sur  la  copie  de  M.  Burt, 
le  trait  qui  constitue  la  seconde  partie  de  la  voyelle  6  dans  la  syllabe  que  je  lis  dhô,  se 
relève  d'une  manière  anormale  et  à  la  façon  d'un  i.  Cela  m'inspire  des  doutes  sur  l'exac- 
titude complète  de  la  lecture,  et  je  désirerais  qu'un  nouvel  examen  du  monument  nous 
pût  mettre  à  même  de  vérifier  s'il  ne  faudrait  pas  lire,  soit        adjhô,  pour  le  pâli  adjdjhô, 

'  Ci-dessus,  chap.  ix,  f.  1 19  6,  p.  397.  *  Ci-dessus,  cliap.  11,  st.  64,  p.  SSy. 

^  Translal.  of  an  iiiscript.  in  the  Maglia  lamjuaye,  ^  Mahâwunso,  t.  I,  ch.  xxx,  p.  181,  i.  ?..  Mon 

dans  Asiat.  Besearch.t.  II,  p.  385,  éd.  Calcutta.  exemplaire  de  la  glose  du  Mahâvamsa  par  Mahâ- 

'  Ci-dessus,  chap.  i,  f.  4  «,  p.  3o4  et  suiv.  nâma,  ne  donne  rien  sur  ce  passage. 
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ce  qui  répondrait  aux  deux  prépositions  sanscrites  adhj -+-  ava,  soit  )\-~^  âdjô,  pour  ddju, 
ce  qui  déciderait  de  la  valeur  des  deux  syllabes  suivantes ,  ^«7c/ija,  où  il  faudrait  voir  une 
forme  altérée  du  verbe  gup,  «  blâmer,  rejeter,  »  au  participe  en  ya.  L'incertitude  où  nous 
sommes  sur  le  commencement  du  mot  est  plus  nuisible  à  la  clarté  que  les  difficultés  qui 
naissent  de  la  fin  de  ce  terme.  En  effet,  en  supposant  qu'il  se  termine  par  ^  tchhya, 
et  non  par  ^  tchya,  nous  aurions  ici  le  prâcriiisme  de  tchha,  pour  le  sanscrit  ps^,  c'est-à- 
dire  la  fin  du  radical  gup  ou  gaps,  à  la  forme  désidérative.  Ce  prâcritisme  se  remarque 
fréquemment  en  pâli,  où  l'on  change  en  atchtchharâ  le  sanscrit  apsaras,  et  où  l'on  trans- 
forme de  la  même  manière  le  groupe  psya,  par  exemple,  dans  latchlchhâmi ,  pour  lap- 
syâmi'^.  Il  est  bien  vrai  que  gi  est  incorrect  et  qu'il  faudrait  gu;  mais  il  y  a  en  pâli  des 
exemples  analogues  de  la  substitution  d'un  i  à  un  a  primitif,  surtout  quand  la  voyelle 
radicale  a  pu  paraître  dans  une  syllabe  précédente.  Si  l'on  trouve  en  singhalais  djigiipsâ, 
«  blâme,  »  mot  qui  serait  en  pâli  djigutchtchhd,  n'est-il  pas  permis  de  supposer  la  possibi- 
lité d'une  substitution  comme  djôgitchhd,  quand  on  voit  surtout  des  déplacements  aussi 
considérables  que  ceux  de  payirapâsatu,  pour  pariyapâsatu,  «  qu'il  témoigne  du  respect^,  » 
de  payirupâsanti ,  pour  pariyupâsanti,  dans  cette  stance  : 

Dasasu  lôkadhâtasu  sannipatitvâna  dévatâ 
payirupâsanti  sambuddham  vasantafh  nagamuddhani, 

<'  Dans  les  dix  univers,  les  Divinités  s'étant  réunies,  honorent  le  Buddha  parfait  qui  ha- 
«  bite  sur  le  sommet  de  la  montagne*,  »  et  enfin  de  hayiramânê ,  pour  kariyamânê,  «  au 
"  moment  où  il  est  fait  ^  »  déplacements  qui  sont  réguliers  ou  au  moins  permis ,  car  Clough 
en  constate  l'existence  dans  sa  Grammaire  pâlie  ^.■^ 

Quoi  qu'il  en  puisse  êti'e,  je  suppose  que  ce  mot  difficile  doit  signifier  "  ayant  blâmé, 
«  ayant  rejeté ,  »  et  il  ne  reste  plus  qu'un  doute  sur  la  manière  dont  on  doit  placer  cette 
expression  incidente,  »  en  rejetant  l'hérésie  de  mensonge,  »  par  rapport  aux  parties  pré- 
cédentes de  rénumération.  Le  roi  veut-il  dire  que,  parmi  les  sujets  qu'embrasse  la  Loi, 
il  faut  comprendre  l'enseignement  donné  à  Râhula,  en  en  rejetant  les  hérésies  men. 
teuses  qui  s'y  sont  mêlées,  ou  bien,  arrêtant  l'énumération  au  mot  évâ,  pour  êva,  qui  suit 
et  limite  «  la  spéculation  d'Upatissa,  »  entendit-il  annoncer  que  les  sujets  précédents  sont 
les  seuls  [êva]  qu'embrasse  la  Loi,  et  que  si  l'on  en  exclut  l'instruction  de  Râhula,  qui  est 
une  hérésie  de  mensonge  ou  une  secte  menteuse ,  ces  sujets  sont  la  parole  même  du  bien, 
heureux  Buddha?  Certainement,  la  présence  du  mot  êva  donne  quelque  vraisemblance 
à  la  seconde  interprétation.  Je  remarquerai  cependant  que  le  terme  qui  désigne  ici  l'ins- 
truction de  Râhula  est  au  nominatif  comme  ceux  qui  dénomment  les  parties  orthodoxes 
de  la  doctrine,  tandis  que  musâvâdarh  est  à  l'accusatif;  ces  deux  termes  ne  peuvent  donc 
être  en  rapport  l'un  avec  l'autre.  Aussi  pensé-je  que  la  conjonction  êva  limite  et  clôt  l'é- 

'  Lassen,  Insdi.  Ung.  pracrit.  p.  266.  *  Mahânibbâna  sutta,  dans  Digh.  nik,  f.  90  a. 

^  Mahâivanso ,  t.  ï,  ch.  XX,  p.  122,  1.  11.  ^  Djina  alanihâra,î.  i25  a. 

^  Dîgha  nikâya,{.  i3  a,  plusieurs  fois.  "  Clough,  Pali  grammar,  p.  110. 
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numération  des  ouvrages  qui  sont  réputés  entièrement  orthodoxes ,  et  que  le  Lâghulôvâdê 
est  placé  à  la  suite  de  ces  ouvrages,  sous  cette  réserve  expresse  qu'on  fera  disparaître  ce 
qu'il  renferme  de  faux.  Ce  que  j'ai  dit  tout  à  l'heure  du  Râhulôvâda  du  Mahâvamsa  con- 
firme de  tout  point  cette  interprétation.  Ce  titre  ne  peut  s'appliquer  qu'à  une  partie  des 
écritures  tenues  pour  orthodoxes;  mais  il  avait  pu  s'y  mêler  quelques  fausses  doctrines 
par  le  fait  seul  de  Râhula ,  dépositaire  probable  de  cette  partie  des  textes  sacrés.  Ce  sont 
ces  doctrines  que  le  roi  Piyadasi  demande  qu'on  exclue  d'un  traité  qui  doit  à  son  ori- 
gine d'être  conservé  dans  le  canon  des  écritures  authentiques.  Si  cette  explication  est 
fondée,  comme  je  le  suppose,  elle  nous  apprend  clans  quel  livre  s'introduisirent  les  opi- 
nions hétérodoxes  qui  se  rattachent  au  nom  de  Râhula. 

Le  quatrième  des  termes  que  j'ai  promis  d'examiner  dans  ce  paragraphe,  le  mot  sad- 
dharma,  par  lequel  les  textes  du  Népal  comme  ceux  de  Ceylan  désignent  la  loi  du  Bud- 
dha,  me  sera  encore  fourni  par  la  même  inscription,  celle  de  Bhabra,  à  laquelle  je  viens 
de  faire  un  emprunt  considérable.  A  la  suite  du  passage  où  le  roi  Piyadasi  invite  l'Assem- 
blée des  Religieux  du  Magadha  à  s'en  tenir  à  la  doctrine  même  enseignée  par  le  Buddha, 
il  ajoute  ces  paroles  :  Hévam  sadhammê  tchilasatitikê  hôsatîti,  «  c'est  ainsi  que  la  bonne  loi 
"  sera  de  longue  durée  ^  »  Le  sens  de  sadhammê,  forme  mâgadhie  pour  le  pâli  saddhammô, 
n'est  pas  douteux;  c'est  bien  le  saddharma ,  mot  qui  sert  de  titre  à  l'ouvrage  même  que  je 
commente  en  ce  moment.  La  lecture  de  l'adjectif  te/iz/asafi^ïTce,  qui  se  rapporte  à  sadhammê, 
n'est  pas  aussi  sûre  :  le  ^  sa  est  indiqué  seulement  par  des  points.  Cela  veut  dire  que 
le  copiste  a  reconnu  sur  la  pierre  quelques  traces  annonçant  cette  lettre,  ,ou  bien  qu'on  a 
cru  devoir  remplir  ainsi  un  vide  qui  séparait  ^  la  de  ^  tî.  Ce  qu'il  y  a  de  certain ,  c'est 
qu'on  pourrait  avoir  ici  ou  tchilasthitiké  ou  tchilathitikê ,  comme  dans  l'inscription  circu- 
laire de  la  colonne  dite  de  Firouz ,  oii  la  dernière  phrase  est  ainsi  conçue  :  êna  êsa  tchila-, 
thitika  siyâ,  «  par  là,  elle  sera  de  longue  durée,  »  ou  «  par  quoi  elle  sera  de  longue  durée,  » 
c'est-à-dire  que  par  la  promulgation  de  cette  inscription  sur  cette  colonne  même,  la  du- 
rée de  la  loi  est  assurée  ^.  11  est  évident  que  l'orthographe  de  la  colonne  de  Firouz  est 
régulière  et  tout  à  fait  conforme  au  génie  des  dialectes  prâcrits;  elle  se  rapproche  d'ail- 
leurs sensiblement  du  pâli  tchiratihitika.  Cependant  celle  de  tchilasthitika  serait  également 
admissible,  puisque,  dans  les  inscriptions  mêmes  de  Piyadasi,  on  trouve  quelquefois  asti 
comme  en  sanscrit,  au  lieu  du  pâli  atihi,«i\  est.»  Il  n'y  a  plus  que  la  séparation  du 
groupe  sthi  en  sati,  avec  perte  de  l'aspiration  primitive,  qui  paraisse  sinon  impossible,  du 
moins  anomale  et  peu  commune. 

L'explication  que  je  viens  de  donner  du  mot  sadhammê  me  conduit  à  parler  d'un 
emploi  analogue  du  mot  dharhma,  qui,  placé  seul  et  sans  autre  qualification,  désigne 
certainement  la  loi  du  Buddha.  C'est  encore  l'inscription  de  Bhabra  qui  me  fournira  un 
exemple  parfaitement  concluant  de  cet  emploi  tout  à  fait  caractéristique  de  dhamma. 
Immédiatement  après  la  formule  de  salutation  que  le  roi  Piyadasi  adresse  à  l'Assemblée, 

'  J.  S.  Burt,  Inscript.  found  near  Bhabra,  ihree  ^  Prinsep,  Interpret.  of  the  mosi  ancient  of  tlie 

marches  from  Jejpore  on  the  road  to  Delhi,  dans  Jouru.  Inscript,  etc.  dans  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI, 
fis.  Soc.  of  Bengal,  t.  IX,  2°  part.  p.  618.  •  2'  part.  p.  6oi. 
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il  commence  ainsi  son  discours  :  viditévâ  bhamiê  âvatakê  M  mà  budhasi  dharhmasi  samgha- 
sîti  galavêmtcham  pasadétcha,  «  Il  est  bien  connu,  seigneurs,  jusqu'où  vont  et  notre  respect 
«  et  notre  foi  pour  le  Buddha,  pour  la  Loi,  pour  TAssemblée.  »  Ici  on  ne  peut  mécon- 
naître la  véritable  valeur  du  mot  dhamma;  il  n'est  plus  permis  de  croire  que  le  dhamma 
soit  une  dénomination  vague  de  la  morale  en  général ,  sans  désignation  spéciale  d'école 
ou  de  religion.  En  compagnie  des  mots  Buddha  et  Samgha,  «Buddha  et  l'Assemblée,  » 
dhamma  ne  peut  être  autre  chose  que  la  loi  du  Buddha,  et  cette  circonstance  fait  tomber 
la  plus  forte  des  objections  que  M.  Wilson  a  élevées  contre  l'opinion  de  ceux  qui ,  comme 
Prinsep  et  Lassen ,  attribuent  les  inscriptions  de  Piyadasi  à  un  monarque  Buddhiste.  Nous 
retrouvons  encore  ici  le  nom  de  Buddha  dont  nous  avons  signalé  l'existence  au  commen- 
cement du  paragraphe  qui  nous  occupe,  et  ce  qu'il  offre  en  cet  endroit  de  remarquable, 
c'est  qu'il  paraît  rapproché  du  dhamma  examiné  tout  à  l'heure  et  de  la  dénomination  de 
samgha,  sur  laquelle  je  me  suis  déjà  expliqué  au  commencement  du  n°  I  de  cet  Appen- 
dice^, et  en  analysant  le  premier  édit  séparé  de  Dhauli^.  Ces  trois  mots  Buddha,  Dhamma 
et  Samgha,  constituent  par  leur  réunion  la  fameuse  formule  dite  des  trois  joyaux  ou 
«  le  Buddha,  la  Loi  et  l'Assemblée,  »  et  il  est  sans  contredit  fort  intéressant  de  la  voir  offi- 
ciellement inscrite  sur  un  édit  du  roi  Buddhiste  Piyadasi. 

Le  texte  qui  vient  de  me  fournir  ces  termes  capitaux  me  donne  encore  le  moyen  d'é- 
tablir d'une  manière  positive  la  valeur  d'un  mot  dérivé  de  guru  «  grave ,  »  que  j'ai  signalée 
déjà  en  parlant  de  guruka  ^.  Les  Pandits  de  Calcutta,  qui  ont  eu  à  transcrire  ce  texte,  ont 
bien  reconnu  ce  terme  dans  un  passage  important  de  notre  inscription ,  mais  ils  n'ont  pas 
su  profiter  de  cette  bonne  lecture  pour  améliorer  leur  traduction.  Je  veux  parler  du  mot 
galavêmtcham,  où  je  n'hésite  pas  à  reconnaître  le  sanscrit  gâuravamtcha.  Avec  quelque 
soin  qu'ait  été  exécutée  la  copie  prise  sur  le  bloc  original ,  il  est  permis  de  supposer 
qu'une  nouvelle  révision  du  monument  justifierait  des  corrections  qui  semblent  néces- 
saires, ou  autrement  il  faudrait  admettre  que  le  graveur  indien  s'est  souvent  trompé. 
Ainsi  Yanusvâi^a  final  a  été  ajouté  à  tort  à  tcham,  qu'il  faut  lire  tcha.  On  lira  de  même 
galavam  au  lieu  de  galavêfh,  à  moins  de  vouloir  admettre  une  forme  de  neutre  en  êm 
répondant  aux  masculins  en  é,  forme  que  je  ne  vois  pas  justifiée  par  d'autres  exemples, 
et  que  certainement  n'admettrait  pas  Lassen  ''.  Ajoutons  qu'il  doit  manquer  une  voyelle 
au  commencement  du  mot,  soit  un  a,  pour  produire  le  thème  gâlava,  soit  un  ô,  pour 
donner  gôlava,  en  place  du  sanscrit  gâurava. 

Parmi  les  autres  mots  intéressants  de  notre  texte,  on  remarquera  âvatakê,  qui  serait  en 
pâli  yâvatakô  :  j'ai  déjà  signalé  plus  haut  la  suppression  d'un  y  qui  est  fréquente  dans  le 
dialecte  mâgadhî  du  iif  siècle  avant  notre  ère.  Le  mot  suivant  présente  plus  de  difficulté. 
On  voit  sur  le  fac-similé  hâmâ;  mais  je  dois  remarquer  que  l'allongement  de  la  pre- 
mière voyelle  est  une  conjecture  indiquée  à  l'aide  de  points  par  les  éditeurs  de  Calcutta. 
La  première  explication  qui  se  présente  est  que  hâmâ  est  pour  ihâ  mê ,  ou  seulement 
iha  mê,  «  ici  de  moi ,  »  la  voyelle  initiale  de  iha  étant  confondue  avec  la  fin  du  mot  précé- 

'  Ci-dessus,  p.  435  et  436.  Ci-dessus,  cliap.  i,  f.  ik  h,  p.  335. 

^  Ci-dessus,  Appendice,  n°  X,  S  3  ,  p.  682.  *  Inslil.  lincj.  pracrit.  p.  3o8,  à  la  note. 
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dent  âvataké,  et  la  voyelle  â,  figurée  par  les  éditeurs  de  Calcutta,  tombant  non  sur  h, 
mais  sur  mâ,  qu'il  faudrait  lire  mé.  Mais  il  s'élève  contre  cette  analyse  une  objection  de 
quelque  gravité;  c'est  que,  dans  le  dialecte  de  nos  inscriptions,  l'adverbe  sanscrit  iha, 
«ici»  est  presque  constamment  écrit  ida.  Si  cette  objection  paraît  décisive,  il  faudra 
peut-être  chercber  dans  hâmâ,  ou  hamâ,  quelque  chose  comme  le  génitif  pluriel  du  pro- 
nom de  la  première  personne,  lequel  est  en  mâgliadhî,  amha,  et  en  pâli,  amhâkafh.  Tou- 
tefois, pour  concilier  l'état  du  fac-similé  avec  l'interprétation  que  je  propose,  non  sans 
quelque  défiance,  il  faudrait  lire  ahamâ,  forme  jusqu'ici  non  justifiée  par  d'autres  exem- 
ples, et  dont  la  voyelle  initiale  aurait  été  supprimée  dans  sa  rencontre  avec  l'e  final  du 
mot  âvataké.  La  conservation  du  h  avant  le  m ,  laquelle  fait  ici  difficulté ,  parce  qu'elle  est 
contraire  à  l'esprit  de  tous  les  dialectes  prâcrits,  s'expliquerait  peut-être  par  la  résolution 
du  groupe  smâ  en  hamâ,  qui  aurait  eu  lieu  directement  sur  le  primitif  sanscrit. 

Je  trouve  encore  dans  cette  même  inscription  de  Bhabra  le  moyen  de  remplir  une 
promesse  que  j'ai  faite  plus  haut,  quand  j'ai  examiné,  d'après  les  textes  sanscrits  et  pâ- 
lis, la  formule  de  compliment  dont  il  était  d'usage  de  se  servir,  lorsqu'on  s'adressait  à 
un  Religieux^.  Elle  paraît  au  début  même  de  notre  inscription,  dont  elle  forme  le  préam- 
bule; je  la  transcris  ici  d'après  le  fac-similé  de  M.  Kittoe  :  Piyadasê  lâdjâ  magadhê  samgham 
ahhivâdémânam  âhâ  apâbâdhatamtcha  phâsuvihâlatarhtcha ,  «  Le  roi  Piyadasa  à  l'Assemblée 
«  du  Magadha  qu'il  fait  saluer,  a  souhaité  et  peu  de  peines  et  une  existence  agréable  ^.  »  Il 
y  a  loin  de  là  sans  doute  à  la  version  des  Pandits  de  Calcutta ,  «  le  sacrifice  des  animaux 
«  est  défendu;  »  mais  il  faut  si  peu  modifier  le  texte  de  l'inscription  pour  le  mettre  en  rap- 
port avec  la  plus  simple  des  formules  de  salutation,  citées  dans  la  note  à  laquelle  je  ren- 
voyais tout  à  l'heure,  et  la  signification  de  cette  formule  est  si  peu  contestable,  que  je  ne 
doute  pas  de  l'interprétation  que  je  propose  pour  le  début  de  notre  inscription.  Sur  la  co- 
pie lithographiée  de  M.  Kittoe,  on  lit  distinctement  magadhê ,  «  dans  le  Magadha;  »  mais 
après  la  syllabe  dhê ,  il  paraît  un  anusvâra,  en  partie  effacé,  qui  donnerait  à  croire  qu'on  a 
songé  à  une  autre  leçon,  celle  de  magadham,  laquelle  serait  plus  correctement  écrite  mâ- 
gadhaffi.  Ce  terme  serait  dans  ce  dernier  cas  un  adjectif  en  rapport  avec  samgham ,  «  l'As- 
«  semblée  magadhienne.  »  J'avoue  que  je  préférerais  cette  leçon  ,  parce  que  je  ne  suis  pas 
sûr  que,  dans  le  dialecte  de  notre  inscription ,  la  voyelle  ê  désigne  le  plus  souvent  le  locatif; 
ce  cas  a  pour  désinence  ordinaire  si  ou  rhsi.  Quant  au  mot  qui  vient  ensuite,  ahhivâdémâ- 
nam, il  est  bien  positivement  en  rapport  avec  samgham.  Rapportée  au  type  sanscrit  d'où 
elle  dérive,  cette  forme  nous  donnerait  abhivâdayamânam ,  c'est-à-dire  le  participe  présent 
du  causatif  moyen  du  radical  ahhi-vad,  «  saluer.  »  La  relation  qui  existe  entre  ce  participe 
et  samgham  prouve  qu'il  faut  l'employer  au  sens  passif,  car  autrement  on  aurait  ahhivâ- 
démânô  en  rapport  avec  le  roi  qui  parle;  mais  le  passif  a  en  général  laissé  assez  peu  de 
traces  dans  les  dialectes  dérivés  du  sanscrit  de  cette  époque  :  je  n'hésite  donc  pas  à  tra- 
duire ahhivâdémânam  par  «  au  moment  où  on  la  fait  saluer,  »  c'est-à-dire,  puisque  c'est 
Piyadasi  qui  parle  à  la  troisième  personne ,  «  au  moment  où  il  la  fait  saluer,  n  Ces  mots 

^  Ci-dessus,  ch.  xxiii,  f.  224  a,  p.  425  et  suiv.  —  ^  J.  S.  Biirt,  Inscript,  foiind  near  Bhabra,  dans 
Jonrn.  us.  Soc.  oj  Bengal,  t.  IX,  2'  part.  p.  618. 
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sont  gouvernés  par  le  verbe  âhâ,  de  cette  manière  :  «  Le  roi  Piyadasi  a  dit  à  l'Assemblée 
«  du  Magadha,  au  moment  où  il  la  fait  saluer.  »  Ce  qu'il  a  dit  est  exprimé  par  les  deux 
mots  apdhâdhatamtcha  phâsuvihdlatamtcha ,  lesquels  sont  soumis,  comme  second  complé- 
ment, au  verbe  âhâ.  De  ces  deux  termes,  le  premier,  apâhâdhatam ,  est  exactement  l'ac- 
cusatif féminin  singulier  pâli  appâbâdhatam,  avec  le  suffixe  d'un  substantif  abstrait, 
comme  dans  la  formule  des  Buddhistes  du  Nord,  alpâvàdhatâm.  De  même,  phâsuvihâla- 
tam,  où  je  suppose  ^  vi  au  lieu  de  ^  vâ  du  fac-similé,  est  non  moins  exactement  encore 
le  pâli  phâsavihâratarh,  sauf  le  changement  du  en  /,  qui  est  propre  à  l'ancien  dialecte 
mâgadhî.  Le  sens  de  chacun  de  ces  termes  est  d'ailleurs  justifié,  soit  par  des  autorités 
directes,  soit  par  l'étymologie.  Ainsi  phâsu  est,  suivant  VAbhidhànappadîpikâ,  un  substan- 
tif signifiant  «  aise ,  bonheur,  »  de  sorte  que  phâsuvihâlatâ  signifie  littéralement  «  l'état  de 
«se  trouver  à  l'aise,  dans  le  bonheur  i;»  et  de  même,  apa,  où  je  i-etrouve  le  sanscrit 
alpa,  en  passant  par  le  pâli  appa,  signifie  peu,  d'après  le  même  voccibulaire  ^.  J'en  fais 
positivement  la  remarque ,  parce  que  ce  terme  peut  être  la  cause  de  quelque  ambiguïté. 
En  effet,  comme  appa  peut  aussi  bien  s'employer  pour  a-pra  et  â-pra  que  pour  al-pa,  on 
comprend  de  suite  combien  le  sens  doit  être  diversement  modifié  par  ces  diverses  trans- 
formations. 

Je  crois  trouver  une  juste  application  de  cette  remarque  dans  l'avant  dernière  phrase 
du  troisième  des  édits  de  Piyadasi  à  Girnar,  où  des  hommes  aussi  habiles  que  Wilson 
et  Lassen  sont  en  désaccord  sur  la  valeur  de  deux  mots  commençant  par  apa.  Après 
avoir  déclaré  que  l'aumône  faite  aux  Brâhmanes  et  aux  Samanas  est  une  bonne  chose, 
le  roi  ajoute  :  pdnânafh  sâdhu  anâramhhà  apavyayatâ  apahhifhdatd  sâdhii.  Il  n'y  a  aucune 
difficulté  sur  la  lecture  de  ces  deux  courtes  phi-ases  ;  Westergaard  et  le  capitaine  Jacob 
s'accordent  avec  J.  Prinsep  pour  les  transcrire  exactement  de  même  ^.  Tout  le  monde  con- 
vient de  traduire  de  la  même  manière  la  première  proposition ,  pânânarh  sâdhu  anârafhhhô, 
«C'est  une  bonne  chose  que  l'absence  de  meurtre  des  animaux;  »  mais  le  dissentiment 
commence  avec  la  phrase  suivante.  Selon  Prinsep ,  elle  signifie  :  «  la  prodigalité  et  la 
«médisance  malicieuse  ne  sont  pas  de  bonnes  choses,  »  et  selon  Wilson  :  «l'abstention 
«  de  la  médisance  et  de  la  prodigalité  sont  bonnes^.  »  Pour  arriver  à  ce  sens,  Pi'insep,  qui 
rendait  apavyayatâ  par  «  prodigalité  n  et  apabhimdatâ  par  «  médisance ,  »  a  été  obligé 
d'ajouter  une  négation  à  l'attribut,  et  conséquemment  il  a  lu  asâdha,  «  n'est  pas  bon,  » 
au  lieu  de  sâdhu,  «  est  bon.  »  Lassen  a  donné  son  approbation  à  cette  correction,  en  se 
fondant  sur  ce  que  le  mot  précédent  est  terminé  par  tâ,  et  qu'ainsi  sans  doute  l'a  initial 
de  asâdhu  a  pu  se  perdre  dans  l'a  final  de  apahhifhdatâ  ^.  11  n'y  a  certainement  rien  d'im- 
possible dans  ce  fait  ;  nous  touchons  cependant  ici  à  un  point  sur  lequel  nous  n'avons 
pas  encore  assez  de  lecture  pour  être  parfaitement  affirmatifs.  Si  le  texte  eût  entendu 
employer  asâdhu  au  lieu  de  sâdhu,  n'est-il  pas  permis  de  supposer  qu'il  eût  placé  l'ad- 

'  âbhidh,  ppadif).  \.  I,  ch.  i,  sect.  4,  st.  6.  *  Wilson,  On  the  Rock  inscript,  of  Kapur-di-giri , 

-  Ibid.  \.  III,  ch.  I,  st.  iii.  Dhauli  and  Girnar,  dans  Journ.  roj.  as.  Soc.  of  Greal- 

^  J.  Vnnsep, On  the  Edictsof  Piyadasi, d&nsJourn.  Britain,t.  XII,  p.  178. 

asiat.  Soc.  oJ'Bengal,  t.  VII,  p.  228,  287  et  25o.  ^  Indische  Alterthumskunde,  t.  II,  p.  229. 
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jectif  en  tête  de  la  proposition,  pour  éviter  la  confusion  possible  de  asâdha  avec  sâdha? 
M.  Wilson  avait  avant  moi  critiqué  la  correction  de  Prinsep ,  et  il  proposait  de  prendre 
apavyayatâ  et  apabhimdatd  au  sens  négatif,  de  cette  manière  :  «  l'absence  d'extravagance 
«  et  l'absence  de  médisance  ;  »  il  y  voyait  l'avantage  de  ne  rien  déranger  au  parallélisme 
des  courtes  propositions  de  l'inscription  dans  chacune  desquelles  sddhu  revient  régulière- 
ment. Cette  remarque  a  sans  contredit  sa  valeur;  cependant  je  ne  me  fais  pas  une  idée 
bien  nette  de  la  formation  de  mots  comme  a-pa-vyayatà  et  a-pa-bhimdatâ ,  où  pa  doit  être 
le  remplaçant  de  pra.  Tout  en  continuant  à  lire  avec  le  texte  sâdha  au  lieu  d'asddhu,  je 
crois  sortir  plus  vite  d'embarras  en  divisant  ainsi  ces  mots  r  apa-vyayatd  et  apa-hhafhdatâ , 
comme  le  propose  Lassen ,  au  lieu  de  bhimdatâ.  Je  retrouve  alors  dans  apa  le  pâli  appa 
et  le  sanscrit  alpa,  ce  qui  produit  la  traduction  suivante  :  «  le  peu  de  dépense,  le  peu  de 
«  bouffonnerie ,  »  c'est-à-dire  l'économie  et  la  mesure  dans  les  plaisirs  qu'on  recherche 
auprès  des  bouffons  et  des  mimes.  Je  propose  donc  de  traduire  le  passage  entier  :  «  L'abs- 
«  tention  du  meurtre  des  animaux  est  bonne;  la  modération  dans  la  dépense  et  dans  les 
"  spectacles  de  bouffons  est  bonne.  » 

Citons  encore  un  autre  exemple  de  cet  emploi  de  apa  pour  appa;  il  se  trouve  dans  la 
partie  du  neuvième  édit  de  Girnar  qui  suit  immédiatement  celle  que  j'ai  expliquée  plus 
haut  dans  le  paragraphe  i  de  cette  étude.  Après  avoir  rappelé  que  l'homme  riche  célèbre 
des  fêtes  de  diverses  espèces,  le  roi,  qui  ne  condamne  pas  absolument  ces  fêtes,  ajoute: 
kalavyam  éva  tu  mamgalam  apaphalaiïi  lukhv  étârisam  marhgalam  ayam  tu  mahâphalê  mam- 
galé  ya  dharhmamamgalé ,  «H  faut  toutefois  célébrer  des  fêtes;  da  telles  fêtes  cependant 
"produisent  peu  de  résultats;  mais  celle  qui  en  produit  de  grands,  c'est  la  fête  de  la 
«  loi  ^  11  II  me  paraît  évident  que  le  mot  apaphalam  est  opposé  à  mahâphalê ,  et  qu'en  con- 
séquence, il  y  faut  voir  alpa-phalam,  et  non  pas  phalani  précédé  de  la  préposition  dimi- 
nutive  apa. 

Dans  la  longue  note  que  j'ai  consacrée  au  mot  avavâda,  et  en  pâli  ôvâda,  sur  le  com- 
mencement du  chapitre  1°'  du  Lotiis^,  j'ai  dit  que  ce  terme  se  trouvait  dans  un  des  édits 
de  Piyadasi.  Nous  l'avons  rencontré ,  en  effet,  un  peu  plus  haut,  dans  ce  paragraphe  même, 
où  je  l'ai  cité  d'après  l'inscription  de  Bhabra;  c'est  le  composé  lâghulôvâdé  qui  me  l'a 
fourni.  Ce  n'est  cependant  pas  à  ce  terme  que  je  faisais  allusion ,  car  la  position  où  il  se 
trouve  ne  permet  pas  qu'on  en  fasse  un  usage  direct  pour  éclaircir  d'autres  parties  de 
nos  inscriptions.  Je  pensais  en  particulier  à  un  passage  du  neuvième  édit  de  Girnar,  où 
Piyadasi  oppose  aux  plaisirs  du  monde  ceux  que  l'on  trouve  dans  la  pratique  du  Dhafhma 
ou  de  la  loi  morale  qu'il  veut  recommander.  Après  avoir  établi  qu'il  n'y  a  pas  d'aumônes , 
qu'il  n'y  a  pas  de  faveurs  égales  à  l'aumône  et  à  la  faveur  de  la  loi,  Piyadasi  continue  en 
ces  termes  :  tatakhô  mitênava  suhadayéna  natikênava  sahâyênava  ôvâditavyam  iamhi  tamhi 
pakaranê  idafh  katcham  idam  sâdha  iti,  selon  J.  Prinsep  :  «  whicb  ought  verily  to  be 
upheld  alike  by  the  friend,  by  the  goodhearted,  by  kinsman  and  neighbour,  in  the 

^  Prinsep,  On  die  Edicts  of  Piyadasi,  etc.  dans        Dhauli  and  Girnar,  dans  Journ.  roy.  asiat.  Soc.  of 
Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  p.  aSg  et  287;       Great-Britain,  t.  XII,  p.  2o3  et  206. 
Wilson,  On  the  Rock  inscript,  of  Kapur  ■  di-giri ,  ^  Ci-dessus,  ch.  i,  f.  4  a,  p.  3oii  et  suiv. 
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entire  fulfilment  of  pleasing  duties.  This  is  what  is  to  be  done  :  this  is  what  is  good^,  i> 
et  selon  Wilson  :  «  That  (benevolence)  is  chafF  (which  is  contracted)  with  a  friend,  a 
companion,  a  kinsnian,  or  an  associate,  and  is  to  be  reprehended.  In  such  and  sucb 
manner  tbis  is  to  be  done;  this  is  good^.  »  Voici  en  peu  de  mots  comment  M.  Wilson 
critique  la  version  de  Prinsep  et  justifie  la  sienne.  Après  avoir  établi  que  sahadayêna  est 
pour  le  sanscrit  suhrîdayêna  (qui  cependant  est  synonyme  de  mita,  «  ami  »,  analogie  qui 
n'avait  pas  échappé  à  Prinsep),  M.  Wilson  remarque  que  la  copie  revue  de  l'inscription 
de  Girnar  lit  ôvâditavyam,  c'est-à-dire  en  sanscrit  apavâditavyam ,  »  devant  être  évité, 
<i  blâmé ,  "  et  non ,  comme  le  voulait  Prinsep ,  «  devant  être  observé  ;  »  que  tukhô ,  dont 
Prinsep,  dit-il,  ne  tient  pas  compte,  répond  à  tacha,  »  de  la  paille,  »  pour  dire  quelque 
chose  de  vain,  de  nulle  valeur;  qu'enfin  Prinsep  n'a  pas  suffisamment  fait  attention  à  la 
syllabe  ta  (et  non  fa)  pour  tat,  qui  se  rapporte  aux  réjouissances  temporelles  dont  il  a  été 
parlé  plus  haut^. 

Cela  posé,  je  vais  dire  comment  je  crois  être  arrivé  à  une  interprétation  plus  exacte, 
en  m'en  tenant  à  la  valeur  qu'il  faut  nécessairement  donner  au  verbe  ôvâditavyafh,  une 
fois  qu'on  a  reconnu  le  rapport  évident  de  ce  verbe  avec  le  mot  ôvâda,  rappelé  tout  à 
l'heure  d'après  l'inscription  de  Bhabra.  Le  premier  mot  tatukhô  se  décompose  en  ta-ta- 
khô,  pour  tam  tu  khô  en  pàli,  «  or  cela  certes;  »  la  dernière  syllalje  Miô  est,  comme  je  l'ai 
dit,  le  pâli  khô,  qui  répond  au  sanscrit  khalu;  ce  dernier  mot  n'est  pas  moins  fréquent 
dans  le  stile  des  livres  du  Nord  que  khô  dans  celui  des  livres  de  Ceylan ,  et  il  se  place  de 
même  constamment  après  un  des  premiers  mots  de  la  phrase.  Cette  explication ,  ce  me 
semble,  réduit  à  néant  l'identité  proposée  entre  takhô  et  le  sanscrit  tacha, paille;  «je  crois 
que  tacha  devrait,  dans  un  dialecte  populaire  comme  celui  qui  nous  occupe,  se  changer 
en  tusa  ou  tutchha.  On  ne  peut  pas  dire  non  plus  que  Prinsep  ait  omis  ce  monosyllabe 
khô,  car  il  l'a  fort  exactement  traduit  par  verilj. 

Voici  maintenant  comment  je  comprends  le  rapport  de  la  présente  proposition  avec 
la  phrase  précédente.  Le  roi  a  dit  qu'il  n'y  avait  pas  de  présent  égal  à  celui  qu'on  fait 
quand  on  donne  la  loi  à  quelqu'un;  «  or  cela  certainement,  continue-t-il ,  doit  être  en- 
"  seigné  par  un  ami ,  »  pour  dire  :  "  or,  certainement ,  c'est  le  devoir  d'un  ami ,  etc.  de 
«  donner  l'instruction,  etc.  »  On  voit  que  tout  roule  sur  le  sens  qu'il  faut  assigner  à  ôvâ- 
ditavyam,  pour  le  sanscrit  avavâditavyam,  littéralement,  «  il  est  devant  être  enseigné  orale- 
"  ment,  »  et,  avec  le  ta  (pour  taiïi)  qui  commence  la  phrase,  «  cela  doit  être  enseigné  ora- 
"  lement,  »  ou  «  cette  instruction  orale  doit  être  donnée.  »  La  phrase  signifie  donc  dans 
son  ensemble  :  «  or,  c'est  évidemment  le  devoir  d'un  ami ,  d'un  parent  affectueux ,  d'un 
«camarade,  de  donner  l'instruction  [aux  autres],  en  disant,  dans  telle  et  telle  circous- 
n  tance  :  Voici  ce  qui  est  à  faire,  voici  ce  qui  est  bien.  »  Une  fois  ôvdditavyam  rattaché  à 
ôvâda,  le  reste  s'entend  de  soi-même  :  sahadayêna  ne  fait  pas  tautologie  avec  miténa;  car, 
si  je  ne  me  trompe,  il  se  rapporte  en  manière  d'épithète  à  natikêna,  et  ce  qui  le  prouve, 

'  J.  Prinsep,  On  the  Edicts  of  Pijadasi,  dans  Joiirn.  Dhauli  and  Girnar,  dans  Joiirn.  roj.  as.  Soc.  of  Great- 
as.  Soc.  ofBenyal,t.  VII,  p.  287.  Britain,  t.  XII,  p.  208. 

-  Wilson,  On  the  Roch  inscript,  of  Kapnr-di-giri,  ^  Wilson,  ilid.  p.  207. 
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c'est  qu'il  n'en  est  pas  séparé  par  va  (pour  êva) ,  ni  dans  la  copie  de  Prinsep  ni  dans 
celle  de  Westergaard.  Et  d'ailleurs,  quand  même  suhadayéna  devrait  être  pris  à  part  et 
comme  un  substantif,  il  n'y  aurait  pas  là  plus  de  répétition  qu'il  n'y  en  a  dans  le  com- 
mencement de  ce  vers  de  la  Bhagavad  cjilâ  :  suhrïn  mitrâry  udàsîna,  qui  nous  prouve  que 
les  Indiens  ont  aimé  à  rapprocher  l'un  de  fautre  les  deux  mots  sahrîd  et  mitra^.  Je  n'ai 
pas  besoin  de  faire  remarquer  qu'il  faut  lire  sahâyènava,  au  lieu  de  sahâyanava  c^nç.  donnent 
toutes  les  copies  de  l'inscription.  Les  termes  qui  suivent  n'offrent  pas  de  difficulté  réelle  : 
tamhi  tamhi  paharanê ,  etc.  ne  foriTient  pas  une  phrase  détachée  de  la  recommandation  que 
fait  le  roi  d'enseigner  un  ami;  ils  en  font  partie,  au  contraire,  et  expriment  comment  le 
roi  entend  que,  dans  tel  et  tel  cas,  c'est-à-dire  quand  telle  ou  telle  circonstance  se  pré- 
sente, un  ami  doit  avertir  son  ami  d'agir  de  telle  et  telle  manière.  Cette  sorte  d'ensei- 
gnement mutuel  de  la  morale,  qui  est  répété  deux  fois  dans  l'édit  précité  de  Girnar,  fait 
également  fobjet  du  onzième 

Les  passages  que  je  viens  d'extraire  successivement  de  l'inscription  de  Bhabra  sont 
assez  nombreux  pour  qu'il  soit  actuellement  possible  de  présenter  cette  inscription  dans 
son  ensemble,  et  d'en  tenter  l'explication  suivie.  Je  vais  donc  la  transcrire  d'après  la  litho- 
graphie de  M.  Kittoe ,  en  la  faisant  suivre  de  la  version  des  Pandits  de  Calcutta  et  de  celle 
que  je  propose  de  mon  côté;  il  va  sans  dire  que  je  ne  ferai  d'observations  que  sur  les 
passages  qui  n'auront  pas  pris  place  dans  les  analyses  précédentes. 

i  Piyadasé  lâdjâ  magadhé  safhgliam  abhivddémâiiam  âhâ  apâbddhatamtcha  phâsuvihâla- 
tamtcha  |  2  viditêvâ  bhamté  âvatakê  hâ  ma  hadhasi  dhafhmasi  samghasùi  galavémtchâm  pasa- 
détcha  u  kétchi  bhamté  |  3  bhagavatd  budhéna  bhdsilé  savè  sê  sabhdsitévd  étchakhô  bhamtê 
pamiyayé  disiyâ  hêvaiïi  sadhammé  |  4  tchilasatîtiké  hôsatîti  alahâmi  hakâm  tâva  tavâ  imâni 
bhamté  dammapayâyani  vinayasamakasé  |  5  aliyavasâni  anâgatabhayâni  munigâthâ  môné- 
yasâté  upaiisapasina  évd  Idghulô  |  6  vâdé  musâvâdam  adhôgitchya  bhagavatd  budhéna  bhâsitê 
êtâni  bhamté  dhammapaliyâyâni  ilchhâmi  |  7  kitibihukê  bldkhapâyétchâ  bhikhdniyétchâ  ahhi- 
khinarh  sunayutchâ  upadhâléyayâ  vâ  [  8  hévam  hêvâ  updsakâtchâ  upâsikâtchâ  êténi  bhamtê 
imam  likhâpayâmi  abhimati  me  tchâ  umtùi. 

Voici  la  version  des  Pandits  de  Calcutta  :  «  Piyadasa  ^,  le  roi ,  à  la  multitude  assemblée 
dans  le  Magadha,  en  la  saluant,  parle  (ainsi).  Que  le  sacrifice  des  animaux  est  défendu, 
cela  est  bien  connu  de  vous  :  épargnez-les;  car  pour  ceux  qui  sont  de  la  foi  Buddhique, 
un  tel  sacrifice  n'est  pas  pur  (a  dit  le  roi).  L'offrande  de  l'Upassad  est  la  meilleure  de 
toutes.  Il  y  en  a  quelques-uns  qui  tuent;  —  ce  que  le  suprême  Buddha  dit  à  la  fin  (de 
ses  commandements)  a  été  bien  dit;  ceux  qui  agissent  ainsi  suivent  la  droite  voie;  ils 
resteront  sains  dans  leur  foi  pour  un  long  temps  à  venir.  Il  y  en  a  qui  font  des  offrandes 
sanglantes,  (mais)  de  ceux-là  il  y  en  a  peu;  ceci  (la  foi  buddhique)  est  juste  et  conve- 
nable; je  protège  ceux-ci  (ceux  de  la  foi),  (et  de  même)  ceux  qui  vivent  en  compagnie 
des  hommes  justes  et  non  avides.  Les  écritures  des  Munis  (les  Vêdas)  sont  observées  par 

'  Bhagavad  ciitâ,  chap.  vi,  st.  9;  éd.  Lassen.  '  La  pierre  porte  en  effet  Piyadasé  au  nominatif; 

^  Journ.  as.  Soc.  of  Great-Britain,  t.  XII,  p.  212.       ce  n'est  qu'une  autre  forme  de  Piyadasi, 
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leurs  disciples  ;  l'avenir  est  pour  eux  à  redouter.  Les  textes  des  Vêdas  dans  lesquels  est 
enjoint  le  sacrifice  (des  animaux)  sont  misérables  et  faux;  (n'y  obéissez  pas);  suivez 
ce  que  le  seigneur  Buddha  a  commandé.  Agissez  ainsi,  (pratiquez)  pour  la  glorification 
de  la  loi  (Dharma).  Ce  que  je  désire,  c'est  que  vous  tous,  prêtres  et  prêtresses,  hommes 
et  femmes  en  religion,  oui,  que  chacun  de  vous,  entendant  toujours  cette  déclaration, 
la  porte  dans  son  cœur.  C'est  là  mon  plaisir;  c'est  ce  que  j'ai  fait  écrire,  oui,  je  l'ai 
voulu  ainsi.  » 

A  cette  interprétation,  je  propose  de  substituer  la  suivante,  qui  résulte  certainement 
d'une  explication  plus  littérale  du  texte ,  quelles  que  soient  les  difficultés  qui  peuvent  en- 
core subsister  sur  un  petit  nombre  de  points  :  les  mots  que  j'ai  ajoutés  entre  crochets 
sont  destinés  à  mieux  faire  comprendre  la  suite  du  discours. 

«  Le  roi  Piyadasa ,  à  l'Assemblée  du  Magadha  qu'il  fait  saluer,  a  souhaité  et  peu  de 
peines  et  une  existence  agréable.  11  est  bien  connu,  seigneurs,  jusqu'où  a  ont  et  mon  res- 
pect et  ma  foi  pour  le  Buddha,  pour  la  Loi,  pour  l'Assemblée.  Tout  ce  qui,  seigneurs, 
a  été  dit  par  le  bienheureux  Buddha,  tout  cela  seulement  est  bien  dit.  Il  faut  donc  mon- 
trer, seigneurs,  quelles  [en]  sont  les  autoi'ités;  de  cette  manière,  la  bonne  loi  sera  de 
longue  durée  :  voilà  ce  que  moi  je  crois  nécessaire.  En  attendant,  voici,  seigneurs,  les 
sujets  qu'embrasse  la  loi  :  les  bornes  marquées  par  le  Vinaya  (ou  la  discipline),  les  fa- 
cultés surnaturelles  des  Ariyas,  les  dangers  de  l'avenir,  les  stances  du  solitaire,  le  Sûta 
[le  Sûtra)  du  solitaire,  la  spéculation  d'Upatisa  (Çàriputtra)  seulement,  l'instruction  de 
Lâghula  (Râhula),  en  rejetant  les  doctrines  fausses  :  [voilà]  ce  qui  a  été  dit  par  le  bien- 
heureux Buddha.  Ces  sujets  qu'embrasse  la  loi,  seigneurs,  je  désire,  et  c'est  la  gloire  à 
laquelle  je  tiens  le  plus,  que  les  Religieux  et  les  Religieuses  les  écoutent  et  les  méditent 
constamment,  aussi  bien  que  les  fidèles  des  deux  sexes.  C'est  pour  cela,  seigneurs,  que 
je  [vous]  fais  écrire  ceci;  telle  est  ma  volonté  et  ma  déclaration.  » 

Tout  le  début  de  l'inscription,  jusqu'au  mot  êtchulthô ,  vers  le  milieu  de  la  troisième 
ligne,  a  été  analysé  en  plusieurs  fois  dans  le  cours  du  présent  paragraphe.  Quelque  diffi- 
culté que  présentent  encore  divers  mots  de  la  proposition  suivante,  je  crois  cependant  en 
avoir  deviné  le  sens  général.  D'abord  é  tchu  khô  est  pour  jd  tcjia  hhu,  en  pâli,  «  et  quel 
"  certainement.  »  Cet  é  «  quel  »  se  rapporte  sans  aucun  doute  au  masculin  pamiyajê,  dont 
l'analyse  exacte  n'est  pas  aisée,  mais  qui,  pour  le  sens,  répond  certainement  dans  ce  dia- 
lecte aux  mots  classiques  de  pramdna  et  pramiti,  «  autorité,  texte  qui  fait  loi;  »  pour  la 
forme,  pamiyayê  représente  un  terme  comme  pramyaya,  ou  même  praméya,  «  ce  qui  est 
«  prouvable ,  »  pris  dans  le  sens  de  «  ce  qui  doit  être  reconnu  comme  autorité.  »  Je  ne  fe- 
rais même  aucune  difficulté  d'admettre  que  pamiyayê  est  le  nominatif  singulier  masculin 
d'un  participe  de  nécessité,  se  rapportant  au  sujet  non  exprimé  de  la  proposition  précé- 
dente, auquel  se  réfère  déjà  hhâsitê,  «  tout  ce  qui  a  été  dit;  »  la  phrase  toute  entière  signi- 
fierait littéralement  :  (I  c'est  pourquoi,  que  ce  qui  [de  cela]  est  démontrable,  soit  indiqué.  « 
C'est  dans  ce  sens  que  j'ai  traduit  avec  l'addition  nécessaire  de  en,  et  en  mettant  «les 
«  autorités  »  au  pluriel  pour  plus  de  clarté.  Je  ne  crois  pas  qu'on  fasse  difficulté  d'ad- 
mettre le  sens  que  je  propose  pour  disiyâ;  j'y  vois  une  troisième  personne  singulier  du 
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précatif  du  radical  dis  [diç) ,  «  montrer,  »  pris  au  sens  passif;  cela  rappelle  la  désinence 
prâcrite  du  même  temps  en  îa,  qu'a  si  parfaitement  analysée  Lassen  ^ 

Des  mots  suivants,  les  seuls  encore  inexpliqués  sont  alahâmi  hakârh,  où  le  verbe  est 
pour  le  sanscrit  arliâmi,  qui  ne  serait  probablement  pas  très-classique  dans  le  sens  où 
l'emploie  notre  inscription.  Quant  à  hakdih,  il  faudrait  plutôt  le  lire  hakam:  je  renvoie, 
pour  l'explication  de  ce  mot,  dont  je  fais  le  pronoui  aham  de  ce  dialecte,  aux  conjectures 
que  j'ai  exposées  plus  haut  ^.  Les  deux  mots  tâva  tavâ,  pour  tâva  tâva,  et  en  sanscrit  tâvat 
tâvat,  qui  suivent  cette  déclaration  du  roi,  sont  destinés  à  servir  d'introduction  à  l'énu- 
mération  des  sujets  qui  passent  aux  yeux  de  Piyadasi  pour  être  les  véritables  autorités  de 
la  loi.  Je  les  ai  peut-êti-e  un  peu  exagérés  en  les  rendant  par  «  en  attendant;  «  il  se  pour- 
rait qu'un  mot  comme  or  suffît. 

La  période  qui  suit  immédiatement  l'énumération  des  autorités  de  la  loi  est  intéres- 
sante, et,  si  je  ne  me  trompe,  sufBsamment  intelligible.  L'adjectif  kitihihukê  pour  kiti- 
bahuké,  peut  se  rapporter  soit  au  roi,  soit  aux  Religieux  dont  il  est  parlé  dans  la  phrase. 
De  quelque  manière  qu'on  le  place,  il  doit  signifier  «  celui  pour  lequel  la  gloire  est  beau- 
«  coup.  »  Ce  sens  ne  me  paraît  pas  pouvoir  être  changé,  quand  même  on  lirait  hâhukè , 
comme  semble  l'autoriser  la  lithographie  de  M.  Kittoe.  Si  cette  épithète  se  rapporte  au  roi, 
elle  ne  doit  pas  avoir  d'autre  sens  que  celui  que  je  propose;  si  on  la  rapporte  aux  Reli- 
gieux, il  faudra  la  traduire  par  «  abondants  en  gloire,  glorieux,  »  ce  qui  donne  un  sens 
moins  satisfaisant  que  le  précédent,  pour  une  inscription  surtout  dont  l'auteur  a  dé- 
claré plus  d'une  fois,  dans  d'autres  monuments  analogues,  qu'il  mettait  toute  sa  gloire  à 
faire  fleurir  la  loi.  Dans  le  mot  suivant,  nous  devrons  chercher  une  nouvelle  forme  du  pâli 
bJiikkhu  i(  mendiant,  »  ou  bien  le  texte  aura  été  altéré,  soit  par  le  graveur  indigène,  soit  par 
le  copiste  anglais,  car  je  n'ai  pas  encore  rencontré  un  mot  comme  bhikhapâjé ,  pour  repré- 
senter le  pâli  hhikkhavé.  Si  cette  forme  est  authentique,  elle  rappelle  le  dérivé  d'un  verbe 
causal,  qui  est  possible  à  la  rigueur,  mais  qui  ne  serait  pas  classique,  comme  hhikchâ- 
payâmi;  dans  cette  hypothèse,  bhikhapâyé  signifierait  «ceux  qui  se  font  donner  des  au- 
«  mônes.  »  Au  reste,  il  ne  paraît  pas  qu'on  ait  tenu  beaucoup  à  la  correction  en  transcri- 
vant ces  titres  d'ailleurs  si  respectés;  au  lieu  de  bhikhâniyê ,  il  est  clair  qu'on  devrait  lire 
bhikhunijé ;  un  petit  trait  qui  reste  sur  le  fac-similé,  à  droite  du  kh,  appartient  même  pro- 
bablement à  la  consonne  à  demi  effacée. 

Je  soupçonne  encore  quelque  incorrection  dans  sunayu  «  qu'ils  entendent ,  «  que  j'aimerais 
mieux  lire  sanêyu;  la  voyelle  finale  devrait  aussi  être  allongée,  conformément  à  l'analogie 
du  verbe  suivant,  upadhâlêyajâ.  Je  n'oserais  aiFirmer  que  cette  dernière  leçon  soit  parfai- 
tement correcte;  si  elle  veut  rendre  un  subjonctif  de  la  forme  causale,  il  serait  mieux  de 
l'écrire  upadhâlayéyû ;  si  elle  représente  une  forme  de  la  première  conjugaison,  ce  qui 
paraît  moins  probable,  on  devrait  supprimer  la  syllabe  ja,  et  lire  upadhâléyû.  Au  reste, 
j'aurais  peut-être  tort  de  trop  rigoureusement  presser  ces  mots  qui  appartiennent  à  un  dia- 
lecte qui  s'éloigne  déjà  si  sensiblement  de  la  primitive  correction  du  sanscrit.  On  se  laisse 
quelquefois  entraîner  trop  loin  dans  ce  genre  de  recherches;  cependant,  nous  serions  en 

'  Instit.  liiig.  pracrit.  p.  355  et  356.  —  ^  Ci-dessus,  §3,  p.  675,  697  et  699. 
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partie  justifiés  de  nous  montrer  ici  plus  difficiles,  car  le  lecteur  remarquera  que  ces  sub- 
jonctifs se  rapprochent  beaucoup  plus  du  type  classique ,  par  la  conservation  du  y  de  la  dé- 
sinence, que  ne  le  font  les  mêmes  temps  sur  les  autres  édits,  par  la  substitution  d'un  v  à 
cette  même  lettre  j,  qui  est  fondamentale  au  subjonctif.  Je  n'insisterai  pas  sur  ahhikhinath 
qui  est  une  forme  prâcrite  du  sanscrit  abhîkchnam,  ni  sur  les  mots  upâsakdtchâ  upâsikâtchâ  , 
que  j'ai  déjà  cités  au  commencement  de  ces  notes  ^  On  voit  de  suite  qu'il  faut  lire  éténa 
"  par  là,  »  au  lieu  de  êtêni;  quant  à  la  formule  finale  ahhimati  me  tclm  whtîii,  je  la  lis 
d'après  les  apparences  qu'offre  à  mes  yeux  la  lithographie  de  Calcutta ,  en  remarquant  que 
la  voyelle  initiale  du  mot  ufhtùi  est  retournée,  J  au  de  lieu  L-  Lassen,  qui  n'a  examiné 
de  près  que  cette  partie  de  l'inscription ,  quoiqu'il  ait  bien  reconnu  qu'il  y  avait  beaucoup  à 
corriger  dans  l'ensemble,  soit  pour  le  texte,  soit  pour  la  traduction,  lit  ahhimati  mé  tcha 
hôtiti^.  Je  suppose,  quoique  avec  peu  de  confiance,  que  le  mot  altéré  umtiti  peut  répondre 
à  utti,  pour  ukti,  «  dire,  déclaration;  »  mais  je  crois  que  le  tchd  de  cette  phrase  est  mal 
placé,  ou  qu'il  devrait  être  répété. 

Tel  est,  si  je  ne  me  trompe,  le  sens  qu'il  faut  assigner  aux  diverses  parties  comme  à 
l'ensemble  de  cette  curieuse  inscription.  La  forme  sous  laquelle  elle  se  présente,  les  sujets 
qui  y  sont  touchés,  la  destination  que  lui  a  donnée  son  auteur,  tout  en  fait  un  des  mo- 
numents les  plus  intéressants  des  premiers  temps  du  Buddhisme.  C'est,  ainsi  que  l'a  bien 
vu  M.  Kittoe,  une  missive  adressée  par  le  roi  Piyadasi  à  l'Assemblée  des  Religieux  réunis 
à  Pàtaliputra,  capitale  du  Magadha,  pour  la  suppression  des  schismes  qui  s'étaient  élevés 
parmi  les  Religieux  buddhistes,  assemblée  qui,  selon  le  Mahâvafhsa,  eut  lieu  la  dix  sep- 
tième année  du  règne  d'Açôka^.La  forme  est  en  elle-même  très-remarquable.  L'inscription  , 
en  effet,  n'est  pas  gravée  comme  les  autres  monuments  de  ce  genre  qui  portent  le  nom 
de  Piyadasi ,  soit  sur  une  colonne  monolithe ,  soit  sur  la  surface  d'un  rocher  adhérant 
aux  flancs  d'une  montagne.  Elle  est  écrite,  et  très-soigneusement,  sur  un  bloc  détaché  de 
granit  qui  n'est  ni  d'un  volume  ni  d'un  poids  considérable,  n'ayant  que  deux  pieds  anglais 
sur  deux  de  ses  dimensions,  et  un  pied  et  demi  sur  la  troisième.  Ce  bloc,  de  forme  irré- 
gulière, peut  être  aisément  transporté,  et  M.  Burt,  auquel  on  en  doit  la  découverte,  a 
même  offert  de  l'envoyer  à  la  Société  de  Calcutta.  C'est  une  lettre  que  le  roi  a  fait  graver 
sur  la  pierre  avec  l'intention  avouée  d'assurer  la  durée  de  cette  expression  si  claire  de  son 
orthodoxie,  peut-être  aussi  avec  celle  de  faire  transporter  facilement  et  sûrement  cette 
singulière  missive  dans  les  diverses  parties  de  l'Inde  où  se  trouvaient  des  Religieux.  En 
effet,  la  distance  qui  sépare  Byi-ath  de  Pàtaliputra  ne  permet  pas  de  supposer  que  le  bloc 
actuel  soit  celui-là  même  qui  fut  adressé  à  l'Assemblée  du  Magadha,  à  moins  qu'on 
n'admette  l'hypothèse  c[ue  les  gens  du  roi  avaient  mission  de  le  transporter  dans  les  nom- 
breux monastères  buddhiques  répandus  à  cette  époque  sur  la  plus  grande  partie  de  l'Inde , 
et  que  la  pierre,  par  une  cause  ou  pai^  une  autre,  était  restée  à  Byrath.  Au  reste,  que  cet 
exemplaire  de  la  missive  royale  soit  unique ,  ou  qu'il  en  ait  existé  d'autres  encore  inconnus 

'  Ci-dessus,  ch.  i,  f.  4      p.  Soy.  Turnour,  Examin.  of  pâli  Buddii.  Annals,  clans  Journ. 

-  Lassen,  Ind.  Allerlh.  t.  II,  p.  221,  note.  as.  Soc.  oj  Bencjal,  t.  VI,  2'^  pari.  p.  5o5;  Lassen, 

^  Journ.  as.  Soc.  of  bencjal,  t.  IX,  2"  part.  p.  619;        Ind.  Allerlh.  t.  II,  p.  229. 
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aujourd'hui,  il  serait  digne  du  zèle  et  de  l'activité  des  officiers  anglais  qui  se  sont  honorés 
dans  l'Inde  par  une  noble  curiosité  scientifique,  de  faire  des  recherches  à  Bhabra  et  à 
Byrath,  et  en  général  dans  tout  le  pays  que  traverse  la  route  qui  va  de  Delhi  à  Djaypour. 

Si  la  forme  est  intéressante,  le  fonds  l'est  encore  bien  davantage.  D'al)ord,  remarquons 
que  l'inscription  est  écrite  dans  l'ancien  dialecte  mâgadhî,  dont  elle  porte  ces  marques 
caractéristiques ,  l  pour  r,  et  é  pour  d ,  et  la  suppression  du  j  initial.  Cela  n'a  pas  droit  de  nous 
surprendre ,  puisqu'elle  était  adressée  par  le  roi  du  Magadha  à  des  Religieux  réunis  dans 
le  centre  de  ce  pays.  Elle  débute  par  une  forme  de  salut  parfaitement  buddhique  et  conçue 
dans  les  termes  mêmes  que  nous  voyons  employés  par  les  plus  anciens  Suttas  pâlis.  Tout 
ce  dont  elle  parle  est  buddhique  aussi  :  c'est  le  Buddha,  la  Loi,  l'Assemblée,  cette  célèbre 
triade  qui  est  certainement  une  des  plus  anciennes  formules  au  moyen  desquelles  la  doc- 
trine de  Çâkyamuni  a  passé  du  domaine  individuel  de  la  morale  sur  le  théâtre  public  d'une 
religion  populaire.  Elle  exprime  également,  par  des  termes  consacrés  et  connus  d'ailleurs, 
la  foi  et  le  respect  du  roi  pour  la  loi  qu'il  a  adoptée  et  qu'il  veut  propager.  C'est  là  un  des 
liens  par  lesquels  cette  inscription  si  courte,  mais  si  pleine  de  choses,  se  rattache  aux 
autres  grands  édits  dans  lesquels  le  roi  promulgue  des  prescriptions  morales  très-détaillées 
sur  la  pratique  de  la  loi.  L'orthodoxie  du  monarque  paraît  dans  cette  assertion  solen- 
nelle, qu'il  n'y  a  de  bien  dit  que  ce  qu'a  dit  le  Buddha  bienheureux;  d'où  nous  devons 
tirer  deux  conséquences,  la  première,  que  la  parole  du  Buddha  passait  pour  le  fondement 
de  la  doctrine  qui  reconnaissait  en  lui  son  auteur;  la  seconde,  que  cette  parole  était  en 
question  ,  qu'on  ne  s'entendait  pas  partout  sur  ce  qu'elle  permettait  ou  défendait;  enfin, 
qu'on  n'était  pas  d'accord  sur  les  autorités  qui  la  devaient  reproduire  et  en  assurer  la 
complète  authenticité.  C'est  là,  si  je  ne  me  trompe,  une  allusion  directe  à  l'objet  spécial 
de  l'Assemblée  des  Religieux  réunis  dans  le  Magadha.  Pour  ramener  la  discipline  à  sa 
pureté  première,  les  Religieux  devaient  reconnaître  les  livres  qui  en  renfermaient  les 
prescriptions,  les  consacrer  comme  authentiques,  exclure  les  autres,  en  un  mot,  réviser 
le  canon  des  écritures  émanées  de  la  prédication  de  Çàkyanmni.  Il  me  paraît  résulter  de 
là,  que  dès  cette  époque,  des  parties  plus  ou  moins  considérables  de  la  doctrine  devaient 
être  rédigées  par  écrit;  car  une  tradition  purement  orale  n'aurait  pas  offert  à  ce  travail 
de  révision  une  base  suffisamment  solide;  il  est  même  probable  qu'on  n'aurait  pas  eu 
l'idée  de  cette  révision,  si  l'on  n'eût  pas  possédé  les  moyens  de  l'exécuter  avec  quelque 
chance  de  succès. 

Quoi  qu'il  eu  puisse  être ,  le  roi ,  non  content  de  déclarer  que  les  doctrines  orthodoxes 
ne  se  trouveront  que  dans  les  paroles  du  Buddha ,  s'empresse  de  dire  qu'il  faut  montrer 
au  grand  jour  quelles  sont  les  autorités  dans  lesquelles  on  devra  chercher  ces  paroles 
fondamentales;  par  là,  seulement,  sera  assurée  la  durée  de  la  loi;  par  là,  elle  sera  mise 
à  l'abri  des  dangers  auxquels  l'exposent  les  prétentions  discordantes  des  schismatiques 
occupés  à  produire,  sous  le  nom  du  Buddha,  les  conceptions  de  leurs  systèmes  per- 
sonnels. C'est  manifestement  demander  aux  Religieux  de  fixer  le  canon  des  écritures 
authentiques.  Soit  d'accord  avec  eux,  soit  par  respect  pour  des  recueils  déjà  reconnus 
par  le  plus  grand  nombre  des  Religieux,  le  roi  devance  en  quelque  sorte,  ou  tout  au 
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moins  trace  en  termes  généraux  la  marche  de  leur  travail ,  en  énumérant  les  sujets  qu'em- 
brasse la  loi,  ou  avec  plus  de  précision,  les  exposés  de  la  loi,  les  livres  qui  l'exposent. 
C'est  un  fait  des  plus  curieux  et  des  plus  satisfaisants  que  de  le  voir  rappeler  les  deux 
grandes  divisions  des  écritures  buddhiques  sous  les  noms  généraux  de  Vinaja  et  de  Sutta. 
Il  n'y  avait  donc  rien  eu  de  changé  depuis  le  premier  concile  jusqu'au  second  (ou  au 
troisième,  selon  les  Singhalais) ,  touchant  cette  classification  fondamentale  de  la  discipline 
et  de  la  morale  conservée  dans  les  axiomes  et  les  préceptes  du  Maître ,  classification  qui 
s'est  perpétuée  par  une  tradition  constante  jusqu'à  nos  jours.  Ainsi ,  nous  voyons  cité 
i"  le  Viuaya,  avec  des  qualifications  qui  désignent  clairement  le  caractère  restrictif  de 
cette  partie  de  la  doctrine;  2°  le  Satta  qui  est  attribué  au  solitaire,  c'est-à-dire  à  Çâkya- 
muni  lui-même,  expression  collective  qui  réunissait  sous  le  titre  unique  de  Sutta  (Sâtra) 
tout  ce  cju'on  avait  conservé  de  ses  paroles  prononcées  dans  des  occasions  plus  ou  moins 
solennelles;  3°  les  Gâthâs  ou  stances  qui  lui  sont  attribuées  et  qu'on  trouve  encore  au- 
jourd'hui distribuées  dans  les  Suttas,  notamment  dans  ceux  des  Singhalais.  Ces  titres  sont, 
sans  exception,  ceux-là  mêmes  que  nous  reconnaissons  encore  aujourd'hui  sur  les  livres 
dépositaires  de  la  doctrine  de  Çâkya. 

Le  roi  ajoute  à  la  mention  de  ces  autorités  celle  d'autres  recueils,  et, -si  je  ne  me  suis 
pas  trompé ,  d'autres  noms  qui ,  pour  ne  pas  être  tous  aussi  clairs ,  offrent  cependant  un 
très-grand  intérêt.  Il  s'agit  d'abord  de  ce  que  j'interprète  par  «  les  facultés  surnaturelles  des 
"  Aliyas  (Àryas)  et  les  dangers  de  l'avenir,  »  sujets  que  je  ne  retrouve  dans  aucun  titre 
de  livre  actuellement  existant ,  du  moins  en  Europe ,  mais  qui  se  représentent  à  tout  instant 
dans  les  livres  canoniques,  qui  y  occupent  une  place  très-considérable,  et  qui  en  forment 
même  des  parties  entières,  comme  par  exemple  dans  le  Mahâvastu,  dont  le  début  est  un 
long  exposé  de  la  destinée  future  de  l'homme  et  des  châtiments  qui  attendent  le  pécheur. 
Je  désirerais  bien  avoir  rencontré  juste  dans  mon  explication  des  mots  upatisa  et  lâghula; 
car  nous  aurions  ici  une  merveilleuse  preuve  de  l'accord  de  l'inscription  avec  la  tradition 
religieuse  la  mieux  avérée.  En  effet ,  si  Upatisa  est  Vpatissa,  autrement  dire  Çâriputtra^,  nous 
savons  par  un  livre  qui  jouit  d'un  grand  crédit  chez  les  Buddhistes,  que  Çàriputtra  passe 
pour  avoir  écrit  sur  la  métaphysique"-;  et  si  Ldghula  est  Râhula,  qui  est  réputé  fils  de  Çâkya, 
nous  savons  par  des  autorités  également  respectables  que  Râhula  fonda  de  son  côté  une 
doctrine  que  nous  ne  devons  pas  nous  étonner  de  voir  condamnée  en  partie  par  le  roi , 
dans  une  missive  destinée  à  rappeler  à  l'orthodoxie  primitive.  Le  reste  de  l'inscription  va 
de  soi-même;  le  roi  y  exprime  le  désir  que  les  Religieux  et  les  fidèles  des  deux  sexes 
écoutent  et  méditent  sans  cesse  les  véritables  discours  du  Buddha,  et  il  finit  en  disant  que 
tel  est  le  motif  et  l'objet  de  sa  missive.  C'est  là  aussi  que  doit  s'arrêter  mon  analyse; 
j'ajouterai  seulement  que  cette  courte  inscription  se  rattache  de  la  manière  la  plus  intime 
aux  grands  édits,  qu'elle  émane  du  même  roi,  qu'elle  est  conçue  dans  le  dialecte  màgadhî 
qui  se  montre  particulièrement  sur  les  colonnes  de  Delhi,  d'Allahabad  et  dans  les  grottes 
hypogées  de  Gayâ;  qu'ainsi  on  ne  peut,  en  aucune  manière,  la  séparer  des  grands  édits 
relatifs  à  la  loi,  et  que  les  conséquences  auxquelles  elle  conduit  sont  presque  intégrale- 

'  Ci-flessus,  ch. III,  f.  53  a,  p.  SyS.  —  -  Introd.  à  l'hist.  du  Biiddh.  ind.  1. 1,  p.  448. 
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ment  applicables  à  ces  édits  mêmes,  malgré  le  silence  qu'ils  gardent  sur  les  principaux 
objets  du  culte  religieux  des  Buddhistes. 

§  5.    SUR  LES  MOTS  SAMVATTA,  APATCHITI ,  VYANDJANA  ,  HITASUKHA,  MAHALLAKA  , 

VÊDALLA,  BHÂGA. 

Je  vais  réunir  dans  ce  paragraphe  quelques  termes  ou  expressions  propres  à  la  doctrine 
ou  au  langage  des  Buddhistes,  qui  se  trouvent  dans  les  inscriptions  en  dialecte  mâgadhî 
du  roi  Piyadasi.  Ces  termes,  dont  j'ai  déjà  promis  d'examiner  un  certain  nombre,  sont 
en  réalité  autant  de  liens  nouveaux  par  lesquels  ces  inscriptions  se  rattachent  au  Bud- 
dhisme,  en  même  temps  que,  sous  le  rapport  critique,  ils  doivent,  s'ils  sont  bien  inter- 
prétés, jeter  du  jour  sur  quelques  passages  obscurs  ou  controversés  de  ces  inscriptions. 
J'examinerai  successivement  ces  mots  dans  l'ordre  où  je  viens  de  les  énumérer  en  tête  de 
ce  paragraphe,  en  les  distinguant  les  uns  des  autres  par  un  numéro. 

1.  Le  premier  terme  sur  lequel  je  désire  appeler  l'attention  du  lecteur  est  le  mot  pàli 
samvatta,  par  lequel  les  Singhalais  désignent  «  la  destruction  de  l'univers  »  ou  plus  exac- 
tement, la  période  pendant  laquelle  l'univers  est,  si  l'on  peut  s'exprimer  ainsi ,  à  l'état  de 
destruction.  J'ai  déjà  eu  l'occasion,  en  exposant  la  théorie  des  Kalpas  ou  périodes  de 
destruction  et  de  renouvellement  du  monde,  de  citer  ce  terme,  auquel  est  opposé  celui 
de  vivatta,  c'est-à-dire  la  période  pendant  laquelle  l'univers  tend  à  se  reformer  jusqu'à 
ce  qu'il  soit  parvenu  à  son  complet  achèvement^.  J'ai  à  peine  besoin  de  faire  remarquer 
que  ces  termes  pâlis  sont  des  formes  populaires  des  deux  mots  sanscrits  samvarta  et  vivarta, 
littéralement  «  renversement  et  retour,  »  dont  le  premier  est  donné  par  \ Amarakocha ,  avec 
le  sens  de  «  destruction  de  l'univers,  terme  d'un  Kalpa^.  »  Or,  si  je  montre  que  ce  mot 
est  employé  dans  un  des  édits  de  Piyadasi ,  ce  sera  certainement  une  présomption  en 
faveur  de  l'analogie  que  je  suppose  exister  entre  le  texte  de  ces  inscriptions  et  la  doctrine 
la  plus  générale  des  Buddhistes  sur  les  destructions  et  les  renouvellements  successifs  de 
l'univers.  Je  dis  simplement  une  présomption,  parce  que  comme  samvarta  est  un  mot 
parfaitement  classique,  qui  appartient  aux  Brahmanes  comme  aux  Buddhistes,  on  ne 
peut  pas,  à  la  rigueur,  s'en  servir  pour  prouver  que  les  inscriptions  de  Piyadasi  exposent, 
dans  les  endroits  où  ils  en  font  usage ,  une  théorie  purement  buddhique.  Au  reste ,  le 
lecteur  va  juger  par  lui-même  de  la  valeur  de  l'induction  qu'on  peut  tirer  du  texte  que 
je  compte  citer.  Ce  texte  se  trouve  vers  le  milieu  du  quatrième  édit  de  Girnar;  comme 
l'édit  est  intéressant  en  lui-même,  je  vais  le  reproduire  ici  intégralement  d'après  le  fac- 
similé  de  Westergaard,  en  l'accompagnant  d'une  traduction  qui,  en  beaucoup  de  points, 
est  tout  à  fait  nouvelle. 

i  Atikâtam  arhtarafh  hahâni  vâsasatâni  vadhità  êva  pânârafhbhô  vihifhsâtcha  hhûtânam 
nâtîsu  I  2  asafhpatipati  bâmhanasâmanânarh  asampatipatî  ta  adja  Dêvânam  piyasa  piyadasinô 

'  Clough,  Sincjlial.  Diction,  t.  II,  p.  689.  '  Amarakocha,  l.  I,  chap.  i,  sect.  3,  st.  33;  édit. 

^  Ci-dessus,  aux  notes,  p.  327.  Loiseleur,  p.  28. 
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rânô  I  3  dhammatcharanêna  bhêrîghôsô  ahô  dhafhmaghôsô  vimânadasanâtcha  hastidasanâicha 
I  à  agikhanidhânitcha  anânitcha  divyâni  rdpdni  dasayitpâ  djanafh  yârisê  bahûhi  vasa[sa]téhi 
I  5  na  bhûtam  puvé  târisé  adja  vadhitê  Dévânain  piyasa  piyadasinô  rânô  dhammdnusastiyâ 
anârani  |  6  bhô  pânânam  avihimsâ  bhûtânam  nâtînam  sampatipatî  bâmhanasamanânam  sarh- 
patipatî  mâtari  pitari  |  7  sususâ  thâirê  susasâ  ésa  anétcha  bahuvidhê  dhammatcharanê  vadhaté 
vadhayisatitchêva  Dêvânam  piyô  |  8  piyadasi  râdjâ  dhafhmatcharanarh  idaih  putâtcha  pôtâtcha 
papôtâtcha.  Dêvânam  piyasa  piyadasinô  râhô  [  9  vadhayisamti  idafh  dkarhmatcharanafh  âva 
savatakapâ  dhafhmamhi  sîlamhi  tistamtô  dhammafh  anasâsisarhti  |  10  sahi  sétté  hammé  y  a 
dhammânusâsanam  dhammatcharanépi  na  tithati  asîlasathâ  imamhi  athamhi  |  1 1  [va]dhitcha 
ahimtcha  sâdhu  êtâya  aÛâya  ida[m]lékhâpitam  imasa  atha[sa]vadhiyu  djamta  hîni  mu  j  12 
lôtchétavyâ  dvâdasavâsâbhisitêna  Dêvânam  piyêna  piyadasinâ  rânâ  idarli  lêhhâpitarh. 

«  Dans  le  temps  passé ,  pendant  de  nombreuses  centaines  d'années ,  on  vit  prospérer 
uniquement  le  meurtre  des  êtres  vivants  et  la  méchanceté  à  l'égard  des  créatures ,  le  manque 
de  respect  pour  les  parents,  le  manque  de  respect  pour  les  Bâmhanas  et  les  Samanas 
(les  Brahmanes  et  les  Çramanas).  Aussi,  en  ce  jour,  parce  que  Piyadasi,  le  roi  chéri  des 
Dêvas,  pratique  la  loi,  le  son  du  tambour  [a  retenti];  oui,  la  voix  de  la  loi  [s'est  fait  en- 
tendre], après  que  des  promenades  de  chars  de  parade,  des  promenades  d'éléphants,  des 
feux  d'artifice,  ainsi  que  d'autres  représentations  divines  ont  été  montrées  aux  regards  du 
peuple.  Ce  que  depuis  bien  des  centaines  d'années  on  n'avait  pas  vu  auparavant,  on  l'a 
vu  prospérer  aujourd'hui,  par  suite  de  l'ordre  que  donne  Piyadasi,  le  roi  chéri  des 
Dêvas,  de  pratiquer  la  loi.  La  cessation  du  meurtre  des  êtres  vivants  et  des  actes  de 
méchanceté  à  l'égard  des  créatures,  le  respect  pour  les  parents,  l'obéissance  aux  père  et 
mère,  l'obéissance  aux  anciens  (  Thêra),  voilà  les  vertus,  ainsi  que  d'autres  pratiques  de 
la  loi  de  diverses  espèces,  qui  se  sont  accrues.  Et  Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas,  fera 
croître  encore  cette  observation  de  la  loi  ;  et  les  fils,  et  les  petits-fils,  et  les  arrière-petits- 
fils  de  Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas,  feront  croître  cette  observation  de  la  loi  jusqu'au 
Kalpa  de  la  destruction.  Fermes  dans  la  loi,  dans  la  morale,  ils  ordonneront  l'observation 
de  la  loi;  car  c'est  la  meilleure  des  actions  que  d'enjoindre  l'observation  de  la  loi.  Cette 
observation  même  de  la  loi  n'existe  pas  pour  celui  qui  n'a  pas  de  morale.  Il  est  bon  que 
cet  objet  prospère  et  ne  dépérisse  pas;  c'est  pour  cela  qu'on  a  fait  écrire  cet  édit.  Si  cet 
objet  s'accroît,  on  n'en  devra  jamais  voir  le  dépérissement.  Piyadasi,  le  roi  chéri  des 
Dêvas,  a  fait  écrire  cet  édit,  la  douzième  année  depuis  son  sacre.  » 

Je  n'aurai  pas  besoin  d'un  grand  développement  de  preuves  pour  justifier  l'interpréta- 
tion que  je  viens  de  donner  de  cette  inscription,  qui  est  assez  intelligible  dans  son  en- 
semble, et  où  les  difficultés  ne  commencent  que  vers  la  fin.  Jusqu'au  milieu  de  la  seconde 
ligne,  c'est-à-dire  jusqu'au  mot  ta,  le  début  a  été  traduit  de  la  même  manière  par  Wilson 
et  par  Lassen  qui  a  eu  occasion  de  citer  diverses  parties  de  cet  édit'.  Il  me  suffira  de  re- 
marquer que  atikâtarh  amtarani,  et,  suivant  la  version  de  Dhauli,  atikafhtafh  amtalam,  est 

'  Wilson,  dans  Journ.  roy.  as.  Soc.  of  Great-Briiaiii ,  t.  XII,  p.  177;  Lassen,  Indische  Alterthumslmnde , 
t.  II,  p.  226 ,  note  2. 

92. 


732  APPENDICE  — N"  X. 

une  expression  consacrée  clans  le  style  de  ces  inscriptions  pour  dire  «  un  intervalle  écoulé, 
«  un  temps  déjà  passé.  »  La  préposition  qui  entre  dans  la  composition  du  mot  asampati- 
pati,  «  le  manque  de  respect,  »  est,  sur  le  monument  même,  écrite  tantôt  avec  un  j(  ti, 
tantôt  avec  un  (J  ti;  cette  dernière  orthographe  doit  être  préférée  ;  mais  l'indécision  du 
copiste  mérite  d'être  notée,  parce  que  nous  ne  sommes  que  trop  souvent  arrêtés  par  de 
simples  variations  orthographiques  auxquelles  nous  sommes  quelquefois  tentés  d'accorder 
une  valeur  exagérée.  Une  remarque  plus  importante  est  celle  qu'on  doit  à  M.  Wilson,  et 
qui  porte  sur  la  place  qu'occupent  dans  les  diverses  versions  de  cet  édit,  les  noms  de 
Brâhmane  et  de  Çramana  :  à  Girnar,  le  nom  de  Brahmane  précède ,  tandis  qu'à  Dhauli  et 
à  Kapur-di-giri ,  c'est  celui  de  Çramana.  M.  Wilson,  qui,  dans  tout  le  cours  de  son  mé- 
moire ,  s'etforce  de  faire  prévaloir  l'idée  que  les  inscriptions  de  Piyadasi  ne  sont  pas  bud- 
dhiques,  pense  que  la  leçon  de  Dhauli  désigne  à  la  fois  les  Brâhmanes  et  les  ascètes,  le 
mot  çramana  étant  un  terme  générique  qui  s'applique  également  aux  ascètes  brâhmanistes 
et  aux  ascètes  buddhistes,  et  que,  d'un  autre  côté,  la  leçon  de  Girnar  ne  se  rapporte  qu'à 
une  seule  classe  de  personnes,  c'est-à-dire  à  des  Brâhmanes  ascètes  ^  Il  me  semble  au  con- 
traire, que,  vu  le  grand  nombre  de  traits  qui  permettent  d'affirmer  l'origine  buddhique 
de  ces  inscriptions ,  il  y  a  une  très-grande  probabilité  que  les  deux  termes  de  Çramanas 
et  de  Brâhmanas  désignent  deux  classes  de  personnes,  les  unes  Brâhmanes,  les  autres 
Buddhistes,  comme  cela  se  reconnaît  dans  les  légendes  du  Divya  avadâna.  C'est  ce  que 
M.  Wilson  semble  lui-même  admettre  dans  un  autre  passage  de  son  mémoire  ^. 

Je  n'insisterai  pas  longuement  sur  la  période  suivante,  qui  commence  avec  ta  et  se 
termine  un  peu  au  delà  du  milieu  de  la  ligne  quatrième.  Quoique ,  selon  M.  Wilson ,  tout 
le  passage  soit  of  a  very  questionable  purport,  et,  comme  il  l'affirme,  ne  puisse  être  abso- 
lument traduit  avec  aucun  degré  de  confiance,  Lassen  l'a  parfaitement  entendu,  et  il  y  a 
vu  le  sens  que  j'ai  adopté  ^.  Sans  m' arrêter  à  chacun  des  mots  qui  sont  individuellement 
assez  clairs,  je  remarquerai  que  ta  est  pour  tam,  et  qu'il  se  rattache  à  ce  qui  précède, 
de  cette  façon,  «  aussi,  c'est  pourquoi.  »  Le  mot  adja,  «  en  ce  jour,  »  a  fourni  à  Lassen 
cette  observation ,  que  c'était  seulement  la  douzième  année  de  son  règne  que  le  roi  Piya- 
dasi avait  fait  une  déclaration  publique  de  son  attachement  au  Buddhisme,  auquel, 
d'après  un  autre  édit,  le  VIII^  de  Girnar,  que  j'étudierai  bientôt,  il  s'était  déjà  converti, 
la  dixième  année  depuis  son  sacre.  J'ai  conservé ,  d'après  la  lithographie  de  Westergaard  , 
le  mot  uhô,  qui  me  semble  indiquer  la  juxtaposition  de  ces  deux  termes,  «  le  bruit  du 
«  tambour  et  le  bruit  de  la  loi,  «  pour  dire,  «  le  bruit  du  tambour  qui  annonce  que  le  roi 
«  observe  et  recommande  la  loi;  »  Lassen  préfère  api  avec  la  rédaction  de  l'édit  de  Dhauli, 
mais  il  en  tire  exactement  le  même  sens.  Le  fac-similé  de  Westergaard  donne  clairement 
dasayitpâ  djanam,  «  ayant  montré  au  peuple;  »  c'est  aussi  la  leçon  que  suit  Lassen,  et  elle 
est  même  confirmée  par  le  texte  de  Dhauli  et  de  Kapur-di-giri,  qui  ont,  l'un  dasayita, 
et  l'autre  daiîisayitu.  Cependant  M.  Wilson  a  lu  dasayi  padjanam,  ce  qui  se  traduirait 
bien,  «  a  été  montré  au  peuple.  »  Quoique  cette  leçon  donne  à  la  phrase  une  marche  plus 

'  Wilson,  dans  Journ.  roy.  asiat.  Soc.  of  Great-  ^  Wiison,  Ibid.  p.  2/ii. 

Britain,  t.  XII,  p.  177.  '  Ind.  Alterth.  t.  II,  p.  227  et  228,  note  4- 
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dégagée,  je  n'ai  pas  voulu  l'adopter  en  contradiction  avec  le  texte  formel  des  trois  re- 
productions que  nous  possédons  de  cet  édit. 

Je  ne  suppose  pas  qu'un  lecteur  attentif  trouve  de  difficulté  réelle  dans  la  pioposition 
énumérative  qui  suit,  et  qui  s'étend  jusqu'au  milieu  de  la  ligne  septième.  La  comparaison 
des  variantes  que  fournissent  les  trois  éditions  de  ce  monument  confirme  le  sens  des  points 
qui  pourraient  être  controversés.  Je  signalerai  d'abord  le  relatif  yârisé ,  qui  est  à  Ka- 
pur-di-giri  yâdiça,  et  à  Dhauli,  âdisê;  c'est  le  sanscrit  jac^r?ça ,  diversement  altéré  par  la 
prononciation  populaire.  M.  Westergaard  donne  hhûtaih  puvè,  ce  qui  est  une  légère 
inexactitude  du  graveur,  pour  bhûtapavê  en  un  seul  mot;  sauf  la  forme,  qui  est  prâcrite, 
l'expression  est  parfaitement  classique.  On  pourrait  être  en  doute  sur  la  véritable  ortho- 
graphe de  vadkatê,  au  milieu  de  la  septième  ligne  ;  c'est  cependant  bien  ainsi  que  le  re- 
présente la  lithographie  de  Westergaard ,  et  cette  leçon  peut  répondre  au  sanscrit  vardhatê, 
«  il  s'accroît.  »  Cependant,  comme  les  autres  textes  ont  vadhité,  et  que  ce  terme  se  présente 
déjà  plus  haut  au  commencement  de  la  période,  c'est,  je  pense,  vadhitê  qu'il  vaut  mieux 
lire.  Je  ne  crois  pas  nécessaire  d'insister  sur  l'orthographe  incertaine  de  ce  mot,  qu'on 
trouve  écrit,  tantôt  avec  un  dh  ordinaire,  tantôt  avec  un  dh  cérébral;  cette  indécision 
trahit  les  habitudes  flottantes  des  dialectes  pràcrits,  et  le  choix  entre  ces  deux  lettres  n'est 
pas  encore  fixé  pour  tous  les  cas,  dans  le  dialecte  même  le  plus  élaboré  des  compositions 
dramatiques. 

La  proposition  suivante,  jusqu'à  savatakapd,  est  claire  dans  son  ensemble;  elle  est 
particulièrement  intéressante  pour  nous,  parce  qu'elle  nous  donne  l'expression  âva  savata- 
kapâ,  que  M.  Wilson  traduit  «  à  travers  tous  les  Kalpas  ou  tous  les  âges.  »  Mais  M.  Wilson 
n'a  pas  remarqué  que  savata  était  écrit  avec  un  (  ia,  et  non  avec  ta,  ce  qui  empêche 
qu'on  ne  le  confonde  avec  savata,  pour  sarvatra,  "partout.»  Lassen  ,  auquel  n'a  pas 
échappé  cette  particularité,  représente  l'expression  par  le  sanscrit  samvrittakalpât,  et  la 
traduit  «jusqu'à  l'achèvement  du  Kalpa  ^  »  Je  propose  de  faire  un  pas  de  plus  et  d'iden- 
tifier safnvata  avec  son  homophone  en  pâli ,  qui  n'est  lui-même  que  le  sanscrit  sarhvarta. 
Ce  mot  est  consacré  dans  le  Buddhisme  pour  désigner  la  destruction  de  l'univers,  et 
l'expression  complète  qui  signifie  «jusqu'au  Kalpa  de  l'anéantissement,  »  est  certainement 
un  trait  de  plus  à  ajouter  à  tous  ceux  qui  nous  permettent  de  rattacher  la  langue  et  la 
doctrine  de  nos  inscriptions  à  la  langue  et  à  la  doctrine  des  Buddhistes. 

Je  ne  crois  pas  que  l'on  fasse  difficulté  d'admettre  la  version  que  je  propose  pour  les 
mots  dhafnmamhi  sûamhi  tislamtô  dhammam  anusâsisafhti ,  «se  tenant  dans  la  loi,  dans  la 
«morale,  ils  enjoindront  la  pratique  de  la  loi.  »  Cependant  M.  Wilson  a  donné  de  ce 
passage  la  traduction  suivante  :  «  Que  la  vertueuse  ordonnance  de  Piyadasi  dure  autant 
«  qu'une  montagne  pour  l'établissement  du  devoir.  »  Pour  arriver  à  cette  interprétation , 
il  faut  remplacer  tistafatô,  qui  est  très-clair,  par  tistatu,  et  prendre  sûa  dans  le  sens  de 
montagne,  et  non  dans  celui  de  moralité  qu'appelle  le  contexte. 

Le  sens  de  la  proposition  commençant  la  dixième  ligne,  qui  a  fort  embarrassé  M.  Wilson, 
n'a  pas  échappé  à  Lassen  ;  il  est  évident  qu'elle  signifie  «  car  c'est  la  meilleure  des  actions 

'  Indische  AlterthumshmJe ,  t.  II,  p.  227. 
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«  que  d'enjoindre  l'observation  de  la  loi;  »  sêfié  est  pour  le  sanscrit  çréchihah.  Ce  qui  suit 
n'est  pas  aussi  clair;  j'ai  transcrit  le  texte  d'après  Westergaard,  et  je  propose  de  le  diviser 
ainsi  :  dhammatcharanêpi ,  «  l'observation  de  la  loi  même,  »  na  tithati,  «  ne  se  tient  pas,  ne 
"  subsiste  pas  ;  »  car  c'est  bien  cette  leçon  que  donne  le  fac-similé  de  Westergaard,  quoique 
M.  Wilson  ait  préféré  bhavati,  entraîné  sans  doute  par  l'exemple  de  Prinsep  et  par  l'au- 
torité de  Dhauli  et  de  Kapur-di-giri.  Enfin ,  lisant  en  un  seul  mot  asilasa,  je  traduis  «  pour 
«  celui  qui  n'a  pas  de  morale ,  »  et  je  ne  suis  plus  embarrassé  que  de  la  dernière  syllabe 
thâ,  qui  rappelle  athâ,  et  qui  peut  indiquer  le  début  de  la  proposition  suivante,  si,  pro- 
fitant de  l'indécision  du  trait  sur  la  lithographie  de  Westergaard ,  on  n'aime  mieux  lire 
cette  syllabe  va,  comme  le  propose  M.  Wilson,  en  la  joignant  en  manière  d'enclitique  à 
l'adjectif  précédent ,  asîlasa. 

Je  ne  me  dissimule  certainement  pas  combien  ce  qui  suit,  sauf  la  dernière  phrase  de 
l'inscription ,  est  encore  obscur  ;  c'est  au  lecteur  à  voir  ce  que  ma  traduction  ofFre  de  vrai- 
semblance. Je  fais  d'abord  une  première  proposition  jusqu'à  êtâya;  je  constate  ensuite 
qu'à  Dhauli  on  a  imasa  athasa,  au  lieu  de  imamhi  aihamhi,  c'est-à-dire  le  génitif  à  la  place 
du  locatif.  Le  même  changement  ayant  lieu  à  Kapur-di-giri ,  les  deux  premiers  mots  de 
la  proposition  doivent  passer  pour  subordonnés  à  vadhi,  «  l'augmentation  ;  •>  d'où  l'on  doit 
traduire  littéralement,  «  l'augmentation  en  cet  objet  ou  de  cet  objet.  »  La  répétition  des 
deux  tcha  prouve  que  ahini  a  les  mêmes  rapports  grammaticaux  que  vadhi  ;  je  fais  de  ce 
mot  un  substantif  abstrait  signifiant  «l'absence  de  privation,  de  dépérissement;»  et  ce 
terme,  qui  est  exactement  le  contraire  de  vadhi,  s'y  ajoute,  par  suite  de  ce  goût  pour  la 
tautologie  du  positif  et  de  l'absence  du  négatif  que  lecherchent  les  peuples  anciens,  et 
en  particulier  les  Buddhistes,  «l'augmentation  et  le  non  dépérissement'.  »  Une  fois  ces 
divers  points  admis ,  il  est  clair  que  sâdhu  est  l'attribut  de  la  proposition ,  et  ainsi  se 
trouve  justifiée  la  version  que  je  propose. 

Quoique  la  proposition  suivante  offre  un  mot  qui  me  paraît  encore  peu  certain ,  je  doute 
cependant  à  peine  du  sens  général.  Ce  terme  difficile  est  athavadhiyu ,  que  Dhauli  et 
Kapur-di-giri  lisent  en  deux  mots,  athasa  vadhyum  et  vadhiya.  Il  est  évident,  en  premier 
lieu,  qu'il  faut  lire  athasa,  puisque  nous  avons  le  pronom  imasa,  qui  annonce  un  sub- 
stantif au  génitif.  On  voit  bien  encore  que  vadhiyu  ou  vadhâyu,  comme  le  lit  Wilson,  est 
un  substantif  qui  doit  signifier  «  augmentation  ;  "  mais  le  choix  n'est  pas  aussi  facile  à 
faire  entre  les  trois  leçons  des  trois  édits.  Pour  moi,  cette  considération  que  nous  avons 
déjà  le  mot  vadhi,  «  augmentation,  croissance,  »  me  décide  en  faveur  de  la  leçon  de  Kapur- 
di-giri,  vadhiya,  «par  l'augmentation,  »  et  je  traduis  «par  l'augmentation  de  cet  objet.  » 
La  suite  paraît  aller  de  soi-même,  quoique  la  lithographie  de  Westergaard  nous  donne  mu, 
là  oij  le  texte  de  Dhauli  a  la  négation  mâ.  Avec  cette  négation ,  et  en  faisant  de  hini  (pour 
hînî) ,  l'opposé  de  uhinî,  on  obtient  la  version  suivante  :  «jamais  le  dépérissement  ne  doit 
«  être  vu.  »  Le  texte  de  Dhauli  a  même  ici  une  variante  curieuse  et  confirmative  de  ce 
sens,  dans  l'aoriste  alôtchayi  pris  passivement,  «  il  a  été  vu  »,  au  lieu  du  participe  de  nécessité 
lôtchêtavyâ,  «  devant  être  vu.  »  La  leçon  de  Dhauli  conduit  en  effet  à  ce  sens,  «  par  l'aug 

'  Voyez  ci-dessus,  Appendice,  h'  VIII,  p.  587. 
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«  mentation  de  cet  objet,  jamais  le  dépérissement  n'en  a  été  vu ,  »  ce  qui  revient  à  dire ,  sous 
une  autre  foi'me,  «si  cet  objet  s'accroît,  on  n'en  devra  jamais  voir  le  dépérissement.  » 
C'est  ce  passage  que  M.  Wilson  traduisait  comme  il  suit  :  «  Que  le  peuple  soumis  ne  con- 
«  çoive  aucune  pensée  de  s'opposer  à  cet  édit.  « 

t 

2.  Le  second  mot  placé  en  titre  du  présent  paragraphe  est  apatchiti;  voici  pour  quelle 
raison  je  crois  utile  de  le  signaler  ici.  Je  trouve  au  commencement  du  Lotus  de  la  bonne  loi  ^ 
une  longue  formule  dont  on  se  sert  ordinairement  pour  dire  que  le  Buddha  est  l'objet  des 
respects  et  des  hommages  de  ceux  qui  l'entourent.  Des  termes  dont  se  compose  cette  for- 
mule, je  compte  n'examiner  en  ce  moment  qu'un  seul  mot,  celui  d'apatchita ,  «  respecté ,  r. 
qui  est  un  participe  dérivé  du  radical  même  auquel  est  emprunté  le  substantif  apatchiti 
qu'on  emploie  dans  les  inscriptions  de  Piyadasi  pour  exprimer  le  respect  dû  aux  parents 
et  aux  précepteurs  spirituels.  Après  avoir  annoncé,  dans  le  IX^  édit  de  Girnar,  qu'aucune 
solennité  n'égale  le  Dhamma  maihgala,  c'est-à-dire  «  la  fête  de  la  loi,  «  ou  cette  chose  de  si 
bon  augure  qui  est  la  loi,  le  roi  procède  à  l'énumération  des  vertus  qu'embrasse  la  fête 
de  la  loi;  je  transcris  d'après  la  copie  de  Westergaard  :  tatêta  dâsabhatakamhi  samna  pâti- 
pati  garânam  apatchiti  sâdhu,  «  c'est  ainsi  que  la  bienveillance  amicale  pour  les  esclaves 
"  et  les  serviteurs ,  le  respect  des  père  et  mère ,  sont  une  bonne  chose  ^.  »  Ce  texte ,  quoique 
présentant  de  légères  incorrections,  est  cependant  facile,  et  il  a  été  ainsi  traduit  par 
J.  Prinsep  :  that  is  to  say,  kindness  to  dependents ,  révérence  to  spiritual  teachers  are 
proper,  et  par  Wilson  :  such  as  the  respect  of  the  servant  to  his  master,  révérence  for 
holy  teachers  is  good.  Le  premier  mot  tatéta  peut  se  diviser  de  deux  façons,  tata  êta, 
ou  tat  êta.  La  première  division  donnerait  en  pâli  tatta  étam,  «  ici  cela,  »  pour  dire  «  c'est, 
ce  sont;  »  la  seconde  répondrait  à  tam  éttha,  «  cela  ici,  »  pour  dire  voici.  J'incline  pour 
la  première  analyse ,  et  peut-être  reconnaîtra-t-on  plus  tard  qu'il  faut  terminer  le  mot 
éta  par  un  anusvâra.  Ce  qui  me  confirme  dans  ce  sentiment,  c'est  qu'au  commencement 
du  XJ"  édit  de  Girnar,  où  le  texte  qui  nous  occupe  est  reproduit  presque  mot  pour  mot, 
la  formule  annonçant  l'énumération  des_  vertus  qui  constituent  la  loi  est  ainsi  conçue  : 
tata  idarh  bhavati,  «  là  (dans  ce  cas)  ceci  est,  >>  pour  dire  «  ce  sont^.« 

La  traduction  que  donne  M.  Wilson  pour  dâsabhatakamhi  sampatipati ,  est  certainement 
inférieure  à  celle  de  Prinsep,  quoique  cette  dernière  soit  incomplète;  je  n'hésite  pas  à 
dire  qu'elle  est  directement  contraire  au  sens.  L'expression  du  texte  est  un  composé  qui 
serait  en  sanscrit  dâsabhntaka ,  «  esclave  et  serviteur  à  gages;  i-  on  ne  voit  vraiment  pas 
pourquoi  M.  Wilson  a  renoncé  ici  à  l'interprétation  de  Prinsep,  puisque  plus  bas,  dans 
le  XP  édit ,  où  se  représente  l'énumération  des  mêmes  vertus ,  il  traduit  dâsabhatakamhi 
sampatipaii  par  the  cherishing  of  slaves  and  dependents     Je  ne  puis  être  aussi  affir- 


'  Ci-dessus,  ch.  i,  f.  4  fflj  p.  3. 

^  Prinsep,  On  the  Edicts  of  Piyadasi,  etc.  dans 
Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  i'"  part.  p.  289  et 
267;  Wilson,  On  the  Rock  inscript,  dans  Journ.  roy. 
as.  Soc.  of  Greal-Dritain,  t.  XII,  p.  2o4  et  208. 


'  Prinsep,  dans  .Journ.  as.  Soc.  of  Bemjal,  t.  VII, 
1"  part.  p.  2  4o;  Wilson,  dans  Journ.  roy.as.  Soc.of 
Great-Britain,  t.  XII ,  p.  2  1 3. 

'  On  the  Rocit  inscripl.  dans  Journ.  roj.  as.  Soc.  oj 
Great-Brilain ,  t.  XII,  p.  21 3. 
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matif  sur  le  commencement  du  mot,  que  l'on  transcrit  sampatipatî.  La  copie  de  Wes- 
tergaard  a  ici  un  caractère  ^,  mna,  qui  donne  samna;  est-ce  une  abréviation  fautive 
pour  sumana,  «  bienveillance,  »  de  sorte  que  samna  patipatî  signifierait  «  égards  bienveil- 
«  lants?  »  est-ce  une  orthographe  spéciale  de  sammâ,  pour  samyak,  «  une  bienveillance  par- 
«  faite?  »  J'avoue  que  je  ne  saurais  décider  ces  questions  en  un  sens  plutôt  que  dans  l'autre, 
quoique  j'incline  pour  le  dernier.  Je  remarque  seulement  que  patipatî  est  ailleurs  écrit 
avec  un  premier  t  cérébral,  ce  qui  est  plus  conforme  aux  habitudes  du  dialecte  populaire. 
Il  vaut  également  mieux  le  lire  avec  un  a  bref,  selon  Prinsep,  qu'avec  un  â  long,  patipatî, 
comme  le  donne  la  copie  de  Westergaard. 

Puisque  j'ai  touché  au  XP  édit  de  Girnar ,  qui  reproduit  à  peu  près  identiquement 
une  partie  du  1V%  je  crois  utile  de  présenter  ici  la  traduction  entière  de  cet  édit,  dont  l'in- 
terprétation a  été  certainement  très-avancée  par  Prinsep,  sans  qu'elle  ait  été  portée,  sur 
deux  ou  trois  points  du  moins,  à  toute  la  précision  désirable.  Je  me  contenterai  de  trans- 
crire le  texte  pour  ménager  l'espace ,  d'après  Westergaard  et  Prinsep ,  me  réservant  de 
faire  usage  du  caractère  des  inscriptions  dans  les  endroits  où  la  lecture  est  douteuse. 

i.  Dévânaih  piyô  piyadasi  râdjâ  évani  âha  nâsti  êtârisam  dânam  yârisam  dhailimaddnafh 
dhanimasamstavôvâ  dhammasamvibhâgôvâ  dhaihmasafhhamdhàvâ  2.  iata  idam  hhavati  dâ- 
sabhatakamhi  samnapatipatî  mâiari  pitari  sâdha  sususâ  mitasastutaûdtikânani  hâlimanasama- 
nânam  sddha  dânam  3.  pânânam  anâraihbhô  sâdha  étain  vatavyam  pitâva  palênava  bhâtâva 
mitasasiatanâtikénava  âva  pativêsiyehi  idam  sâdha  idam  katavyam  4.  sô  tâthâ  karu  i[ha]ïô- 
katcha  saârâdhô  hôti  paratatcha  ananitam  pumnam  bhavaii  iêna  dhanimadânêna ,  «  Piya- 
dasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas ,  a  parlé  ainsi  :  11  n'y  a  pas  de  don  paieil  au  don  de  la  loi, 
ou  à  l'éloge  de  la  loi,  ou  à  la  distribution  de  la  loi,  ou  à  l'alliance  dans  la  loi.  Ce  don  a 
lieu  ainsi  :  La  bienveillance  pour  les  esclaves  et  les  serviteurs  à  gages ,  l'obéissance  à  nos 
père  et  mèi'e  sont  bien;  la  libéralité  envers  les  amis,  les  relations,  les  parents,  les  Brah- 
manes, les  Samanas  est  bien;  le  respect  de  la  vie  des  créatures  est  bien,  voilà  ce  qui  doit 
être  dit  par  un  père,  par  un  fds,  par  un  frère,  par  un  ami,  par  une  connaissance,  par  un 
parent,  et  même  par  de  simples  voisins;  cela  est  bien,  cela  est  à  faire.  Celui  qui  agit  ainsi 
est  honoré  dans  ce  monde;  et,  pour  l'autre  monde,  un  mérite  infini  résulte  de  ce  don 
de  la  loi  ^  » 

Je  me  bornerai  à  signaler  ceux  des  termes  de  l'inscription  qui  ont  fait  difficulté  jus- 
qu'ici. Le  mot  que  Prinsep  lisait  mitasasuta,  et  qu'il  traduisait  par  «  le  fds  d'un  ami,  »  in- 
terprétation justement  critiquée  par  M.  Wilson ,  est  écrit  sur  la  copie  de  Westergaard , 
une  fois  mitapasiuia ,  et  une  seconde  fois  mitasastuta.  Je  ne  crois  pas  que  cette  lecture 
puisse  faire  question  pour  ceux  qui  consulteront  la  planche  de  Westergaard  et  du  capitaine 
Jacob,  aussi-bien  que  celle  qui  accompagne  le  mémoire  de  M.  Wilson.  Sous  la  lettre 
est  placé  le  ,  à  la  base  duquel  est  tracée  à  droite  la  voyelle  a,  de  cette  manière  Une 
fois  ce  point  établi ,  il  n'est  plus  besoin  que  d'une  correction  très-faible,  la  restitution  d'un 

1  Prinsep,  On  the  Edicts  of  Fijadasi,  dans  Journ.  Wilson,  On  the  Rock  inscripi.  dans  Journ.  roj.  as. 
as.  Soc.  of  Bengal,  t.  Vif,  i  "'  part.  p.  ado  et  269;       Soc.  of  Great-Britain ,  t.  XII,  p.  2  i3  et  21/1. 
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anusvâra,  pour  faire  de  ce  mot  samstuta,  qui  doit  avoir  ia  signification  du  sanscrit  sam- 
stava,  «connaissance,  relation,  ami.  »  Il  n'y  a  rien  de  conjectural  dans  cette  correction, 
puisque  sur  le  IIP  et  le  XIII"  édit  de  Girnar,  nous  trouvons  le  mot  même  qui  nous  occupe 
écrit  avec  ï anusvâra  manquant  dans  le  XI^;  c'est  une  remarque  déjà  faite  par  Lassen ,  du 
moins  pour  le  IIP  édit  ^.  Je  pense  avec  Prinsep  que  vatavyafh  est  le  sanscrit  vaktavyam,  et 
non  vartavyam,  comme  paraît  le  supposer  M.  Wilson,  quand  il  traduit,  «cette  vie  doit 
«  être  menée.  »  Je  suis  également  convaincu  que  âva  palivésijêhi  signifie  «jusque  par  les 
«  voisins,  »  âva  est  pour  yâva=yâvat,  ainsi  que  je  l'ai  remarqué  déjà  plus  d'une  fois. 

La  lecture  du  mot  qui  suit  làthâ,  pour  taihâ,  me  paraît  douteuse;  M.  Wilson,  dans  sa 
transcription ,  le  représente  par  karui  et  Jtatai;  mais  il  est  évident  qu'il  joint  à  tort  au  mot 
karu  ou  kata,  la  voyelle  i,  qui  appartient  au  terme  suivant,  ilôka  pour  ihalôka,  comme  le 
lit  bien  la  copie  de  Kapur-di-giri  par  M.  Noms.  Quant  au  mot  qui  reste  après  la  suppres- 
sion de  cette  voyelle,  on  peut  le  lire  sur  la  copie  de  Prinsep,  kau  ou  kara,  sur  celle  de 
Westergaard,  peut-être  kara,  quoique  le  signe  soit  confus,  et  sur  le  fac-similé  qui  accom- 
pagne le  mémoire  de  M.  ^'V  i^son ,  kata.  Ces  diverses  leçons  cachent  certainement  une  forme 
de  participe  adverbial  répondant  au  participe  sanscrit  en  tvâ;  et  me  fondant  sur  l'analo- 
gie qui  existe  entre  le  mâgadhî  et  le  pràcrit,  j'aimerais  à  supposer  que  la  véritable  leçon 
doit  être  kata,  pour  krïtvâ,  qui  a  donné  naissance  à  kadua  dans  le  dialecte  le  plus  altéré. 
Après  ilôkatcha,  pour  ihalôkê,  par  suite  de  l'oubli  d'une  syllabe,  je  lis  en  un  seul  mot 
saâradhô,  et  j'en  fais  un  composé  de  sa,  pour  sam,  et  de  âradha,  pour  drâdha,  qui  peut 
être  un  synonyme  de  ârâdhana,  «  hommage,  culte.  »  Il  est,  en  effet,  impossible  que  sa  soit 
le  pronom  indicatif,  puisque  ce  pronom  est  déjà  au  commencement  de  la  phrase  dans  la 
proposition  initiale,  sô  tathâ  kata,  «  lui ,  ayant  ainsi  fait.  "  L'explication  que  je  propose  est 
donc  la  seule  possible;  et  elle  s'accorde  d'ailleurs  parfaitement  avec  une  des  particularités 
les  plus  frappantes  de  la  grammaire  pâlie,  suivant  laquelle  le  préfixe  sa  se  joint  très- 
fréquemment  à  des  mots  commençant  par  une  voyelle,  tout  en  en  restant  distinct,  con- 
trairement à  la  règle  invariable  du  sanscrit  :  d'où  je  conclus  que  sa  ârâdhô,  lu  en  un 
seul  mot,  doit  signifier  «  accompagné  de  respect,  honoré.  >• 

3.  Je  passe  au  troisième  mot  qui  sert  de  titre  à  ce  paragraphe,  à  vyandjana.  Dans  une 
note  que  j'ai  consacrée  à  l'explication  de  ce  terme,  j'ai  annoncé  qu'on  le  trouvait  avec  les 
sens  d'attribut,  de  caractère,  et,  par  extension,  de  forme,  dans  un  des  édits  de  Piyadasi  ^. 
Il  me  semble,  en  effet,  qu'on  pourrait  assigner  à  ce  mot  un  sens  analogue,  celui  de  la 
forme  opposé  au  fonds,  dans  la  phrase  finale  du  IIP  édit  de  Girnar,  sur  laquelle  un 
terme  très-controversé  et  encore  obscur  peut  laisser  de  l'incertitude.  Je  veux  parler  du 
terme  ja/e  ou  yutô,  sur  la  signification  duquel  M.  Wilson  n'est  pas  d'accord  avec  J.  Prin- 
sep ,  le  premier  interprète.  Voici  le  passage  même ,  reproduit  d'après  la  planche  qui  ac- 
compagne le  mémoire  de  M.  Wilson  :  parisâpi  yaté  anapayisati  gananâyafh  hétutôtcha 
vyamdjanatôtcha^.  Sur  la  planche  de  M.  Wilson,  la  barre  qui  de      te\  dernière  syllabe 

'  ludische  Alterthumskunde ,  t.  II,  p.  229,  note.  ^  Prinsep,  On  tlie  Edicts  of  Pijaxlasi,  dans  Jourit. 

^  Ci-dessus,  chap.  i,  f.  11  a,  p.  33o.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  impartie,  p.  228  et  260; 
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de  yuté,  ferait  to,  est  indiquée  par  des  points;  et,  en  effet,  sur  la  copie  de  Wester- 
gaard,  qui  est,  en  grande  partie,  la  base  de  la  planche  de  M.  Wilson,  la  syllabe  en  ques- 
tion est  lue  té;  c'est  comme  faisant  doute  et  seulement  au-dessous  de  la  ligne  que  la  leçon 
tô  a  été  ajoutée  D'un  autre  côté,  la  transcription  de  l'inscription  de  Kapur-di-giri,  telle 
que  l'a  déchiffrée  M.  Norris,  donne  ici  yutra;  c'est,  du  reste,  le  terme  pour  lequel  les  di- 
verses copies  offrent  le  plus  de  variantes.  Voici  comment  J.  Prinsep  traduit  ce  passage  : 
Ail  this  the  leader  of  the  congrégation  shall  inculcate  to  the  assembly  with  (appropriate) 
explanation  and  example.  Pour  trouver  ce  sens ,  il  rendait  parisâpi yuté  (qu'il  lisait  j«/d), 
par  «  le  président  de  l'Assemblée,  »  sens  que  M.  Wilson  a  jugé  avec  raison  impossible.  De 
son  côté,  M.  Wilson  s'exprime  ainsi  sur  le  passage  entier  :  «  Les  mots  parisâpi yutô  ou  pari- 
"  sapayutra,  à  Kapur-di-giri ,  répondent  probablement  à  parisarpa  yukta,  c'est-à-dire  progrès 
«  convenable,  mots  qui  sont  suivis  du  verbe  au  passif  de  la  forme  causale,  sera  commandé 
«  dans  l'énumération,  peut-être  aux  périodes  indiquées;  car  ganand  n'a  que  le  sens  d'énuméra- 
"  tion,  et  non  celui  de  gana ,  troupe,  nombre.  »  Ces  observations  l'ont  donc  conduit  à  pro- 
poser la  version  suivante  :  Continuance  in  this  course  (the  discharge  of  thèse  duties) 
shall  be  commanded  both  by  explanation  and  exemple.  Plus  récemment,  Lassen,  s'occu- 
pant  d'une  manière  incidente  de  ce  passage,  a  remarqué  i"  que  parisâ,  «  l'assemblée,  »  est 
distinguée  de  gaiianâ,  «  la  foule;  "  d'où  il  suit  que  parisâ  désigne  «  l'Assemblée  des  maîtres , 
«  l'Assemblée  religieuse,  »  et  que  c'est  un  synonyme  de  samgha;  i°  que  Prinsep  n'a  pas 
été  suffisamment  exact  en  traduisant  ce  mot  par  leader'^. 

Si  je  viens  à  mon  tour,  après  de  si  savants  hommes,  proposer  mon  interprétation,  c'est 
que  comme  personne  ne  peut  se  flatter  d'arriver  du  premier  coup  à  l'intelligence  défi- 
nitive de  ces  monuments  difficiles,  il  n'y  a  personne  non  plus  qui  ne  puisse  se  flatter 
d'aider  à  leur  interprétation.  Voici  donc  comment  je  me  représente  la  fin  de  cet  édit.  Le 
texte  est  consacré  à  recommander  la  confession ,  ainsi  que  l'a  bien  vu  Lassen  ;  cette  con- 
fession doit  avoir  lieu  parmi  les  fidèles  attachés  à  la  loi  que  veut  répandre  le  roi  Piyadasi. 
Ces  fidèles  sont  ceux  que  le  texte  nomme  y utê ,  pour  le  sanscrit  ya/cto,  ici  à  l'accusatif 
pluriel  masculin.  M.  Wilson,  rappelant  cette  interprétation  qui  appartient  primitivement 
à  Prinsep ,  déclare  qu'elle  ne  peut  être  admise  pour  le  commencement  de  l'inscription  où 
elle  paraît  déjà;  et  quant  à  la  valeur  du  mot  dans  le  passage  même  qui  nous  occupe,  il 
en  fait,  comme  on  vient  de  le  voir,  l'adjectif  yukta,  qu'il  met  en  rapport  avec  le  substan- 
tif pansapa,  pour  parisarpa.  Mais  il  me  semble  que  l'emploi  deyuta,  tel  que  le  proposait 
Prinsep  et  quelque  insolite  qu'il  puisse  paraître,  est  justifié  par  une  expression  analogue 
du  pilier  de  Firouz,  celle  de  djanam  dhammayutam ,  que  Prinsep  a  traduite  par  the  people 
anited  in  religion,  «  le  peuple  uni  dans  la  loi^.  »  Et  l'on  peut  croire  que  cette  expression 
était  consacrée,  dans  la  pensée  du  rédacteur  de  l'édit,  pour  désigner  ceux  qui  partageaient 


Wilson,  On  the  Rock  inscript,  of  Kapur-di-giri,  dans 
Journ.  as.  Soc.  of  Great-Britain ,  t.  XII,  p.  171. 

'  L.  G.  Jacob,  et  N.  L.  Westergaard,  Copj  of  the 
Asoka  iiiscripi.  ut  Girnar,  dans  Journ.  of  the  Bombay 
as.  Soc.  n"  V,  avril  i843,  p.  260. 


"  Indische  Alterthumskunde ,  t.  II,  p.  229,  à  la  note 
qui  commence  p.  228. 

'  Interpret.  of  the  most  ancient  oj  the  Inscript,  dans 
Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI,  2°  part.  p.  600 
et  602. 
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la  foi  du  monarque,  puisqu'elle  se  représente  deux  fois  sous  la  forme  de  dhafhmayatasa 
(gén.  sing.)  et  de  dhafhmayutânafh  (gén.  plur.),  dans  l'édit  même  où  Piyadasi  établit  les 
dhamma  mahâmâtâ,  ou  les  grands  officiers  chargés  de  surveiller  l'observation  de  la  loi  re- 
ligieuse'. Sous  la  seconde  de  ces  deux  formes,  Lassen  adopte  le  sens  proposé  parPrinsep, 
puisqu'il  traduit  «  ceux  qui  sont  liés  par  la  loi  ^.  »  L'institution  de  la  confession  publique 
était  d'ailleurs  trop  spéciale  au  Buddhisme  pour  que  le  roi  pût  la  recommander  à  la  to- 
talité du  peuple;  il  ne  se  croyait  sans  doute  le  droit  de  l'imposer  qu'à  ceux  qui  étaient 
unis,  yuta,  par  le  lien  de  la  loi,  dhamma,  c'est  à  dire  qu'à  la  partie  du  peuple  qui  avait 
adopté  la  foi  nouvelle.  Il  n'est  même  pas  difficile  de  comprendre  comment  cette  portion  du 
peuple  a  pu,  dans  un  édit  aussi  spécial,  être  désignée  deux  fois  par  l'expression  ellip- 
tique de  «  les  réunis,  les  unis,  »  au  lieu  de  «  les  réunis  par  la  loi.  » 

On  voit  que  si  j'adopte  au  fond  le  sens  de  Prinsep  pour  yuta,  je  n'admets  cependant 
pas  sa  traduction  de  «  le  président  de  l'Assemblée;  »  les  trois  premiers  mots  de  notre  pas- 
sage signifient,  selon  moi  :  "  l'Assemblée  elle  même  instruira  les  fidèles.  »  La  critique  de 
M.  Wilson  sur  le  mot  suivant  gananâyam  est  fondée;  je  n'y  puis  voir,  ni  avec  Prinsep, 
ni  avec  Lassen,  soit  l'Assemblée,  soit  la  foule;  mais,  d'un  autre  côté,  gananâ,  «  l'énumé- 
"  ration ,  »  n'indique  pas,  comme  M.  Wilson  le  pense ,  l'énonciation  successive  des  époques 
auxquelles  doit  se  tenir  l'Assemblée  consacrée  à  la  confession  générale.  Cette  énuméra- 
tion  est  celle  des  vertus  louées  par  l'édit  :  l'obéissance  à  nos  père  et  mère ,  l'aumône  faite 
aux  Religieux ,  et  d'autres  encore.  C'est  à  la  pratique  de  ces  devoirs  moraux ,  dont  l'édit 
vient  de  donner  l'énumération ,  que  l'Assemblée  religieuse  est  invitée  par  le  roi  à  pré- 
parer le  peuple  réuni  dans  la  même  croyance.  Et  comment  l'instruira-t-elle.^  De  la 
manière  la  plus  complète,  dit  le  texte,  Jiêtatôtcha  vyarhdjanatôlcha,  c'est-à-dire  «avec  ex- 
«  plication  et  exemple ,  »  comme  traduisent  Prinsep  et  Wilson ,  ou  plus  littéralement  peut- 
être  ,  «  d'après  la  cause  et  d'après  la  lettre ,  »  à  peu  près  comme  quand  on  dit  «  au  fond 
"  et  dans  la  forme^.  »  L'analogie  de  ces  deux  expressions,  hêta  vyafhdjana  et  attha  vyafh- 
djana,  m'engage  à  faire  à  la  première  l'application  du  sens  que  j'ai  essayé  d'établir  plus 
haut  pour  la  dernière. 

4.  En  examinant,  dans  les  notes  du  chapitre  second  du  présent  ouvrage,  les  formules 
par  lesquelles  les  Buddhistes  expriment  ce  qui  est  un  avantage,  un  profit,  un  bien,  j'en  ai 
signalé  deux,  l'une  assez  développée,  fautre  plus  brève  et  qui  se  trouve  d'un  plus  fréquent 


'  Wilson,  dans  Journ.  roy.  as.  Soc.  oj Great-Britain , 
t.  XII,  p.  i83,  1.  i4  et  29. 

-  Indische  Allerthumslmnde ,  t.  II,  p.  238,  note. 
A  l'occasion  de  ce  passage ,  M.  Wilson  avance 
que  vydhdjana  n'est  pas  un  mot  pâli  ou  prâcrit,  et 
qu'il  devrait  s'écrire  vindjana.  J'ignore  sur  quelle  au- 
torité repose  cette  assertion,  mais  je  puis  affirmer 
que  je  n'ai  jamais  rencontré  dans  les  textes  pâlis 
d'autre  orthographe  du  sanscrit  vjandjana,  que  celle 
de  vyaîxdjana  même  ou  de  byandjana.  Le  mot  est 


assez  communément  employé  dans  les  Suttas  du 
Diglia  nikâya,  mais  il  l'est  surtout  à  chaque  ligne  de 
la  grammaire  pâlie  intitulée,  Padaràpa  siddhi  ;  or 
dans  ces  ouvrages  je  n'ai  jamais  rencontré  une  autre 
orthographe.  (Voy.  Wilson  dans  Journ.  roy.  as.  Soc. 
of  Great-Britain,  t.  XII,  p.  173.)  Du  reste,  je  ne 
conteste  pas  l'existence  du  mot  vindjana  en  lui-même. 
Il  se  trouve  réellement  en  Hindi ,  et  il  est  donné  par 
le  vocabulaire  du  Prern  sayar,  avec  le  sens  de  con- 
diment. (Prem  sagar  Vocabulary,  p.  96.) 
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usage  dans  les  textes  que  j'ai  lieu  de  regarder  comme  les  plus  anciens  ^.  C'est  aussi  celle 
que  l'on  rencontre  le  plus  souvent  dans  les  édits  de  Piyadasi,  et  l'on  ne  doit  pas  s'étonner 
que  la  destination  philanthropique  de  ces  inscriptions  l'y  ramène  aussi  fréquemment. 
La  formule  dont  je  veux  parler  est  hitasukha,  «  l'avantage  et  le  plaisir,  »  qui  paraît  dans 
la  version  de  l'édit  de  Girnar  telle  qu'on  la  trouve  à  Dhauli  et  à  Kapur-di-giri  ;  elle  y  est 
écrite  hitasukhâyê  ou  hitasukhâya ,  «  pour  l'avantage  et  le  plaisir  2.  »  Cette  expression  paraît 
encore  dans  l'inscription  de  Delhi,  côté  de  l'ouest,  qui  est  datée  de  la  vingt  -  sixième 
année  du  règne  du  roi ,  dans  un  passage  que  je  crois  nécessaire  de  reproduire  ici  en 
entier ,  parce  que  je  pense  qu'on  en  peut  interpréter  une  partie  autrement  qu'on  ne  l'a 
fait  jusqu'à  présent.  Dans  ce  passage,  il  est  question  de  ces  officiers  royaux  sur  le  nom 
desquels  j'avais  commis  une  erreur  qu'a  justement  relevée  Lassen  ^;  ils  sont  appelés  sur 
la  colonne  de  Delhi,  comme  dans  les  autres  reproductions  de  cette  même  inscription, 
râdjaka,  radjaka,  ladjaka,  ladjuka,  lâdjûka.  Il  est  très -vraisemblable  que  c'était  là  une 
institution  spéciale  que  le  roi  Piyadasi  avait  établie  depuis  sa  conversion  au  Buddhisme  ; 
c'est  du  moins  ce  que  pense  Lassen,  et  il  est  bien  certain  que  la  fonction  de  surveil- 
lance que  leur  délègue  le  roi  est  une  chose  tout  à  fait  nouvelle  ;  mais  je  ne  crois  pas 
que  les  monuments  appuient  d'une  manière  expresse  la  distinction  que  Lassen  a  essayé 
d'établir  entre  le  mot  râdjûka,  «  pays  gouverné  par  des  rois,  »  et  celui  de  râdjaka,  «  offi- 
«  cier  du  roi  *  ;  »  car  dans  l'inscription  même  où  il  est  question  de  ce  genre  d'officiers , 
on  remarque  plus  souvent  ladjûka  et  ladjuka  que  lâdjaka.  J'ajouterai  même  que  les  ver- 
sions de  cet  édit  qu'on  trouve  à  Radhiah  et  à  Mathiah ,  versions  qui ,  pour  n'être  pas  aussi 
lisibles  que  celle  de  Delhi  et  d'AUahabad,  méritent  cependant  d'être  consultées,  portent 
uniformément  radjûka  et  ladjûka.  En  ce  qui  regarde  la  forme,  je  ne  serais  pas  éloigné 
d'admettre  que  les  suffixes  aka  et  uka  s'échangent  indifféremment  l'un  pour  l'autre,  et 
que,  dans  un  dialecte  populaire  aussi  flottant  que  celui  de  ces  inscriptions,  le  second 
doit  être  même  plus  usité,  tout  comme  on  voit  en  pâli  les  formes  râdjunô  et  râdjunâ 
employées  concurremment  avec  rannô  et  rannâ.  En  ce  qui  regarde  le  sens,  je  serais  dis- 
posé à  croire  que  l'adjectif  radjaka  ou  radjûka,  par  cela  seul  qu'il  signifie  royal,  peut, 
suivant  le  contexte ,  recevoir  des  sens  d'extension  comme  ceux  de  «  appartenant  à  un  roi , 
«  ou  homme  du  roi,  officier,  ou  même  sujet  du  roi,  »  ou  encore  «  formé  de  rois  ou  pays 
«  gouverné  par  des  rois.  » 

Au  reste ,  quoi  qu'il  en  puisse  être  de  cette  question ,  qui  n'aurait  d'intérêt  véritable 
que  pour  un  autre  passage  de  l'inscription  de  Girnar  et  de  Dhauli ,  voici  le  texte  des  co- 
lonnes de  Delhi  et  d'AUahabad  dans  lequel  je  remarque  l'expression  hitasukha,  objet 
principal  de  cette  note^.  Je  reproduirai  l'inscription  tout  entière,  à  cause  de  l'intérêt 
qui  s'attache  aux  sujets  qu'elle  renferme,  et  parce  que  l'interprétation  véritable  en  est, 


^  Çi-dessus,  chap.  11,  f.  23  a,  p.  35o. 

-  On  the  Bock  inscript,  dans  Journ.  roj.  as.  Soc. 
of  Great-Britain ,  t.  XII,  p.  i83;  Lassen,  Ind.  Alterth. 
t.  II,  p.  238,  note  1.  Le  passage  manque  à  Girnar, 
où  il  est  effacé. 


'  Ind.  Alterth.  t.  II,  p.  266,  note  2. 

"  Lassen,  Ibid.  t.  II,  p.  228  et  266. 

^  Prinsep,  Interpret.  of  the  most  ancient  of  the 
Inscript,  dans  Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VI ,  2'  part, 
p.  578  et  585. 
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si  je  ne  me  trompe ,  encore  trop  peu  avancée.  On  verra ,  dans  le  cours  des  explications 
dont  je  la  ferai  suivre,  de  quelle  utilité  pourrait  être  une  collation  nouvelle  des  copies  de 
Mathiah  et  de  Radhiah. 

1.  Dévânafh  piyé  piyadasi  lâdja  hêvam  âhâ  saddavîsati  vasa  |  2.  ahhisiténa  me  iyarh 
dhamalipi  likhâpitâ  ladjûkâ  me  |  3.  bahûsii  pânasatasahasésu  djanasi  âyatâ  têsaih  jê  ahhihâ- 
lêva  I  4.  damdêvâ  atapatiyé  me  katé  kiniti  ladjûkâ  asvathâ  ahhîtâ  |  5.  kammâni  pavatayêvû 
djanasa  djanapadasâ  hitasukharh  upadahêvûm  j  6.  anugahinévatchâ  sukhîyanafh  dukhîyanam 
djanisarhii  dhafhmayatênatcha  j  7.  viyôvadisamti  djanam  djanapadafh  kifïiti  hidatafhtchapâla- 
tamtcha  |  8.  alâdhayévûti  ladjûkâpi  laghafhti  patitclialitavê  mam  pulisânipi  me  |  g.  tchhafîi- 
darhnâni  patitchalisamti  têpi  tchakâni  viyôvadisamti  yêna  mam  ladjûkâ  |  10.  tchagharhti 
alâdhayitavé  athâhi  padjam  viyatâyê  dhâtiyê  nisidjitu  |  ii.  asvathé  hôti  viyatadhâti  tcka- 
ghati  me  padjam  sukham  halihâtavê  |  12.  hévafh  marna  lâdjukâ  katâ  djanapadasâ  hiiasu- 
khâyê  yêna  été  ahhîtâ  |  i3.  asvathâ  samlaiïi  avimanâ  kamâni  pavatayêvûti  êtêna  mê  ladju- 
kânam  j  i4.  abhihâléva  damdêvâ  atapaiiyc  katê  itchhitaviyêhi  êsâ  kiti  |  i5.  viyôliâlasa- 
matâtcha  siyâ  darhdasamaiâtcha  ava  itêpitcha  mê  âviiti  j  16.  hafhdhanahadhânani  munisâ- 
narh  tîlitadamdânam  patavadhânam  tirhni  divasâni  mê  |  17.  yôtê  difhnê  nâtikâvakâni  nidjha- 
payisamii  djivitâyê  tinarh  |  18.  nâsarhtamvâ  nidjhapayitâ  dânam  dahafhti  pâlatikam  upavâ- 
sarhvâ  katchhamti  |  19.  itchhâhi  mê  hêvam  niladhasipi  kâlasi  pâlatam  alâdhayévûti  djanasatcha 
I  20.  vadhati  vividhadhaihmatchalanê  sayamê  ddnasa  vihhâgêti. 

«Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas,  a  parlé  ainsi.  La  vingt-sixième  année  de  mon  sacre 
j'ai  fait  écrire  cet  édit  de  la  loi.  Des  officiers  royaux  ont  été  placés  par  moi  au-dessus  du 
peuple  pour  de  nombreuses  centaines  de  mille  d'habitants.  Les  confiscations  et  les  amendes 
qui  pourraient  les  frapper  leur  ont  été  remises  par  moi  à  leur  profit.  Eh  quoi  !  que  les 
officiers  royaux,  sans  inquiétude  et  sans  crainte,  remplissent  leurs  fonctions;  qu'ils  fassent 
le  bien  et  le  bonheur  du  peuple  et  du  pays.  Et  toujours  bienveillants,  ils  s'informeront  de 
la  prospérité  et  de  l'infortune;  et  ils  avertiront,  conformément  à  la  loi,  le  peuple  et  le 
pays,  en  disant  :  puissent-ils  obtenir  les  biens  de  ce  monde  et  ceux  du  monde  futur!  Les 
officiers  royaux  ont  aussi  tout  pouvoir  pour  m'examiner;  ils  rechercheront  aussi  les  des- 
seins de  mes  gens;  ils  reprendront  aussi  les  armées.  Il  doit  être  pourvu  à  ce  que  les  offi- 
ciers royaux  me  gardent.  De  même  qu'un  homme ,  ayant  confié  son  enfant  à  une  nour- 
rice expérimentée,  est  sans  inquiétude  [et  se  dit  :]  une  nourrice  expérimentée  garde  mon 
enfant,  ainsi  ai-je  institué  des  officiers  royaux  pour  le  bien  et  le  bonheur  du  pays.  Afin 
que  ces  officiers,  sans  crainte  et  sans  inquiétude,  puissent  tranquillement  et  sans  trouble 
remplir  leurs  fonctions ,  les  confiscations  et  les  amendes  qui  pourraient  les  frapper  leur 
ont  été  remises  par  moi  à  leur  profit;  car  la  gloire  qui  est  à  désirer,  c'est  l'impartialité 
dans  les  jugements  et  dans  l'application  des  amendes.  Enfin,  voici  quelle  est,  à  partir 
d'aujourd'hui ,  ma  résolution.  Aux  hommes  retenus  en  prison ,  qui  ont  mérité  le  châtiment 
et  qui  doivent  subir  la  peine  de  mort,  j'ai  accordé  trois  jours  de  sursis;  ils  ne  devront  res- 
ter dans  la  vie  ni  plus  ni  moins  de  temps.  Conservés  à  la  vie  jusqu'au  terme  de  ces  trois 
jours,  ils  donneront  une  aumône  en  vue  de  l'autre  monde,  ou  garderont  le  jeûne;  car 
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c'est  mon  désir  que ,  pendant  le  temps  même  de  leur  captivité ,  ils  puissent  gagner  ainsi 
l'autre  monde ,  et  que  puisse  croître  pour  le  peuple  l'accomplissement  des  divers  devoirs , 
l'empire  exercé  sur  soi-même  et  la  distribution  des  aumônes.  » 

Je  vais  examiner  successivement  les  passages  les  plus  difficiles  de  cette  inscription,  en 
me  bornant  aux  observations  strictement  nécessaires.  Le  début  est  relatif  à  l'institution 
des  Radjûka  ou  Ladjûka,  «  officiers  royaux,  »  auxquels  est  confiée  la  surveillance  de  plu- 
sieurs centaines  de  mille  d'habitants.  On  ne  trouvera  pas  sans  doute  qu'il  y  ait  beaucoup 
d'exagération  dans  cette  expression,  si  l'on  songe  à  l'étendue  de  pays  qu'embrassait  la  do- 
mination du  roi  Piyadasi  :  il  régnait  certainement  sur  la  partie  la  plus  civilisée  et  la  plus 
peuplée  de  la  presqu'île  indienne.  J'entends  le  mot  âjatâ  dans  le  sens  adopté  par  Lassen  \ 
celui  du  sanscrit  samâyatta,  «  occupé  de,  »  et  par  extension  «  chargé  de  s'occuper.  »  Je  ne 
reviendrai  pas  sur  le  titre  de  ces  officiers  royaux ,  ladjûka;  je  le  lis  ainsi  avec  les  copies  de 
l'édit  à  Mathiah  et  Radhiah;  c'est  également  à  la  première  de  ces  deux  copies  que  j'em- 
prunte l'orthographe  de  bahûsu,  pour  bahusu,  qui  me  paraît  la  plus  fréquente  dans  ce 
dialecte  populaire. 

La  proposition  suivante  est  plus  difficile ,  quoique  tous  les  mots  à  l'exception  d'un  seul 
soient  isolément  assez  clairs.  Ainsi  ahhihâlé  et  damdê  sont  bien  les  mots  sanscrits  abhi- 
hâra  et  damda,  «  confiscation  et  amende.  "  Mais  sur  atapatiyé,  Prinsep  et  Lassen  ne  sont 
pas  d'accord  :  l'un  y  voit  le  sanscrit  atipâia,  «  transgression,  faute,  »  l'autre  y  retrouve  une 
forme  sanscrite  atapatja ,  qui  n'est  pas  usitée ,  mais  qui  doit  signifier  «  sans  douleur.  >•  D'où 
il  suit  que ,  pour  Prinsep,  la  phrase  veut  dire  :  «j'ai  ordonné  les  amendes  et  les  punitions 
«  suivantes  pour  leurs  transgressions ,  »  et  que  Lassen  la  traduit  ainsi  :  «  leurs  châtiments 
"  et  leurs  punitions  ont  été  exemptes  de  douleur,  «  pour  dire  sans  doute  qu'ils  se  sont  in- 
terdit les  châtiments  corporels.  Quoique  cette  interprétation  soit  parfaitement  en  harmo- 
nie avec  les  dispositions  philanthropiques  de  Piyadasi ,  qui  se  montrent  si  clairement  dans 
nos  inscriptions,  j'avoue  que  je  ne  suis  pas  satisfait  du  sens  qu'elle  donne  à  atapatiyé.  Je 
propose  d'y  retrouver  la  forme  pâlie  d'un  terme  sanscrit  comme  âtmâpatti,  en  prenant 
âpatti  dans  le  sens  d'acquisition,  obtention.  Si  cette  conjecture  est  admise,  il  paraît  né- 
cessaire de  faire  rapporter  ata,  pour  âiman,  aux  officiers  auxquels  le  roi  annonce  qu'il 
leur  fait  remise  de  la  confiscation  et  de  l'amende.  Je  croirais  difficilement  qu'il  soit  ici 
question  des  confiscations  et  amendes  perçues  par  les  officiers  sur  le  peuple,  que  le  roi 
déclarerait  s'attribuer  à  lui-même;  cette  déclaration  n'aurait  rien  de  bien  neuf  pour 
l'Inde ,  si  l'on  se  l'appelle  surtout  le  despotisme  et  la  violence  des  rois  qui  y  gouvernaient 
quelques  siècles  avant  notre  ère.  Je  ne  suppose  pas  non  plus  qu'il  s'agisse  davantage  des 
amendes  perçues  par  les  officiers  sur  le  peuple,  et  que  Piyadasi  les  autoriserait  à  s'attri- 
buer à  eux-mêmes  au  lieu  de  les  restituer  au  roi ,  car  on  sait  à  combien  d'extorsions  se 
livrent  dans  l'Orient  les  délégués  de  la  puissance  souveraine.  Si  l'on  admet  que  Piyadasi 
a  voulu  donner  ici  quelque  preuve  signalée  de  sa  bienveillance  à  ces  officiers  qu'il  in- 
vestit d'une  autorité  si  considérable,  il  est  bien  plus  naturel  de  penser  qu'il  entend  les 
mettre  à  l'abri  des  confiscations  et  des  amendes  auxquelles  les  exposaient  d'ordinaire  les 

'  Indische  Alterthumskunde ,  t.  II,  p.  207. 
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caprices  du  despotisme  royal.  C'est  ainsi  qu'il  les  relève  de  la  crainte  et  des  inquiétudes 
qui  les  troubleraient  dans  l'exercice  de  leurs  fonctions,  idée  qui,  si  je  ne  me  trompe,  est 
positivement  exprimée  dans  la  phrase  suivante  et  répétée  une  fois  encore  au  milieu  de 
l'inscription. 

Dans  cette  phrase,  en  effet,  les  mots  asvathd  abhûâ,  que  Prinsep  et  Lassen  traduisent 
par  «  près  de  l'arbre  Açvattha,  »  signifient,  selon  moi,  «  consolés  et  sans  crainte;  "  je  vois 
dans  le  premier  mot  le  sanscrit  âçvasta,  «  consolé,  tranquille,  »  sous  une  forme  mi-partie 
pâlie  et  sanscrite,  pâlie  en  ce  que  l'a  nécessairement  long  est  abrégé  devant  la  double 
consonne  sva,  et  que  le  groupe  sta  est  changé  en  tha;  sanscrite  en  ce  que  sva,  pour  çva,  a 
échappé  à  la  loi  de  l'assimilation.  Je  crois  me  rappeler,  quoique  je  ne  puisse  pas  retrou- 
ver le  passage,  que  Prinsep  était  revenu  sur  la  valeur  qu'il  attribuait  à  asvaihâ;  il  l'a  fait 
certainement  pour  abhitd  :  je  ne  pense  cependant  pas  que  ces  corrections  partielles  aient 
contribué  à  lui  donner  ce  que  je  crois  le  vrai  sens  de  l'ensemble.  Avec  la  leçon  kammâni, 
on  ne  peut  guère  trouver  à  la  fin  de  la  phrase  d'autre  sens  que  celui  qu'y  voient  Prinsep 
et  Lassen,  «  qu'ils  remplissent  leurs  fonctions;  «j'en  fais  la  remarque  parce  que  plus  bas, 
dans  un  passage  identique,  la  version  de  Mathiah  lit  kâmâni,  ce  qui,  on  le  verra,  suggère 
une  autre  traduction.  La  proposition  qui  suit  :  ■<  qu'ils  fassent  le  bien  et  le  bonheur  du 
«  peuple,  »  nous  offre  l'expression  qui  a  été  l'occasion  des  présentes  recherches,  Mtasukham  ', 
«l'avantage  et  le  bonheur.  "  Lassen  a  pensé  que  le  verbe  upadahévûm,  où  nous  voyons 
Yanusvâra  final  qui  est  rare  à  ce  mode,  devait  être  remplacé  par  upadâpêvu,  parce  qu'il 
tire  cette  forme  du  radical  dâ^.  Si  cependant  on  admet  l'explication  que  j'ai  proposée 
plus  haut  pour  les  formes  analogues  que  je  dérive  de  daha,  en  sanscrit  dhd,  il  n'y  aura 
rien  à  changer  au  texte ,  et  apadahévû  signifiera  «  qu'ils  causent ,  qu'ils  procurent.  » 

Je  ne  crois  pas  qu'il  puisse  s'élever  aucun  doute  sur  le  sens  proposé  pour  la  phrase 
qui  commence  à  la  ligne  6.  Le  premier  mot  anagahinê  doit  signifier  «  ayant  de  la  bienveil- 
«  lance,  témoignant  de  la  faveur;  »  il  est  au  pluriel  et  forme  le  sujet  de  la  proposition. 
Nous  revoyons  ici  le  substantif  sukhîyanam ,  écrit  sans  doute  plus  exactement  avec  un  i  long 
qu'avec  une  brève,  comme  nous  l'avons  déjà  remarqué  la  première  fois  que  s'est  présenté 
ce  terme.  Cette  orthographe  est  justifiée  par  celle  du  mot  dakhîyanam,  «  l'infortune.  »  Ces  . 
deux  substantifs  sont  également  dérivés,  au  moyen  du  suffixe  anâ,  de  verbes  nominaux 
formés  de  sukha  et  de  dakha;  ils  doivent  donc  signifier  littéralement,  «  ce  qui  rend  heu- 
«  reux  ou  malheureux.  »  Lassen  doit  avoir  bien  interprété  le  mot  dhammayaténa,  comme 
ie  lit  Prinsep,  en  le  traduisant  par  «conformément  à  la  loi;»  seulement,  il  faut  l'é- 
crire dhafhmayutêna ,  avec  la  copie  de  Mathiah  :  on  a  ainsi  une  expression  répondant  au 
mot  sanscrit  dharmayuktêna ,  qui  doit  représenter  dharmêtia,  «  selon  la  loi.  »  Mais  je  m'é- 
loigne du  sentiment  de  Lassen  dans  la  traduction  de  la  courte  phrase  qu'il  attribue,  avec 
raison  je  crois,  aux  officiers  royaux  chargés  d'avertir  le  peuple.  Lassen  dit  :  «  accueillez 
«  avec  faveur  ce  qui  est  donné  et  ce  qui  est  fermement  établi ,  >>  pour  hidatafhtcha  pâlatarh- 
tcha.  Je  ne  puis  voir  dans  hidata  autre  chose  que  le  contraire  de  pâlata,  «  le  monde  d'ici- 
«  bas  »  opposé  à  «  l'autre  monde.  »  C'est  incontestablement  au  radical  sanscrit  râdh  qu'il 

'  Indische  Altertkumshande ,  t.  II,  p.  266,  note  2. 
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faut  rattacher  le  verbe  alâdhayêvûti ,  avec  la  conjonction  iïi  ajoutée;  le  texte  de  l'inscrip- 
tion l'écrit  toujours  avec  un  a  bref  initial,  quoiqu'en  sanscrit  une  longue  (la  préposi- 
tion a)  soit  ici  nécessaire  :  le  sens  de  ce  verbe  est,  selon  moi  «  mériter  d'obtenir,  »  ou  «  soi- 
«  gner,  chercher  à  obtenir,  »  et  selon  Lassen  «  accueillir  favorablement.  » 

L'interprétation  de  la  proposition  suivante  est  de  quelque  intérêt,  parce  qu'elle  en- 
traîne, si  je  ne  me  trompe,  celle  du  milieu  de  l'inscription  à  l'explication  de  laquelle  nos 
devanciers  ont  à  peu  près  renoncé.  J'emprunte  à  la  version  de  Mathiah  le  verbe  laghamti, 
au  lieu  du  Jahamti  de  Delhi,  que  Lassen  proposait  de  remplacer  par  lapamti.  Ce  verbe 
doit  être  le  radical  indien  lâgh,  «  être  compétent  pour,  »  qui  est  d'un  usage  rare  en  sans- 
crit, mais  qui  va  fort  bien  ici,  dans  un  passage  où  je  suppose  que  le  roi  donne  à  ses  offi- 
ciers royaux  l'autorité  suffisante  pour  le  surveiller  lui-même,  certainement  sous  le  rapport 
de  son  respect  pour  la  loi.  Cette  surveillance  est  exprimée  par  le  mot  patitchaliiavê ,  dont 
je  fais  un  infinitif  pâli,  formé  sur  le  type  des  anciens  infinitifs  védiques  et  répondant  au 
sanscrit  pratitcharitum.  Elle  doit  s'étendre  sur  les  gens  du  roi ,  sur  ceux  qui  l'approchent 
le  plus  près  et  que  l'inscription  nomme  pulisdni;  mais  ici  les  termes  ne  sont  pas  si  clairs. 
Au  lieu  de  pulisâni  que  donnent  Delhi  et  AUahabad,  j'aimerais  à  lire  pulisânafh,  leçon 
qu'on  pourrait  déduire  de  la  variante  pulisânapimé  qu'on  trouve  à  Radiah.  Je  subordonne- 
rais en  effet  ce  génitif  au  terme  commençant  la  ligne  9  tchhafhdanâni ,  dont  j'emprunterais 
l'orthographe  au  pilier  de  Mathiah,  au  lieu  de  lire  tchhamdamnâni  avec  les  autres  inscrip- 
tions. En  faisant  de  tchhafhdanâni  un  synonyme  du  sanscrit  tchanda,  «  intention,  dessein,  » 
on  a  le  sens  que  je  propose,  «  ils  rechercheront  aussi  les  desseins  de  mes  gens.  »  J'avoue 
que  j'hésiterais  à  faire  du  neutre  pulisâni  le  synonyme  de  puUsé,  «  les  hommes,  »  quoique 
avec  la  leçon  tchhamdamnâni,  pour  tchhandadjâa,  on  obtiendrait  à  la  rigueur  ce  sens, 
«  ils  rechercheront  aussi  les  hommes  qui  me  sont  agréables ,  qui  me  sont  chers  ;  »  mais 
je  ne  sais  pas  si  tchhandadjna  serait  un  substitut  admissible  de  manôdjna.  Le  sens  de  la 
phrase  suivante  dépend  de  celui  de  tchaMni;  on  adoptera  celui  que  je  propose,  si  l'on 
admet  que  tchakâni  réponde  au  sanscrit  tchakrâiii. 

La  proposition  qui  vient  ensuite  est  réellement  difficile  à  cause  du  peu  de  lumières 
que  nous  avons  sur  le  sens  propre  du  mot  tchhayhamti ,  dont  on  ne  peut  contester  la  lec- 
ture, car  il  va  se  représenter  exactement  avec  la  même  orthographe  dans  la  phrase  sui- 
vante. Dans  ce  dialecte  où  les  consonnes  sont  souvent  soumises  à  des  altérations  consi- 
dérables, on  n'est  jamais  sûr  qu'une  consonne  aspirée,  surtout  quand  elle  est  aussi  peu 
conamune  que  gh  ou  djh,  ne  cache  pas  quelque  groupe  plus  ou  moins  compliqué.  Je  n'ai 
cependant  rien  pu  faire  de  ichaghamti  dans  cette  première  hypothèse,  et  je  me  suis 
trouvé  réduit  à  supposer  que  l'ancien  radical  védique  tchagh,  qui  serait  peut-être  congé- 
nère à  quelque  racine  comme  tyagh,  dont  il  paraît  un  analogue  dans  tigh,  avait  le  sens  de 
dagh,  «  protéger,  défendre;  »  c'est,  je  l'avoue,  la  manière  dont  Westergaard  a  rédigé  l'ar- 
ticle de  ces  deux  radicaux  qui  m'a  inspiré  cette  idée.  La  suite  du  discours  ou  la  décou- 
verte de  quelque  passage  parallèle  décidera  jusqu'à  quel  point  est  fondée  cette  conjecture. 
Mais  ce  n'est  pas  tout  :  il  faut  admettre  encore  que  alâdhayitavê  est  le  participe  neutre  de 
nécessité,  pour  le  sanscrit  ârâdhayUavyafh ,  «il  doit  être  pris  soin,  il  doit  être  effectué.  » 
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Qu'il  y  ait,  dans  le  dialecte  de  nos  inscriptions,  des  formes  neutres  en  ê,  c'est  ce  que 
semblent  établir  des  mots  comme  àànê,  «  l'aumône,  »  satchtché,  «  la  vérité,  »  sôtchavê,  «  la 
«pureté,  »  que  nous  avons  vus  précédemment;  mais  le  lecteur  philologue  fera  peut-être 
quelque  difficulté  de  prendre  pour  un  participe  neutre  en  tavyafh,  une  forme  dont  j'ai 
déjà  fait  un  infinitif,  et  cela  avec  une  grande  apparence  de  vraisemblance.  Cependant , 
de  quelque  manière  que  j'aie  retourné  ces  quatre  mots,  je  n'en  ai  jamais  pu  tirer  autre 
chose  que  cette  interprétation  littérale,  »  de  manière  que  les  officiers  royaux  me  gardent, 
"  il  doit  être  effectué,  »  phrase  qui  semble  dire  quePiyadasi  veut  ajouter  aux  fonctions  re- 
ligieuses et  morales  des  Lacljûka,  celles  de  gardes  de  sa  personne.  Je  ne  dois  pas  oublier 
de  faire  observer  que  j'ai  emprunté  à  la  copie  de  Mathiah  la  bonne  leçon  marh,  au  lieu 
de  ma  que  donnent  les  autres  colonnes. 

Au  reste,  quelle  que  soit  la  valeur  de  mon  interprétation,  le  sens  qu'elle  m'engage  à 
donner  au  verbe  tchaghaifiti  jette  le  jour  le  plus  inattendu  sur  la  phrase  suivante,  dont 
l'obscurité,  sans  i'fexplication  proposée  de  ce  verbe,  serait  à  peu  près  impénétrable.  Voici, 
par  suite  de  quelles  transformations  je  retrouve  dans  chaque  mot  du  texte  la  signification 
que  je  lui  attribue  ;  athâhi  est  ipom  jathâhi ,  «  or,  de  même  que;  »  padjam  égale  pradjàm,  «  la 
«  progéniture;  "  viyatâyé  est  le  génitif  ou  le  datif  prâcrit  de  viyatà,  pour  le  sanscrit  vydptâ, 
«  célèbre;  »  je  prête  seulement  un  peu  au  sens  en  préférant  le  mot  expérimenté  ;  dhâtiyé  est 
le  même  cas  du  substantif  d/iafrz,  «  nourrice.  »  On  ne  fera  pas  diiFiculté  d'admettre  que  tii- 
sidjita  soit  dérivé  du  radical  srîdj,  «  abandonner,  u  et  avec  le  préfixe  ni,  «  confier;  »  ta,  dans 
ce  dialecte ,  répondant  quelquefois  au  suffixe  sanscrit  tvâ ,  je  traduis  avec  assurance ,  "  ayant 
«  confié.  »  Ce  que  j'ai  dit  tout  à  l'heure  sur  asvathâ  prouve  que  asvathê  feoh' signifie  certaine- 
ment, «il  est  tranquille.  »  Si  tchaghati  veut  dire  «  il  garde,  "  le  sens  des  quatre  mots  sui- 
vants n'est  pas  douteux;  ils  signifient  :  «  une  nourrice  expérimentée  garde  mon  enfant.  » 

La  difficulté  reparaît  avec  les  deux  mots  suivants  :  stikham  halihâtavé  ;  le  premier  est 
«  le  bonheur,  »  et  il  est  plus  que  probable  que  ce  mot  est  subordonné  au  suivant;  mais  ce 
dernier  mot  même  est  très-diversement  écrit  dans  les  diverses  copies  de  cette  inscription. 
Sur  celle  qui  a  servi  de  texte  à  Prinsep,  on  lit  halâhâtavê ;  mais  après  la  révision  d'une 
autre  colonne,  on  a  trouvé  la  fin  du  mot  écrite  Uhamiavê;  cette  dernière  orthographe 
s'accorde  avec  celle  de  Mathiah ,  qui  porte  halihaiavê,  tandis  que  le  pilier  de  Radhiah  lit 
palâhatavé.  Je  ne  crois  pas  impossible  de  ramener  ces  leçons  divergentes  à  une  orthographe 
vraisemblable.  Si  nous  commençons  par  celle  de  Radhiah,  l'analogie  des  deux  lettre 
pa  et  [j.  ha  explique  comment  on  a  pu  lire  palâ,  au  lieu  de  halâ.  Celle  des  groupes  -J"  lâ  et 
Zi  permet  de  comprendre  la  coexistence  de  ces  deux  types,  halâhâtavê  et  halihâtavé. 
Maintenant  lequel  choisir?  Si  l'on  supprime  tavé,  dont  je  fais  ici  un  infinitif,  on  a  halâhâ, 
ou  haliha,  ou  encore  lihafh,  dont  on  ignore  le  commencement;  or,  dans  ces  syllabes,  je 
crois  reconnaître  une  forme  intensive  du  radical  sanscrit  hrï  «  saisir,  prendre ,  »  avec  cette 
différence  que  le  redoublement  se  fait  par  la  lettre  radicale  même,  au  lieu  de  s'opérer 
comme  en  sanscrit  par  un  dj ,  et  avec  cette  particularité  remarquable  que  le  suffixe  tavé 
prend  un  f  cérébral  et  devient /ane,  sous  l'influence  du  r  radical  qui  se  fait  sentir  encore, 
même  après  qu'il  a  été  supprimé.  Il  résulte  de  là  que  halihâtavé  serait  en  sanscrit  djari- 
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hartam,  «pour  prendre  abondamment,  »  ou  «pour  qu'il  prenne  abondamment  du  bon- 
«  heur.  1)  Je  ne  dois  pas  oublier  de  dire  que  si  de  nouvelles  copies  ou  une  révision  plus 
attentive  des  anciennes  venait  à  démontrer  qu'il  faut  lire  pâli,  au  lieu  de  hali,  on  aurait 
palihâtavé,  qui  ne  serait  plus  une  forme  intensive,  mais  qui  répondrait  au  sanscrit  part- 
hartum,  sans  doute  avec  le  sens  de  «protéger,  »  et  qu'on  traduirait,  «pour  protéger  son 
«  bonheur.  »  Ce  sens,  je  n'hésite  pas  à  le  dire,  serait  plus  direct  et  moins  forcé  que  celui 
que  je  tire  de  la  forme  intensive  de  hrî.  Si  je  ne  l'adopte  pas  dès  à  présent,  c'est  que  le 
témoignage  des  autres  copies  est  plus  favorable  à  la  lecture  de  hali. 

Je  n'aurai  d'autre  ojjservation  à  faire  sur  la  ligne  douzième,  si  ce  n'est  que  la  seconde 
partie  de  la  période  ou  l'apodose  est  marquée  par  hévam,  »  ainsi ,  de  même  ;  »  le  reste  signifie 
clairement  :  «  de  même ,  des  officiers  royaux  ont  été  créés  par  moi  pour  l'avantage  et  le 
«  bonheur  du  pays,  «  phrase  où  nous  voyons  reparaître  l'expression  sacramentelle  hitasuhha, 
principale  occasion  de  cette  note.  Nous  n'aurons  pas  besoin  de  beaucoup  plus  de  paroles 
pour  justifier  la  traduction  de  ce  qui  suit  :  c'est  un  résumé ,  ou ,  plus  exactement ,  une  répé- 
tition confii'mative  de  la  disposition  principale  par  laquelle  débute  l'édit.  Nous  n'y  voyons 
de  nouveau  que  les  deux  termes  samiam  avimanâ,  qui  sont  vraisemblablement  en  sanscrit 
çântam  et  avimanasah ,  du  thème  avimanas,  «  exempt  de  trouble  d'esprit.  »  Je  remarquerai 
en  outre,  pour  tenir  à  une  promesse  que  j'ai  faite  plus  haut  sur  le  premier  mot  de  la 
ligne  5,  que  la  copie  de  Prinsep  lit  kamâni,  et  celle  de  Mathiah,  kâmâni.  Si  cette  leçon 
répond  au  sanscrit  kâmâni,  «  les  objets  du  désir,  »  et  non  à  karmâni,  «  les  fonctions ,  »  on 
devra  traduire  :  «  qu'ils  répandent  les  plaisirs;  »  cette  nouvelle  interprétation  me  paraît 
cependant  moins  vraisemblable  que  la  première. 

La  proposition  suivante  n'offre  aucune  difficulté;  je  l'entends  comme  fait  Lassen,  qui 
en  a  très-bien  expliqué  le  mot  le  plus  difficile,  vijôhâla,  dont  j'emprunte  la  véritable  ortho- 
graphe au  pilier  de  Mathiah  Je  dois  avertir  qu'au  lieu  de  kiti  «gloire,  »  on  trouve  à 
Mathiah,  kifhli,  comme  si  cette  conjonction  appartenait  à  la  proposition  suivante,  les  mots 
itchhitaviyêhi  ésâ  résumant  ce  qui  précède  de  cette  manière,  «  car  cela  est  à  désirer.  Eh 
«  quoi!  puisse  exister  l'égalité  dans  les  jugements.  «  Je  n'hésite  pas  à  préférer  la  leçon  qui 
fait  de  kiti  le  sanscrit  hrti  «gloire.  »  Lassen  a  également  bien  vu  que  ava,  qu'on  devrait 
lire  âva,  comme  à  Girnar,  signifiait  «jusqu'à,  »  quoiqu'il  ne  paraisse  pas  l'avoir  identifié 
avec  le  sanscrit  javaï,  ce  qui  me  paraît  nécessaire;  il  croit  aussi  justement  que  itêpi  re- 
présente itô'pi;  mais  je  m'éloigne  de  son  opinion  en  ce  qui  touche  le  mot  âvuti.  Lassen  le 
lit  avuti  avec  la  copie  de  Prinsep;  cependant  sur  le  pilier  de  Radhiah  et  dans  l'ancienne 
copie  des  Becherches  asiatiques,  qu'il  y  a  souvent  avantage  à  consulter  pour  la  division  des 
mots,  on  trouve  âvuti,  qui  est  le  sanscrit  âvrîti,  mot  dont  le  sens  doit  être  «  retour,  révolu- 
«  tion ,  changement  de  direction ,  »  et  que  j'entends  ici  par"  résolution  nouvelle;  »  d'où  il  suit 
que  cette  courte  proposition  signifie  «  tellement  que ,  à  paiiir  de  ce  moment-ci ,  ma  résolu- 
«  tion  [est  que. . . .].  »  Cette  résolution  nouvelle  que  prend  le  roi,  c'est,  selon  Lassen,  que 
la  peine  de  ceux  qui  ont  été  condamnés  à  mort  ne  leur  soit  pas  appliquée;  qu'en  consé- 
quence, il  accorde  à  ceux  qui  ont  été  condamnés  à  cette  peine,  un  répit  de  trois  jours; 

'  Indische  Alterthumshinde ,  t.  II,  p.  260. 
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passé  ces  trois  jours,  les  juges  ne  devront  pas  les  faire  mettre  à  mort;  ils  devront,  au 
contraire,  leur  accorder  une  prolongation  de  vie  ^.  On  a  pu  voir,  par  ma  traduction ,  que 
je  pense  avec  Lassen ,  qu'il  s'agit  ici  d'un  délai  de  trois  jours  accordé  à  ceux  qui  ont  été 
condamnés  à  mort;  mais  sur  ce  qui  devait  avoir  lieu  après  ce  délai,  je  m'éloigne  sensi- 
blement de  son  opinion.  Je  vais  essayer  de  justifier  la  nouvelle  interprétation  que  je  pro- 
pose pour  ce  passage  réellement  dilFicile. 

Le  premier  mot  de  la  ligne  16,  et,  selon  moi,  de  toute  la  proposition  qui  se  termine  à 
difhné  de  la  ligne  17,  répond  au  sanscrit  handhanabaddhânâm ,  «  de  ceux  qui  sont  enchaînés 
«  dans  des  liens;  »  Lassen  pense  que  ce  composé  doit  signifier  «  condamnés  à  mort;  »  pour 
moi ,  trouvant  cette  dernière  idée  dans  un  autre  terme  de  la  proposition ,  je  crois  qu'il  s'agit 
ici  uniquement  de  l'état  de  captivité  des  condamnés.  J'emprunte  la  désinence  nom  au  pilier 
de  Mathiali,  ainsi  que  la  bonne  leçon  munisânam  «  des  hommes.  »  C'est  à  Radhiah  que  je 
trouve  la  véritable  orthographe  de  tîliiadarhdânam ,  que  je  fais  rapporter  à  munisânam ,  «  qui 
«  ont  passé  par  le  châtiment,  »  c'est-à-dire  «  qui  ont  encouru  la  peine  par  jugement.  »  Lassen 
lit  tiliiadamdané  au  locatif,  «  le  châtiment  étant  encouru  ;  »  le  sens  des  termes  pris  isolément 
est  le  même,  mais  l'ordonnance  générale  de  la  phrase  est  grandement  modifiée.  C'est 
encore  à  munisânam  que  je  rattache  patavadhânarh  ;  Lassen  lit  avec  Prinsep  pâta,  au  lieu 
de  pata,  pour  pâiaka  «  péché,  «  et  il  traduit  le  mot  entier  par  «  condamnés  à  mort;  «  mais 
pata,  qui  serait  en  pâli  patta,  nous  conduit  au  sanscrit  prâpla;  et  avec  vadiia,  prâptavada 
ne  peut  signifier  que  «  celui  qui  a  encouru  la  peine  de  mort,  »  sans  l'avoir  encore  subie. 
Nous  avons  donc  ici,  si  je  ne  me  trompe,  les  diverses  circonstances  qui  se  réunissent  sur 
le  coupable  condamné  à  mort  qui  attend  le  moment  de  sa  peine  :  «  pour  les  hommes  rete- 
«  nus  en  captivité  qui  ont  encouru  une  condamnation  capitale,  et  qui  vont  être  mis  à 
«  mort.  »  La  suite  va  de  soi-même  et  se  traduit  certainement  ainsi  littéralement  :  n  trois 
«  jours  par  moi  un  sursis  est  donné.  »  Le  seul  mot  difficile  est  yôtê,  que  Lassen  tire  du 
sanscrit  yâukta,  dont  le  dérivé  yânktika  signifie  «  conforme  à  l'usage;  »  mais  comme  cet 
usage  nouveau  qu'introduit  le  roi  par  son  édit  revient  à  un  délai ,  ce  sens  de  «  délai , 
«sursis,  »  qui  est  purement  conjectural ,  n'en  est  pas  moins  forcément  appelé  par  l'en- 
semble du  texte.  Peut-être  faudrait-il  lire  yôgê,  mot  qui,  répondant  au  sanscrit  yôgah, 
donnerait  le  sens  assez  vraisemblable  de  période. 

La  difficulté  augmente  avec  ce  qui  suit.  Lassen  a  fort  avancé  l'explication  du  mot 
nâtikâvakâni ,  en  y  montrant  d'abord  la  négation  na  qui  tombe  sur  le  verbe,  et  atikâvakâni , 
épithète  de  divasâni,  où  atika  dérive  de  ati  «  au  delà,  après,  »  et  de  vaha  pour  vat,  à  peu 
près  comme  dans  êtaka  pour  état;  cette  analyse  lui  donne  le  sens  de  «  les  jours  suivants.  » 
J'irai  peut-être  un  peu  plus  loin  en  coupant  ainsi  na-atika-avakâni,  «  ni  des  jours  en  plus, 
«  ni  des  jours  en  moins,  n  avaka  étant  un  adjectif  de  même  formation  que  atika.  Le  roi  me 
semble  vouloir  dire  que  le  terme  de  trois  jours  est  absolu  et  que  rien  ne  doit  être  changé 
au  sort  des  condamnés  ni  avant ,  ni  après  l'expiration  de  ce  terme.  Le  mot  important  est 
celui  qu'on  lit  avec  l'alphabet  complété  de  Prinsep,  nidjhapayisamli.  Quand  la  valeur  du 
signe  y  djha  n'était  pas  encore  déterminée  rigoureusement,  Lassen  transcrivait  ce  mot 

'  Indisclie  Allerthamsliumle ,  t.  II,  p.  160,  note  i. 
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nighapayisamti,  et  le  traduisait  par  <>  ils  feront  mettre  à  mort,  »  en  parlant  des  juges  cri- 
minels; mais  je  ne  crois  pas  que  le  radical,  quel  qu'il  soit,  qui  est  caché  sous  cette  forme 
ni  djhapajisaihti ,  se  prête  au  sens  de  «  faire  mourir.  »  Ne  trouvant  rien  en  sanscrit  qui  ré- 
ponde directement  à  ce  verbe,  je  m'autorise  d'un  changement,  assez  rare,  il  est  vrai,  qui 
en  prâcrit  transforme  un  kcha  sanscrit  en  djha,  pour  chercher  ici  le  radical  kchap,  «  durer, 
«  passer,  »  en  parlant  du  temps,  d'une  période,  d'un  jeûne.  Je  complète  l'idée  exprimée 
par  le  verbe ,  au  moyen  du  mot  djîvitâyê,  «  pour  la  vie ,  »  et  j'entends  le  tout  littéralement  : 
«ni  plus  ni  moins  de  jours,  ils  ne  passeront  pour  la  vie,  »  c'est-à-dire,  ils  ne  vivront  pas 
au  delà  de  ces  trois  jours,  mais  ils  ne  seront  pas  non  plus  exécutés  avant  l'expiration  de 
ce  délai.  Si  l'on  trouvait  la  ti-ansformation  de  kchap  en  djJiap  un  peu  trop  forte,  parce 
qu'elle  est  insolite,  il  y  aurait  deux  moyens  d'expliquer,  dans  un  sens  identique  ou  ana- 
logue, ce  radical  obscur.  On  pourrait  premièrement  supposer  qu'on  a  lu  à  tort  Y  ^j^o- 
pour  'y  khi,  ce  qui  donnerait  khip,  en  sanscrit  kchip,  qu'il  faudrait  admettre  comme  syno- 
nyme de  kchap;  mais  cette  explication  serait,  selon  moi,  beaucoup  plus  forcée  que  le  chan- 
gement de  kcha  en  djha;  d'ailleurs,  il  est  difficile  de  supposer  que ,  sur  des  inscriptions  aussi 
soigneusement  gravées  en  général ,  on  ait  pu  lire  ^  ce  qui  était  écrit  'y,  surtout  quand  on 
pense  combien  l'attention  de  Prinsep  était  éveillée  sur  ce  signe  longtemps  douteux  de  p. 
On  pourrait  secondement  conjecturer  que  le  mâgadhî  nidjhapayisamti  cache  le  radical  jd, 
ou  yâp,  à  la  forme  causale  et  précédé  de  nir,  radical  qui  est  très-fréquemment  employé  par 
les  Buddhistes  du  Nord,  dans  des  formules  qui  expriment  la  durée  et  l'existence  de  la 
vie,  de  cette  manière,  «  ils  vivent,  ils  subsistent,  ils  durent  ^  »  Cette  analyse  me  paraîtrait 
même  parfaitement  acceptable,  si  le  djh,  au  lieu  d'être  aspiré,  était  simple;  car  nous  sa- 
vons qu'en  prâcrit ,  le  groupe  sanscrit  rya  devient  djdja.  Le  lecteur  choisira  entre  les  radi- 
caux kchap  et  yâp;  quant  à  présent,  je  persiste  à  croire  que  le  mot  difficile  qui  nous  oc- 
cupe signifie  non  "  faire  mourir,  »  mais  plutôt  «  durer,  subsister,  »  ou,  plus  correctement, 
«  faire  durer.  » 

Les  difficultés  que  ce  mot  nous  oppose  laissent  certainement  subsister  des  doutes  sur 
la  proposition  suivante,  dont  le  sujet  est  nidjhapajitâ.  Fidèle  à  son  système  d'explication, 
Lassen  traduit  ce  mot  par  «  ceux  qui  doivent  être  exécutés;  »  dans  mon  système,  il  faudrait 
traduire  «  ceux  qui  ont  été  conservés  à  la  vie ,  »  ceux  que  l'on  a  laissé  vivre  pendant  les 
trois  jours  de  sursis  accordés  par  le  texte  précédent  aux  condamnés.  Lassen  traduit 
nâsamtafh  par  «  jusqu'à  la  mort ,  terminé  par  la  mort.  »  Tout  en  analysant  ce  mot  de  même , 
je  ne  verrais  pas  dans  nâsamtam  la  mort  des  condamnés,  mais  la  disparition,  de  quoi tinafh, 
«  des  trois  jours,  »  d'après  la  lecture  de  la  colonne  de  Mathiah,  que  je  préfère  au  tânam 
de  Delhi  dont  je  ne  puis  rien  faire  ;  ce  qui  donne  ce  sens  :  «  ceux  qui  sont  conservés  à  la 
«  vie  jusqu'à  l'expiration  même  des  trois  jours.  "  Je  suis  parfaitement  d'accord  avec  Lassen 


'  Cette  formule  se  trouve  au  commencement  de 
notre  Lotus  même,  chap.  i,  1.  4  6,  p-  4 ;  et  ch.  ii, 
f.  26  a,  p.  354.  Je  remarque  ici  en  passant  que  ce 
radical  jâ,  et  à  la  forme  causale  jdp,  est  employé 
par  les  derniers  traducteurs  du  Pentateuque  avec 


le  mot  jour  et  dans  le  sens  de  passer;  ainsi  on  trouve 
tchatvârimpat  dinâni  jâpajântâsuh ,  «  ils  passèrent 
«quarante  jours.  »  Gen.  l,  3.  (Voy.  The  Holj  Bible 
in  the  sanscrit  language,  1. 1,  p.  96;  Calcutta,  i848, 
in-8°.  ) 
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pour  la  fin  de  la  phrase  qui  indique  ce  que  doivent  faire  les  condamnés;  ils  donnent  une 
aumône  destinée  à  leur  assurer  l'autre  monde,  ou  observent  le  jeûne.  Le  verbe  dahafhti 
ne  fera  pas  difficulté,  si  l'on  y  voit,  comme  je  l'ai  proposé,  une  transformation  du  sanscrit 
dhd  par  la  substitution  du  h  au  dh.  J'ai  dit  plus  haut,  sur  le  §  2  de  cette  note,  comment 
je  rattachais  le  verbe  katchhamti  au  sanscrit  karchanti.  Il  semble  que,  sur  le  monument 
de  Radhiah ,  on  doive  lire  kavafhti,  qui  rappelle  assez  bien  le  pâli  kublaifdî;  ne  se  pour- 
rait-il pas  que  le  jj  tchha  de  katchhamti  ne  fût  que  la  réunion  de  deux  ^  va  ?  Je  n'oserais 
cependant  substituer  cette  explication  à  celle  que  j'ai  indiquée  plus  haut. 

Le  lecteur  exercé  remarquera  sans  peine  quel  jour  les  explications  précédentes  jettent 
sur  le  passage  renfermé  dans  la  ligne  dix-neuvième,  et  commençant  par  «  car  mon  désir 
<i  est  ainsi.  »  Il  n'y  avait  là  qu'un  mot  difficile,  c'était  le  niladhasi  de  la  copie  de  Prinsep  : 
l'édit  de  Mathiah,  en  donnant  niludhasi,  nous  tire  d'embarras;  car  niludha  ne  peut  être 
que  le  sanscrit  nirôdha,  «  captivité.  »  Peut-être,  au  lieu  de  niludhasi,  serait  il  mieux  de  lire 
niladhasa  au  génitif;  cependant  le  sens  du  passage  n'en  est  pas  moins  certain.  Le  roi  veut 
manifestement  exprimer  cette  intention ,  que  le  sursis  de  trois  jours  qu'il  accorde  aux 
criminels  condamnés  à  la  peine  capitale  leur  serve  à  mériter  le  ciel,  par  les  moyens  qu'il 
vient  d'indiquer  lui-même ,  l'aumône  et  le  jeûne.  Ce  qui  termine  l'inscription  n'est  pas 
moins  clair  :  le  roi  exprime  l'espérance  qu'il  verra  croître  parmi  le  peuple  l'accomplisse- 
ment des  divers  devoirs,  car  je  lis  vividha  avec  l'édit  de  Mathiah;  et  «  l'empire  qu'on  exerce 
«  sur  soi-même,  ■>  car  je  rends  sayamê  par  svayama,  et  non  pas  par  samyama,  comme  on  l'a 
dit  quelque  part,  leçon  que  je  n'hésiterais  pas  à  admettre,  si  on  trouvait  quelquefois  sa- 
rhyamê;  et  enfin  la  distribution  des  aumônes.  C'est  en  effet  propager  et  répandre  de  plus 
en  plus  ces  bonnes  pratiques  dans  le  peuple ,  que  d'essayer  de  leur  conquérir  le  respect 
des  plus  grands  criminels,  pendant  le  peu  de  jours  que  le  roi  leur  accorde. 

5.  Je  passe  maintenant  au  cinquième  des  mots  buddhiques  que  j'ai  promis  d'examiner 
dans  le  présent  paragraphe,  c'est-à-dire  à  mahallaka.  J'ai  dit,  en  analysant  ce  inot  dans 
une  note  relative  au  chapitre  m  du  Lotus  \  qu'un  passage  de  l'édit  de  Girnar,  malheu- 
reusement trop  incomplet  pour  être  expliqué  avec  certitude ,  semblait  établir  que  maha- 
laka  signifiait  «  religieux  âgé,  »  comme  théra,  auquel  il  est  substitué  par  d'autres  copies. 
J'en  trouve  un  second  exemple  sur  l'édit  en  forme  de  résumé  général  qui  circule  autour 
de  la  colonne  de  Firouz.  Comme  la  lecture  de  J.  Prinsep  ne  paraît  sujette  à  aucune  diffi- 
culté, je  ne  crois  pas  nécessaire  de  me  servir  du  caractère  original.  Au  milieu  du  S  7  de 
la  copie  de  Prinsep,  on  lit  :  Dêvânafh  piyé  piyadasi  lâdja  hêvam  ahâ  yânihi  kânitchi  ma- 
miyâ  sâdhavâni  katàni  tam  lôké  anûpâtipafhné  tafhtcha  amividhiyamti  têna  vadhitâtcha  vadhi- 
samtitcha  mâtâpitîsii  sususâyd  gulusu  sasusâyd  vayâmahâlakânafh  anapaiîpatiyâ  bâbhanasa- 
manésu  kapanavalakêsu  ava  dâsabhaiakêsu  sampaii'patiyâ ,  «  Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas, 
a  parlé  ainsi:  Les  bonnes  actions,  quelles  qu'elles  soient,  que  j'ai  faites,  voilà  ce  que  le 
monde  recherche  et  ce  à  quoi  les  hommes  se  conforment.  C'est  par  là  qu'ils  ont  crû  et 
qu'ils  croîtront  en  obéissance  pour  leurs  père  et  mère,  en  obéissance  pour  leurs  pré- 
'  Ci-dessus,  chap.  m,  f.  h2a,  p.  867. 
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cepteurs  spirituels ,  en  égards  pour  ies  hommes  d'un  grand  âge,  en  bienveillance  pour  les 
Brâhmanes  et  les  Samanas,  pour  les  malheureux  et  les  enfants,  jusques  et  y  compris  les 
esclaves  et  les  domestiques  »  Ce  texte  n'offre,  à  vrai  dire,  que  peu  d'irrégularités.  On  y 
trouve  bien  un  sujet  au  singulier,  lôhê,  rapproché  d'un  verbe  au  pluriel,  anuvidhiyaniti ; 
mais  il  s'agit  d'objets  que  l'on  considère  collectivement,  comme  les  bonnes  œuvres  qui  sont 
résumées  sous  le  pronom  tam,  <<  cela,  »  et  conmie  les  hommes  que  l'on  comprend  sous  le 
singulier  lôhê.  Il  y  a  aussi  une  variété  fautive  d'orthographe  dans  anûpâtiparhné  et  anupa- 
tjpatiyâ,  où  les  deux  prépositions  anû  paii  doivent  se  lire  anupati;  on  doit  de  même  rem- 
placer ava  par  âva,  pour  le  pâli  yâva,  en  sanscrit  ydfaf ,  «jusqu'à.  «  Mais  le  seul  mot  réel- 
lement douteux  est  mamiyâ,  qui  ne  se  laisse  pas  facilement  analyser,  qu'on  le  prenne  soit 
pour  un  instrumental  du  pronom  de  la  première  personne,  «  par  moi ,  »  soit  pour  un  adjectif 
possessif  dérivé  de  ce  pronom,  et  au  pluriel  neutre,  "  les  miens.  »  Il  semble  qu'à  l'aide  du 
suffixe  ja,  on  ne  pourrait  former  que  mâmiya,  et  au  pluriel  neutre  mâmiyâni,  avec  la  même 
désinence  que  les  autres  mots  de  la  phrase.  C'est  peut  être  encore  comme  pronom  à  l'ins- 
trumental que  le  mot  mamiyâ  est  le  moins  difficile  à  expliquer;  on  trouve,  en  effet,  dans 
la  même  inscription  un  mot  très-semblable ,  mamayâ,  qui,  d'après  le  contexte,  doit  signi- 
fier «par  moi.  »  Cette  forme,  si  elle  est  légitime,  rappelle  les  ablatifs  prâcrits,  comme 
mamadô,  mamadu,  et  l'accusatif  mamani,  où  une  désinence  classique  plus  ou  moins  altérée 
se  joint  au  thème  ma  redoublé  en  marna.  De  cette  manière,  mama-yâ  peut  passer,  sinon 
pour  régulier,  du  moins  pour  conforme  à  l'analogie.  Je  ne  décide  pas  quelle  est  la  meilleure 
forme  de  mamiyâ  ou  mamayâ;  mais  je  doute  à  peine  de  la  valeur  et  du  sens  de  ces  deux 
termes. 

Avant  de  reproduire  ici  le  passage  où  je  retrouve  mamayâ,  ie  dois  ajouter  quelques  re- 
marques à  la  version  du  texte  que  je  viens  de  traduire.  Le  mot  sâdhavâni,  «  les  bonnes 
«actions,  »  est  le  pluriel  du  sâdhavê  que  j'ai  signalé  plus  haut;  cette  forme  de  pluriel 
prouve  que  le  singulier  sâdhavê  est  un  neutre,  à  moins  qu'on  ne  veille  admettre  que  le 
mot  en  question  est  masculin  au  singulier  et  neutre  au  pluriel.  Dans  le  participe  anûpatî- 
pamné,  pour  le  sanscrit  anupratipannah ,  c'est  la  préposition  anu  qui  me  paraît  décider 
du  sens.  Dans  vayâmahâlaMnam  on  reconnaît  mahâlaka  «grand,  »  objet  de  cette  note,  et 
vayâ,  que  je  préférerais  lire  vayô,  pour  le  sanscrit  vayas,  «  âge;  »  le  composé  entier  doit 
signifier  «  grand  par  l'âge.  »  On  retrouve  sans  peine  le  sanscrit  krïpana  dans  le  mâgadhî 
kapana;  les  autres  mots  sont  faciles  et  déjà  trop  connus  pour  nous  arrêter. 

Voici  maintenant  le  second  passage  de  finscription  résumée  de  Firouz  dont  j'ai  promis 
de  parler.  Après  avoir  rappelé  qu'il  a  fait  planter  des  arbres  nyagrôdhas  (ficus  indica)  sur 
ies  routes,  afin  de  donner  de  l'ombre  aux  hommes  et  aux  animaux;  que  des  plantations 
de  manguiers  ont  été  faites  de  demi-Zcrofa  en  demi-^rdça;  que  des  puits  ont  été  creusés 
pour  la  jouissance  des  animaux  et  des  hommes,  le  roi  Piyadasi  ajoute,  vers  la  fin  du 
paragraphe  troisième  de  la  copie  de  Prinsep  :  Esa  paijhhâgé  nâma  vividhâyâ  hi  sukhâya- 
nâyâ  pulimêhipi  lâdjihi  mamayâtcha  sukhayité  lôhê  imatcha  dhammânupaiipatî  anupatîpadja- 

'  Prinsep,  Interpret.  of  fhe  most  ancieni  of  the  Inscriptions ,  etc.,  dans  -Joarn.  as.  Soc.  oJ  Bemj.  t.  VI,  2"  part, 
p.  601  et  607. 
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tuti  étadathd  me  ésa  kaié.  Voici  comment  J.  Prinsep  traduisit  le  premier  ce  passage  :  so 
that  as  the  people,  finding  the  road  to  every  species  of  pieasure  and  convenience  in  thèse 
places  of  entertainment,  thèse  new  towns  rejoiceth  under  my  ruie,  so  let  them  thorou- 
ghly  appreciate  and  foliow  after  the  same  ( System  of  benevoience).  This  is  my  object 
and  thus  have  I  done  Lassen,  plus  récemment,  a  traduit  ce  même  passage  avec  beau- 
coup plus  de  précision  :  «  Dièses  ist  mein  Genuss  (d.  h.  dièse  Anstalten  zum  Genusse)  zur 
Il  verschiedenartigen  Beglùckung  in  der  Stadt  und  in  der  grossen  von  meinen  Unterkônigen 
'I  begliickten  Welt'^.  Il  Cette  interprétation,  que  Lassen  d'ailleurs  ne  donne  pas  comme 
parfaitement  sûre,  repose  en  partie  sur  la  manière  d'envisager  le  mot  puliméhipi,  ou, 
d'après  une  autre  transcription ,  pulimahipi.  Lassen  ,  suivant  l'autorité  de  Prinsep ,  voit 
dans  puli  le  sanscrit  pari,  «  dans  la  ville.  »  Il  substitue  mahâpi  à  mêhipi,  ou  mahîpi,  et 
admet  que  Iddjîhi  désigne  les  rois  soumis  à  Piyadasi,  le  monarque  souverain  qui  parle. 
Selon  moi,  le  texte  se  divise  en  trois  courtes  propositions,  dont  la  seconde  commence  à 
puliméhipi,  et  la  troisième  à  imatcha.  La  première,  qui  se  rapporte  aux  fondations  faites 
par  le  roi  et  précédemment  énumérées,  signifie,  si  je  ne  me  trompe,  "  ces  moyens  de 
«jouissance  sont  certainement  destinés  à  répandre  diverses  espèces  de  bonheur.  »  Je  ne 
crois  pas  qu'il  reste  ici  un  seul  mot  qui  puisse  faire  difficulté. 

Dans  la  seconde  proposition ,  la  seule  qui  soit  difficile ,  Piyadasi  rappelle  le  souvenir 
des  rois  ses  prédécesseurs;  car  je  lis,  sans  rien  changer  à  la  transcription  de  Prinsep, 
puliméhipi  Iddjîhi,  «par  les  rois  antérieurs,  »  et  mamaydtcha ,  «  ainsi  que  par  moi,  »  texte 
où  paraît  le  mamayd  signalé  tout  à  l'heure.  Cette  explication  me  semble  heureusement 
confirmée  par  les  deux  mots  suivants,  sukhayitê  làké,  au  nominatif  et  non  au  locatif,  «  le 
■I  monde  a  été  comblé  de  plaisir.  »  Je  traduis  donc  la  seconde  proposition  comme  il  suit  : 
«Par  les  anciens  rois  aussi  et  par  moi,  le  monde  (ou  le  peuple)  a  été  comblé  de  bon- 
»  heur.  »  Enfin  le  roi ,  arrivant  aux  manifestations  d'attachement  qu'il  a  produites  en  faveur 
de  la  loi,  résume  sa  pensée  en  disant  qu'elles  lui  ont  toutes  été  inspirées  par  son  désir 
de  voir  cet  attachement  imité  par  les  autres  :  «  Et  puisse  cet  attachement  pour  la  loi  [dont 
"j'ai  donné  des  preuves]  exciter  un  attachement  semblable;  c'est  en  effet  dans  ce  dessein 
«  que  je  l'ai  manifesté  ainsi.  »  Je  ne  dois  pas  oublier  de  remarquer,  pour  confirmer  le  sens 
que  j'attribue  à  la  partie  la  plus  importante  de  ce  passage ,  que  ce  n'est  pas  la  première 
fois  que  Piyadasi  rappelle  dans  ses  édits  ce  que  les  rois  ses  prédécesseurs  ont  fait  pour  la 
loi  et  pour  le  bien  du  peuple.  C'est  ce  que  prouve  la  seconde  partie  de  l'édit  de  la  colonne 
de  Delhi  et  d'AUahabad,  qui  est  gravé  sur  la  face  orientale. 

Je  reviens  maintenant  à  un  troisième  et  dernier  exemple  de  mahâlaka  qui  m'est  fourni 
par  les  inscriptions  de  Piyadasi,  et  notamment  par  le  quatorzième  édit  de  Girnar;  cet 
exemple  pi-ouvera,  si  je  ne  me  trompe  pas,  que  mahâlaka  seul,  et  sans  aucun  mot  des- 
tiné à  marquer  particulièrement  l'idée  (Tâge,  doit  signifier  «grand,  insigne,  »  comme  le 
sanscrit  mahat  au  sens  moral,  ainsi  qu'on  le  voit  dans  tant  de  passages  classiques.  L'in- 
telligence de  l'édit  où  se  trouve  ce  terme  a  été  fort  avancée  par  Lassen  qui  l'a  traduit 

'  Interprel.  of  the  most  ancienl  of  the  Inscript,  dans  Indische  Alterthumskande ,  t.  II,  p.  258,  note  8 

Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,t.  VI,  p.  6oo  et  6o/|.  et  p.  259. 
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presque  complètement  dans  une  des  notes  de  ses  Antiquités  indiennes^.  Je  n'en  crois  pas 
moins  nécessaire  de  le  reproduire  ici  en  entier  pour  relier  entre  elles  les  diverses  phrases 
qu'en  a  extraites  Lassen,  et  aussi  pour  proposer  quelques  interprétations  nouvelles  qui 
me  semblent  plus  précises.  En  voici  la  transcription  d'après  Westergaard. 

1  Ayam  dhafiimalipî  Dêvànam  piyéna  piyadasinâ  râhâ  Ukhâpitâ  asti  êva  |  2  sarhkhitêna 
asti  màdjhaména  asti  vistatêna  natcha  savampi  vata  ghatitafii  |  3  mahâlakêpi  vidjitafh  bahu- 
tcha  lihliitarh  likhâpayisarhtchéma  astitcha  étakarh  |  li  pana  puna  vntani  tasa  tasa  athasa  ma- 
dhûratâya  kiniti  djanô  tathâ  patipadjêtha  |  5  tati  êkadâ  asamâtafn  likhitam  asadésafhva 
satchhayakaranamva  |  6  alôtchêtpâ  lipikaiâparâdhénava. 

Voici  la  traduction  que  je  propose  pour  ce  texte  qui  termine  la  série  des  quatorze 
édits  formant  la  grande  inscription  de  Girnar  :  «  Ce  texte  de  la  loi  a  été  écrit  par  Tordre 
de  Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas.  Il  se  trouve  sous  une  forme  abrégée,  il  se  trouve 
sous  une  forme  de  moyenne  étendue,  il  se  trouve  enfin  sous  une  forme  développée;  et 
cependant  le  tout  n'est  certainement  pas  mutilé.  De  grands  hommes  aussi  ont  fait  des 
conquêtes  et  ont  beaucoup  écrit;  et  moi  je  ferai  aussi  écrire  ceci.  Et  s'il  y  a  ici  autant  de 
répétitions,  c'est  à  cause  de  la  douceur  de  chacune  des  pensées  qui  sont  répétées.  H  y  a 
plus  !  puisse  le  peuple  y  conformer  sa  conduite!  Tout  ce  qui  peut,  en  quelques  endroits, 
avoir  été  écrit  sans  être  achevé,  sans  ordre  et  sans  qu'on  ait  eu  égard  au  texte  qui  fait 
autorité,  tout  cela  vient  uniquement  de  la  faute  de  l'écrivain.  » 

Je  vais  maintenant  essayer  de  justifier  cette  traduction  pour  les  points  où  elle  s'éloigne 
de  celle  de  Lassen.  Jusqu'au  milieu  de  la  troisième  ligne ,  c'est-à-dire  jusqu'au  mot  likhâ- 
payisafh,  la  version  de  Lassen  est  irréprochable;  c'est  elle  que  j'ai  suivie.  On  remarquera 
seulement  qu'il  serait  plus  exact  d'écrire  madjhiména,  comme  on  ferait  en  pâli,  pour  le 
sanscrit  madhyamêna,  «sous  une  forme  moyenne;  »  de  même,  vistatêna  est  le  remplaçant 
du  sanscrit  vistrîtêna.  Lassen  a  bien  vu  que,  dans  cet  édit  final,  le  roi  Piyadasi  annon- 
çait qu'il  avait  publié  des  édits  de  la  loi  sous  des  formes  plus  ou  moins  développées, 
des  courts,  des  moyens  et  des  étendus,  mais  que  le  sens,  dans  son  ensemble,  n'avait 
rien  perdu  sous  ces  rédactions  diverses.  C'est  ce  qu'exprime  la  courte  proposition  natcha 
savampi  vata  ghalitarh,  que  Lassen  traduit  ainsi,  «  mais  le  tout  n'est  cependant  mutilé  en 
"  aucun  point.  »  Cette  interprétation  très -ingénieuse  roule  sur  l'assimilation  que  Lassen 
a  faite  de  ghalitarh  avec  le  sanscrit  ghattita.  Je  crois  donner  un  peu  plus  de  précision 
à  cette  explication  en  lisant  savampi,  au  lieu  de  savafhpa,  comme  faisaient  Prinsep  et 
Wilson.  Sur  la  lithographie  de  Westergaard ,  le  p  a,  dans  sa  partie  supérieure,  un  petit 
trait  qui  répond  vraisemblablement  à  la  voyelle  i.  Cette  lecture  a  l'avantage  de  nous 
donner  la  conjonction  pi  pour  api,  que  le  sens  deniaqde  nécessairement,  et  de  plus, 
elle  nous  débarrasse  du  mot  pavata,  que  Lassen  identifiait  avec  parvata,  sans  l'expliquer 
suffisamment.  Avec  la  correction  que  je  propose,  vata,  qui  reste  isolé  de  pi  et  de  ghatitaffi, 
est  l'adverbe  sanscrit  qui  signifie  «  certes ,  assurément.  » 

Au  commencement  de  la  troisième  ligne,  Lassen  a  proposé  de  lire  mahâlakêhi,  au  lieu 

'  Indische  Allerthwnshmde ,  t.  \ï ,  p.  220,  note  3. 


APPENDICE.— N°  X.  753 

de  maJiâlakêpi ,  que  donne  le  texte  de  Girnar,  en  remarquant  que  l'édit  malheureuse- 
ment mutilé  de  Dhauli  lit,  à  la  place  de  ce  mot,  mahanléhi,  «  par  les  grands.  «  Cette  va- 
riante fixe  d'une  manière  définitive  le  sens  du  mot  mahalaka;  c'est  celui  de  grand,  sans 
doute  par  la  dignité  et  la  gloire.  Il  me  paraît  évident  que  le  l'oi  Piyadasi  entend  ainsi 
désigner  les  grands  hommes  et  les  grands  rois  qui  se  sont  illustrés  par  des  victoires  et 
ont  élevé  des  monuments  pour  en  conserver  le  souvenir  :  "  De  grands  hommes  aussi  ont 
1  fait  des  conquêtes  et  ont  beaucoup  écrit.  »  Mais  si  Piyadasi  dit  vrai,  combien  n'est-il  pas 
à  regretter  que  le  temps  ne  nous  ait  pas  conservé  ces  anciens  monuments,  comme  il  a 
respecté  les  siens  !  Je  m'éloigne  du  sentiment  de  Lassen  touchant  l'explication  du  mot 
likhâpayisaThtchêma ,  qu'il  traduit ,  «  et  il  a  été  fait  écrire.  »  Je  vois  ici  les  trois  mots  likhâ- 
payisafh  tcha  ima  :  le  premier  mot  est  un  futur,  celui  de  la  forme  causale  du  verbe 
signifiant  écrire,  «je  ferai  écrire;  »  tcha  est  la  conjonction  et,  qui  est  jointe  par  sa  voyelle 
au  mot  ima,  sans  doute  pour  imam,  «  ceci.  »  Le  roi  se  rappelant  que  ses  prédécesseurs 
ont  fait  inscrire  sur  des  monuments  le  souvenir  de  leurs  victoires,  s'écrie  :  «et  moi,  je 
«ferai  écrire  ceci.  »  On  ne  doit  pas  objecter  contre  ce  sens,  qu'il  fait  répétition  avec  ce 
qui  est  déclaré  plus  haut,  savoir  que  l'édit  a  été  écrit  par  ordre  du  roi  Piyadasi.  Il  ne 
faut  pas  juger  ces  monuments  anciens  d'après  les  idées  qu'on  acquiert  par  l'étude  des 
compositions  littéraires  plus  modernes.  Ici  le  style  est  coupé;  les  pensées  se  heurtent  sans 
liaison  et  surtout  se  répètent  sans  motif  apparent  :  il  paraît  même  c{ue  le  roi  s'en  est 
aperçu,  car  il  va  immédiatement  donner  une  raison  curieuse  des  nombreuses  répétitions 
dont  ses  inscriptions  abondent.  Cette  raison  se  trouve  dans  la  phrase  suivante,  qui,  lit- 
téralement rendue,  signifie  :  «  et  il  a  été  autant  dit  encore  et  encore,  à  cause  de  la  dou- 
«  ceur  de  tel  et  tel  sens,  »  ce  qui  veut  dire,  «  et  s'il  y  a  ici  autant  de  répétitions,  c'est  à 
«  cause  de  la  douceur  de  chacune  de  ces  pensées.  »  Lassen  n'a  pas  manqué  ce  sens,  qui 
répond  si  heureusement  à  l'état  réel  des  édits  de  Piyadasi ,  où  les  mêmes  maximes  et  les 
mêmes  conseils  ne  cessent  de  se  répéter.  Je  remarquerai  seulement  que  cette  expres- 
sion un  peu  inattendue  de  «  la  douceur  d'un  sens ,  »  doit  être  familière  aux  Buddhistes , 
car  elle  se  trouve  au  commencement  du  Mahâvamsa ,  dans  un  passage  où  il  est  dit  que 
Çâkya  parvenu  à  la  perfection  de  Buddha,  s'occupe  de  montrer  aux  hommes  la  douceur 
de  cet  état^  Je  ne  diffère  de  l'opinion  de  Lassen  qu'en  un  point  très-peu  important;  il 
s'agit  des  mots  kiiûti  djanà  tatha  (que  je  lis  tathâ]  patipadjétha,  que  Lassen  traduit  ainsi  : 
«afin  que  le  peuple  apprenne  à  le  connaître,»  et  que  je  rends  par  «puisse  le  peuple 
«  agir  ainsi,  s'y  conformer;  <>  le  mot  palipadjétha  est  exactement  la  forme  pâlie  du  radical 
pad  à  la  3"  pers.  sing.  du  subjonctif  moyen. 

La  proposition  finale  de  l'inscription  est  beaucoup  plus  difficile,  et  sans  pouvoir 
affirmer  que  j'aie  deviné  juste,  j'éprouve  cependant  beaucoup  de  difficulté  à  concilier 
l'interprétation  de  Lassen  avec  le  texte.  Voici  d'abord  sa  traduction  :  «  afin  que  le  peuple 
«ne  fasse  pas  attention  [alôtchêtpâ)  à  ce  qui  y  a  été  écrit  d'une  manière  incomplète  ou 
«  sans  mandat,  ou  à  ce  qui  serait  omis  par  la  faute  de  l'écrivain.  «  Le  sens  de  chaque 
terme,  pris  à  part,  a  été  bien  déterminé  par  Lassen;  c'est  seulement  sur  l'agencement  du 

'  Mahâwanso ,  t.  I,  p.  2,  1.  6. 
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tout  que  je  m'éloigne  de  sou  opinion.  Lassen  remplace  le  premier  mot  fait  par  iti;  cette 
correction  n'est  pas  injustifiable,  mais  elle  n'est  pas  absolument  nécessaire;  car  tati,  qui 
n'est  guère  employé  dans  la  langue  classique  qu'au  pluriel ,  peut  signifier  au  singulier, 
Il  autant,  tout  ce  qui.  »  Le  mot  suivant  êkadâ,  que  Lassen  rend  bien  par  mituiiter,  signifie 
«  en  un  endroit,  en  quelque  endroit.  »  Je  regarde  avec  Lassen  asantâtaih  comme  le  repi'é- 
sentant  du  sanscrit  asamâptam,  et  asadêsam,  comme  celui  de  asandéçain ,  auquel  il  man- 
querait une  nasale.  Je  suis  même  bien  près  d'admettre  que  le  va  qui  suit  ce  mot,  et  qui, 
sous  cette  forme,  doit  répondre  à  êva,  «  même,  «  serait  mieux  écrit  vâ,  «  ou  bien;  »  mais 
je  ne  trouve  plus  l'idée  (ïomission  dans  le  composé  saichhayakaranafhva ,  où  semble  la  voir- 
Lassen.  Pour  moi,  ce  mot  est  formé  de  satchhaya,  qui  représente  le  sanscrit  sâkchja,  «  té- 
<i  moignage ,  autorité ,  »  et  de  karanam ,  «  cause ,  ce  qui  produit ,  »  ou  peut-être  même ,  «  titre , 
"  écrit.  "  Je  pense  aussi  que  le  verbe  est  alàfchetpâ,  mais  j'en  fais  le  participe  adverbial 
sanscrit  alôichayitvâ ,  «  n'ayant  pas  pris  en  considération,  n'ayant  pas  fait  attention.  »  En 
l'ésumé,  la  phrase  entière  donne  ce  sens  littéral  :  «tout  ce  qui,  en  quelque  endroit,  a 
«  été  écr"it  incomplètement ,  même  sans  ordre ,  même  sans  avoir  fait  attention  au  texte 
«  qui  témoigne  [de  la  teneur  de  l'Édit].  »  La  seconde  partie  de  la  période  n'est  marquée 
que  par  l'enclitique  va,  pour  éva,  qui  suit  lipikardparddliéna,  de  cette  manière  :  «c'est 
«  par  la  faute  de  l'écrivain.  »  Cette  nouvelle  disposition  des  termes  me  paraît  seule  donner 
un  sens  suivi  et  parfaitement  lié. 

6.  11  s'agit  maintenant  d'examiner  le  sixième  des  termes  annoncés  dans  ce  paragraphe, 
c'est-à-dire  védalla.  Quand  j'ai  énuméré  les  neuf  sous-divisions  de  la  loi,  selon  les  Sin- 
ghalais,  dans  une  note  relative  au  second  chapitre  ^,  j'ai  donné,  d'après  Clough,  le  nom 
de  védalla  comme  synonyme  de  vâipulya,  c'est-à-dire  que  j'ai  constaté  que  les  Singhalais 
nommaient  védalla  les  livres,  ou  les  portions  des  livres,  que  les  Buddhistes  du  Népal 
nomment  vâipulya.  Faut-il  conclure  de  ce  rapprochement  que  ces  deux  termes  sont  éty- 
mologiquement  identiques  ,  et  que  védalla,  où  lia  représente  très-bien  lya  et  vé,  vài,  n'est 
que  l'altération  irrégulière  du  sanscrit  vâipulya?  Je  ne  le  pense  pas,  et  les  deux  mots  sont, 
selon  moi,  deux  synonymes  pour  le  sens,  et  non  deux  homophones.  En  ramenant  védalla 
à  sa  forme  première,  qui  doit  être  sanscrite,  on  a  vdidalya,  substantif  abstrait  dérivé  de 
vidala,  et  si  vidala  signifie  «  développé,  ouvert,  »  comme  une  fleur,  vâidalya  doit  avoir  le 
sens  d'expansion ,  de  développement.  On  voit  par  là  comment  on  a  pu  nommer  vdidalya 
et  védalla  à  Ceylan,  ce  qu'on  nommait  ailleurs  vâipulya.  Mais  ce  qui  est  plus  digne  d'at- 
tention ,  c'est  la  preuve  de  l'exactitude  de  cette  synonymie  que  nous  fournit  l'un  des  Edits 
de  Piyadasi  à  Dhauii  dans  le  Cattak.  Je  veux  parler  de  celui  qui,  à  Girnar,  porte  le 
n°  VU;  conmie  il  est  très-peu  étendu,  et  que  jiialgré  les  éclaircissements  qu'a  rassemblés 
M.  Wiison  sur  les  principaux  termes  dont  il  se  compose ,  il  présente  encore  d'assez  grandes 
difficultés,  je  crois  nécessaire  de  le  reproduire  avec  quelques  observations  nouvelles.  Ici, 
comme  pour  les  autres  édits  de  Girnar,  Dhauii  et  Kapur-di-giri ,  je  me  sers  des  copies 
publiées  par  M.  Wilson ,  d'après  Westergaard  et  Norris. 
'  Ci-dessus,  chap.  ii,  f.  28  fe,p.  355  et  356. 
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1.  Dévânam  piyô  Piyadasi  râdjd  savata  itchliali  savé  pdsaihdâ  vasèyu  savé  tê  sayamamtcha 
]  2.  blidvasudhimtcha  itchhati  djanô  ta  ulchâvatchatchhamdô  iitchâvatchardgô  té  savamva 
kâsamti  ékadésaniva  kâsafhti  |  3.  vipiiJê  tupi  dânê  yasa  nâsti  sayamê  hhdvasudhitdva 
katamnaiâva  dadhahhatitâcha  nitchâ  bàdham,  «Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas,  désire  en 
tous  lieux  que  les  ascètes  de  toutes  les  croyances  résident  [tranquilles];  ils  désirent  tous 
l'empire  qu'on  exerce  sur  soi-même  et  la  pureté  de  l'âme;  mais  le  peuple  a  des  opinions 
diverses  et  des  altachements  divers,  [et]  les  ascètes  obtiennent,  soit  tout,  soit  une  partie 
seulement  [de  ce  qu'ils  demandent].  Cependant,  pour  celui-méme  auquel  n'arrive  pas 
une  large  aumône,  l'empire  sur  soi-même,  la  pureté  de  i'âme,  la  reconnaissance  et  une 
dévotion  solide  qui  dure  toujours,  cela  est  bien  " 

Je  ne  reproduirai  pas  ici,  afin  de  ménager  l'espace,  la  traduction  de  Prinsep,  non  plus 
que  celle  de  M.  W'ilson;  la  version  de  ce  dernier,  qui  est  bien  préférable  à  celle  de  Prin- 
sep, est  renfermée  dans  un  recueil  qui  est  assez  facilement  accessible  sur  le  continent. 
D'ailleurs,  le  lecteur  reconnaîtra  par  les  analyses  qui  vont  suivre  que  je  ne  m'éloigne 
pas  sensiblement  de  M.  Wilson  pour  l'interprétation  des  mots  pris  isolément;  la  seule 
différence  de  mon  explication  consiste  dans  une  disposition  différente  des  propositions  et 
dans  le  but  général  que  j'assigne  à  l'édit.  Constatons  d'abord  que  M.  Wiison  a  donné 
une  grande  vraisemblance,  sinon  toute  la  certitude  désirable  à  cette  opinion  que  le  mot 
pâsanda,  en  sanscrit  pâc/mnrffl,  n'est  pas  employé  dans  les  inscriptions  de  Piyadasi  avec 
cette  acception  restreinte  d'hérétique  qu'il  a  chez  les  Brâhmanes  ;  pour  Piyadasi,  ce  titre 
semble  désigner  seulement  les  Religieux  et  les  ascètes  d'une  croyance  qui  n'est  pas  la 
sienne^.  C'est  Lassen,  et  après  lui  Wilson,  qui  ont  établi  que  le  verbe  vasêyu  signifie 
"  qu'ils  habitent ,  «  avec  l'addition  nécessaire  de  cette  idée ,  «  sans  crainte  d'être  persé- 
1  cutés  ^.  »  Je  crois  que  cette  addition  est  fort  heureuse;  elle  va  bien  aux  sentiments  de 
tolérance^du  roi  Piyadasi.  Il  serait  cependant  possible  que,  sans  rien  ajouter,  on  trouvât 
dans  l'inscription ,  par  le  rapprochement  de  savata  »  en  tout  lieu ,  »  et  de  vasêyu ,  un  moyen 
suffisamment  clair  d'interprétation.  On  traduirait  alors  :  «  le  roi  désire  qu'en  tous  lieux 
«les  ascètes  de  toutes  les  croyances  puissent  habiter,"  c'est-à-dire  qu'ils  ne  soient  pas 
exclus  des  lieux  mêmes  où  triomphe  sans  rivale  la  foi  à  laquelle  le  roi  s'est  soumis. 

Après  cette  déclaration  de  tolérance  en  faveur  de  toutes  les  espèces  de  Religieux,  le  roi 
se  plaît  à  reconnaître  le  but  moral  qu'ils  se  proposent  également  tous,  et  par  là  il  justifie  la 
faveur  qu'il  se  montre  disposé  à  leur  accorder.  C'est  là  sa  seconde  proposition ,  que  je  rends 
ainsi  :  «ils  désirent  tous  l'empii-e  qu'on  exerce  sur  soi-même  et  la  pureté  de  l'âme.» 
M.  W'ilson  a  paru  être  embarrassé  du  singulier  itchhati,  qu'on  lit  à  Girnar,  avec  un  sujet 
au  pluriel;  mais  outre  qu'àKapur  di-giri  et  à  Dhauli,  le  verbe  est  au  pluriel,  itchhamti,  cette 
irrégularité  grammaticale  d'un  sujet  pluriel  régissant  un  verbe  singulier,  qui  ne  serait  pas 
admissible  en  sanscrit,  est  très-fréquente  en  pâli,  et  il  n'est  pas  étonnant  que  le  dialecte 

'  Prinsep,  On  the  Edicts  oj  Piyaùasi j  dans  Journ.  ^  Wilson,  On  the  Rock  inscript,  oj Kapar-di-çjiri, 

as.  Soc.  of  Bengalj  t.  VII,  2'  part.  p.  238  et  2.55  ;        Dhauli  and  Girnar,  dans  Journ.  roj.  as.  Soc.  of  Great- 
Wilson,  dans  Journ.  roy.  as.  Soc.  of  Great-Brilain ,        Britain,  t.  XII,  p.  186  et  217. 
t.  VIII,  p.  3o6  et  t.  XII ,  p.  I  98  et  )  99.  ^         Alterih.  t.  II ,  p.  26^,  note  2. 
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mâgadhî  suive  cette  grammaire  peu  rigoureuse,  surtout  quand  il  s'agit  d'un  sujet  col- 
lectif comme  celui-ci,  «les  ascètes  de  toutes  les  croyances.  »  Lassen,  d'ailleurs,  n'hésite 
pas  à  lire  au  pluriel  itcJihamti ,  comme  les  versions  de  Dhauli  et  de  Kapur-di-giri.  Ensuite, 
qu'on  veuille,  avec  Lassen  et  Wilson,  retrouver  dans  sayamam  le  sanscrit  samyamam ,  ou, 
avec  moi,  suayamani,  le  sens  n'en  sera  pas  considérablement  modifié;  ce  sera,  dans  un 
cas,  une  conduite  dirigée  par  les  prescriptions  de  la  morale,  dans  l'autre,  l'empire  qu'on 
exerce  sur  soi-même. 

Cela  posé,  le  roi  constate,  ainsi  que  l'a  bien  deviné  M.  Wilson,  cette  disposition  du 
peuple,  qu'il  a  des  opinions  diverses  et  des  attachements  qui  ne  le  sont  pas  moins.  Pour- 
quoi cette  maxime  générale,  si  ce  n'est  pour  préparer  les  Religieux  des  diverses  croyances 
à  ne  pas  s'étonner  si,  au  milieu  des  passions  et  des  attachements  si  variés  de  la  multitude, 
ils  ne  reçoivent  pas  partout  ni  toujoui's  un  accueil  également  favorable.^  C'est  ce  que  le  roi 
exprime  d'une  manière  concise,  quoique  très-nette,  dans  la  proposition  suivante  :  «ils 
n  obtiennent,  soit  tout,  soit  une  partie  seulement.  Remarquons  que,  pour  arriver  à  ce 
sens,  il  faut  lire  avec  l'inscription  de  Dhauli,  vâ,  «ou  bien,  <>  au  lieu  de  ?;a,  pour  êvu, 
«même,  »  et  faisons  honneur  à  M.  Wilson  du  tact  avec  lequel  il  a  reconnu  l'opposition 
qui  existe  entre  savam  et  ékadésarh,  opposition  qui  pouvait  difficilement  échapper  à  un 
indianiste  aussi  expérimenté.  Le  sens  que  j'ai  essayé  de  donner  plus  haut  à  kâsamti  me 
paraît  pleinement  confirmé  par  ce  passage.  Le  roi  vient  donc  de  signaler  les  instincts 
ordinaires  du  peuple ,  ce  sont  la  variété  et  l'inconstance  ;  il  a  de  même  indiqué  l'effet  de  ces 
instincts  en  ce  qui  touche  les  Religieux  :  ils  recueillent,  soit  tout,  soit  seulement  une  partie, 
évidemment  de  ce  qu'ils  demandent,  des  aumônes  qu'ils  sollicitent.  Celte  addition  est 
si  naturellement  appelée  par  le  sens  de  ce  passage,  qu'il  serait  à  peine  besoin  de  voir  dans 
la  suite  le  mot  dâné,  «  don,  aumône,  »  qui  vient  déterminer  de  la  manière  la  plus  pré- 
cise ce  dont  entend  parler  le  roi.  Arrivé  à  ce  point,  il  se  place  dans  l'une  des  deux  con- 
ditions qu'il  a  indiquées  tout  à  l'heure,  c'est-à-dire,  dans  le  cas  où  un  ascète  n'a  obtenu 
qu'une  partie  de  ce  qui  lui  est  nécessaire,  et  il  ajoute  :  «  cependant,  pour  celui  même  auquel 
«  n'est  pas  [donnée]  une  aumône  abondante;  «  car  je  ne  puis  séparer,  avec  M.  Wilson, 
vipalétapi  dânê  de  yasa  nâsti;  tous  ces  mots  se  tiennent  et  forment  une  proposition  dont 
la  réponse  se  trouve  dans  l'énumération  des  vertus  dont  le  roi  fait  honneur  aux  Reli- 
gieux, et  qu'il  les  invite  à  pratiquer.  Sous  ce  dernier  rapport,  je  pense  qu'il  n'y  a  rien 
absolument  à  changer  à  l'explication  que  M.  Wilson  donne  de  chaque  mot  pris  à  part, 
et  que  la  traduction  qu'il  propose  pour  bâdham  est  irréprochable  ;  mais  je  ne  puis  adopter 

la  disposition  qu'il  fait  de  l'ensemble  de  la  phrase,  quand  il  la  traduit  :  «  où  il  y  a 

"  une  grande  libéralité,  quoiqu'il  mancjue  à  la  conduite  morale  la  pureté  de  disposition, 
«  la  gratitude,  ou  une  ferme  dévotion;  cependant  cela  est  toujours  bien.  »  Selon  moi,  le 
roi ,  pour  prix  de  la  protection  qu'il  accorde  aux  Religieux  de  toutes  les  croyances ,  a 
voulu  leur  rappeler  les  vertus  dont  il  est  avéré  qu'ils  recherchent  la  possession,  et  leur 
montrer  qu'ils  ont  une  belle  occasion  de  les  déployer  au  milieu  des  attachements  et  des 
passions  variables  de  la  multitude. 

11  nous  est  maintenant  possible  de  signaler  le  terme  qui  a  été  l'occasion  de  cette  dis- 


APPENDICE.  —  N'  X. 


757 


cussion  sur  le  texte  de  Girnar.  A  l'endroit  iiiême  où  la  version  de  Girnar  et  celle  de  Kapur- 
di-giri  lisent  vipulê,  <■  grand,  large,  »  adjectif  qui  est  en  rapport  avec  le  substantif  ddné 
(nomin.  neut.),  le  texte  de  Dhauli  porte  vidalâ.  Il  ne  faut  pas  s'arrêter  à  la  voyelle  finale 
qui,  si  le  monument  était  examiné  de  nouveau,  se  lirait  peut-être  ê;  mais  l'emploi  de 
ce  mot  en  lui-même  est  certainement  remarquable.  M.  Wilson  a  trouvé  que  cette  leçon 
n'éclairdssait  pas  beaucoup  le  passage  où  elle  paraît  :  il  eut  été  cependant  bon  de  re- 
marquer que  vidala  est  un  synonyme  fort  bien  choisi  de  vipula.  Ces  deux  adjectifs  sont 
tous  deux  parfaitement  sanscrits;  ils  signifient  «large,  grand,  étendu,  développé,»  et 
comme  ils  ont  un  grand  nombre  de  significations  communes,  l'emploi  qu'on  a  fait  ici 
de  l'un  pour  l'autre,  confirme  complètement  la  valeur  qu'on  est  naturellement  conduit 
à  donner  à  chacun  d'eux.  Enfin ,  et  c'est  ici  la  conclusion  particulière  qui  résulte  de 
cette  discussion  sur  l'identité  fondamentale  du  style  des  Buddhistes  avec  le  dialecte  des 
inscriptions  de  Piyadasi,  on  sera  moins  étonné  de  voir  à  Ceylan  vêdalla  substitué  au 
sanscrit  vâipulya  ,  quand  on  reconnaîtra  que ,  dans  l'Inde ,  une  substitution  analogue  avait 
eu  lieu  sur  des  monuments  manifestement  Buddhistes ,  et  cela  dans  une  province  mari- 
time qui  a  eu  de  toute  antiquité  des  rapports  naturels  et  directs  avec  l'île  de  Ceylan. 

7.  Le  septième  des  termes  annoncés  dans  le  titre  de  ce  paragraphe  est  bhâga,  que  les 
textes  pâlis  emploient  avec  une  acception  toute  spéciale,  celle  de  temps.  On  en  trouve 
un  exemple  parfaitement  clair  dans  une  des  légendes  publiées  par  Spiegel  :  atha  aparahhâgé, 
«  ensuite  dans  un  autre  temps  ^  »  Cette  signification  de  temps  donnée  au  mot  bhâga  vient 
certainement  de  celle  de  portion,  partie,  la  durée  étant  considérée  comme  divisée  en  deux 
ou  plusieurs  parties  relativement  à  un  fait  qui  se  passe  en  un  moment  donné.  Elle  est, 
autant  que  je  puis  le  croire,  propre  au  style  buddhique;  du  moins  je  ne  pourrais  en  citer 
un  exemple  dans  ce  que  je  connais  de  la  littérature  des  Brahmanes.  Maintenant,  si  je 
retrouve  ce  terme  avec  cette  acception  même  dans  une  des  inscriptions  de  Piyadasi,  ce 
sera  un  fait  de  plus  à  ajouter  à  ceux  par  lesquels  je  cherche  à  établir  que  ces  inscriptions 
sont  des  monuments  réellement  buddhiques.  Or,  ce  mot  paraît  à  la  fin  du  YLW  édit  de 
Girnar,  dans  une  phrase  dont  le  sens  ne  peut  être  entièrement  fixé  que  par  le  rapproche- 
ment de  celle  qui  commence  l'inscription.  Comme  l'édit  est  court  et  que  j'en  comprends 
diverses  parties  autrement  que  mes  devanciers,  je  vais  le  reproduire  entièrement,  en  me 
servant  de  la  copie  rectifiée  de  Westergaard  et  du  capitaine  Jacob  ^. 

1.  Alikâlam  arhtaram  râdjânô  vihârayâtâm  fiayàsa  êta  magavya  anânitcha  êtârisâni  |  2. 
abhiramakâni  ahumsa  sô  Dêvânam  piyô  piyadasi  râdjâ  dasavasâbhisitô  samtô  ayâya  sambôdhirh 
I  3.  têna  sâ  dhammayâtâ  êtayam  hôti  bâmhanasamanâiiam  dasanêtcha  dânêtcha  ihâirânam 
dasanêtcha  |  h.  hiranapaiividhinétcha  djanapadasatcha  djanasa  dasanafh  dhafhmânusastitcha 
dhamaparipatchhâtcha  |  5.  tadôpayâ  êsâ  bhuya  rati  bhavati  Dêvânam  piyasa  piyadasinô  râno 
bhâgê  amné. 

'  SpiegC'i  ,  Anecdota  palica,  p.  3i  et  54.  Wilson,  On  the  Rock  inscript.  ofKapur-di-giri,  Dhauli 

^  Westergaard  et  Jacob,  dans  Journ.  oj  the  Bom-  and  Girnar,  dans  Journ.  of  the  roj.  asiat.  Soc.  oj Great- 
bay  branch  roy.  os.  Societj,  n°  V,  aprii  1  843,  p.  267;        Bn'fain,  t.  XII,  p.  199. 
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Je  supprime,  pour  économiser  l'espace,  les  traductions  données  par  Prinsep  et  par 
Wilson;  elles  se  trouvent  dans  le  recueil  auquel  je  viens  de  renvoyer  pour  le  texte.  On 
verra  par  les  observations  qui  vont  suivre,  les  raisons  que  je  crois  avoir  d'en  proposer  une 
qui  est  sensiblement  différente.  «Dans  le  temps  passé,  les  rois  connurent  la  promenade 
du  plaisir;  alors  la  chasse  et  d'autres  divertissements  de  ce  genre  avaient  lieu.  [Mais] 
Piyadasi ,  le  roi  chéri  des  Dêvas ,  parvenu  à  la  dixième  année  depuis  son  sacre ,  obtint  la 
science  parfaite  que  donne  le  Buddha.  C'est  pourquoi  la  promenade  de  la  loi  est  celle  qu'il 
faut  faire  :  ce  sont  la  visite  et  l'aumône  faites  auxBrâhmanes  et  aux  Samanas,  la  visite  faite 
aux  ïhêras,  et  la  distribution  de  l'or  [en  leur  faveur],  l'inspection  du  peuple  et  du  pays, 
l'injonction  d'exécuter  la  loi ,  les  interrogatoires  sur  la  loi  ;  ce  sont  là  les  moyens  qui  causent 
un  extrême  plaisir  à  Piyadasi ,  le  roi  chéri  des  Dêvas ,  dans  cette  période  de  temps ,  diffé- 
rente [de  celle  qui  l'a  pi^écédée].  » 

Voici  maintenant  les  points  ou  difficiles  ou  encore  douteux  de  cette  inscription.  Il  ne 
peut  exister,  je  le  crois  du  moins,  aucun  doute  sur  le  sens  de  vihârayâlàm,  dont  les  deux 
syllabes  finales  répondent  au  sanscrit jdfram  ;  M.  Wilson  traduit  ce  mot  par  travelling  about, 
«  promenade  »  :  il  faut  dire  avec  plus  de  précision  «  promenade  de  délassement  ou  de  plaisir.  « 
Sur  nayâsu,  M.  Wilson  remarque  que  c'est  un  mot  d'une  intei'prétation  douteuse;  il  me 
semble  qu'avec  une  correction  bien  légère,  si  l'on  compaie  les  formes  faciles  à  confondre 
de  ces  caractères,  J]  yâ  et  J«,  on  obtient  nayisii,  qui  rappelle  la  troisième  personne 
pluriel  d'un  aoriste  pâli  du  radical  djnâ,  «  ils  ont  connu.  »  Cette  interprétation  me  paraît 
plus  vraisemblable  que  celle  de  compagnons ,  qui  a  pris  place  dans  la  version  de  M.  Wilson. 
Le  commencement  de  l'inscription  signifie  donc  littéralement  :  «  Dans  l'intervalle  passé, 
«  les  rois  ont  connu  la  promenade  de  délassement.  » 

Le  mot  suivant  est  sans  contredit  plus  difficile  :  je  propose  d'y  reconnaître  le  pâli  éttha 
«  là,  »  avec  cette  différence  qu'il  viendrait  d'une  forme  sanscrite  comme  iira  ou  étra,  dont 
le  r  serait  supprimé.  Je  préfère  cette  conjecture  à  la  supposition  qui  ferait  de  ce  mot  une 
forme  du  verbe  i.  Il  faut  avouer,  cependant,  qu'on  se  trouverait  naturellement  conduit  à 
cette  supposition  par  la  comparaison  des  édits  de  Dhauli  et  de  Kapur-di-giri ,  qui ,  au  lieu 
de  êta,  lisent,  le  premier  khamisa,  avec  la  lacune  d'une  lettre  au  commencement  et  à  la  fin, 
le  second ,  nikhamicha.  M.  Wilson  propose  de  remplacer  cette  dernière  leçon  par  le  mot 
nichkraniêcha ,  «  dans  les  sorties.  »  Quoique  l'état  des  copies  de  Dhauli  et  de  Kapur-di-giri 
ne  me  permette  pas  de  rien  affirmer  de  positif  sur  la  valeur  grammaticale  de  ce  terme , 
j'y  trouverais  une  forme  verbale  de  la  racine  ni-kham,  pour  le  sanscrit  nich-krani.  Et 
pour  revenir  à  êta  de  Girnar,  voilà  quel  argument  pourrait  appuyer  l'idée  que  éta  est  un 
temps  d'un  radical  comme?  «aller.»  Toutefois,  ce  rapprochement  ne  me  semble  pas 
aussi  concluant  qu'il  paraît  au  premier  abord.  A  Dhauli  et  à  Kapur-di-giri,  la  première 
phrase  de  l'inscription  n'est  pas  coupée  de  même  qu'à  Girnar.  Ici ,  le  verbe  est  hâyisu , 
«  ils  ont  connu;  »  là,  au  lieu  de  ce  verbe,  nous  trouvons  nâma,  «  nommément,  à  savoir;  » 
de  sorte  que  le  passage  tout  entier  doit  signifier  littéralement  quelque  chose  comme  : 
«  Dans  le  temps  passé,  les  rois  sont  sortis,  nommément  pour  des  promenades  de  plaisir.  » 

Il  n'y  a  aucun  doute  sur  la  phrase  suivante,  comprise  entre  les  mots  magavya,  que 
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M.  Wilson  lit  magavyâ,  et  ahumsu.  Prinsep  et  Wilson  l'entendent  de  même,  et  je  ne 
diffère  pas  de  leur  sentiment,  au  moins  en  ce  qui  concerne  chaque  mot  pris  à  part.  Je 
remarquerai  seulement  que  le  verbe  final  ahuiOisu  n'est  pas  aussi  éloigné  de  l'aoriste  pàli 
ahêsmh  que  semble  le  croire  M.  Wilson  ;  la  leçon  abhavasa  de  Kapur-di-giri  prouve  suffi- 
samment que  nous  avons  ici  une  forme  populaire  de  l'aoriste  du  verbe  hhû.  La  proposi- 
tion suivante,  dont  la  fin  seule  est  difficile,  reçoit  un  jour  nouveau  de  l'étude  exacte 
de  la  copie  rectifiée  du  capitaine  Jacob  et  de  Westergaard.  Après  dasavasâbhisitô ,  je 
remarque  d'abord  samtà,  dont  je  ne  vois  pas  de  trace  dans  les  versions  de  mes  devan- 
ciers; je  n'hésite  pas  à  y  reconnaître  le  participe  présent  à  forme  pâlie  du  verbe  as, 
pour  le  sanscrit  san  «étant,»  littéralement,  «étant  sacré  depuis  dix  années.»  Puis  je 
lis  distinctement  ayâya  sainbôdhifh  ;  M.  Wilson ,  tout  en  se  félicitant  de  cette  lecture 
qu'avait  ignorée  Prinsep,  supprime  Vanusvâra  final  de  sambodhirh  et  joint  à  ce  mot  ainsi 
mutilé  le  pronom  ténâ,  qui  suit,  et  qui,  selon  moi,  commence  une  proposition  nouvelle, 
îl  lit  donc  ayâjasam  bôdhitêna,  et  traduit  :  «  Piyadasi  étant  dans  sa  dixième  année,  par 
«  lui  éveillé  cette  conduite  morale...;  •  puis,  dit-il,  on  manque  d'un  verbe  pour  terminer 
la  phrase.  Cela  est  vrai  ;  cette  lecture ,  et  en  particulier  cette  manière  de  couper  le  texte 
privent  M.  Wilson  de  la  possibilité  de  trouver  le  verbe  de  la  proposition,  et  surtout  de 
l'avantage  plus  considérable  de  reconnaître  le  mot  capital  de  sambôdhiiîi ,  qu  il  eût  été 
certainement  très-heureux  de  rencontrer,  comme  une  preuve  palpable  du  caractère  bud- 
dhique  de  cette  inscription.  Selon  moi,  le  verbe  est  aydya,  pour  le  sanscrit  iyâya,  «il 
«  alla,  il  atteignit,  il  obtint;  »  son  complément  est  sambôdhim ,  «  la  science  complète  de  la 
n  Bôdhi,  »  ou  la  connaissance  de  ce  qu'enseigne  le  Buddha^.  La  preuve  que  tel  est  bien 
réellement  le  sens  de  ce  passage,  c'est  que  au  lieu  de  ayâya,  l'édit  de  Dhauli  porte  nikhama, 
«il  sortit,  mot  qui  est  choisi  sans  doute  pour  marquer  l'opposition  de  la  conduite  de 
Piyadasi  comparée  avec  celle  des  rois  ses  prédécesseurs,  qui  sortaient,  eux,  pour  se  livrer 
au  plaisir,  tandis  que  lui,  il  est  sorti  pour  aller  obtenir  la  connaissance  du  Buddha.  Et  si 
l'on  insistait  en  remarquant  que,  de  toute  manière,  le  dja,  qui  à  Dhauli  remplace  le  saihtô 
de  Girnar  et  de  Kapur-di-giri,  reste  toujours  inintelligible,  je  répondrais  que  ce  mot  est 
î'abrégé  de  adja,  pour  !e  sanscrit  adya,  «  aujourd'hui,  »  et  que  la  phrase  «  sacré  depuis  dix 
«  ans  aujourd'hui ,  »  est  un  excellent  substitut  de  «  étant  sacré  depuis  dix  ans.  »  Je  n'insiste 
pas  davantage  sur  le  sens  de  sarhbàdhifh ;  le  roi  Piyadasi  ne  veut  pas  dire  par  là  qu'il  devint 
un  Buddha ,  mais  qu'il  eut  l'intelligence  ouverte  à  la  croyance  ^u  Buddha  et  qu'il  s'y  con- 
vertit. Ce  qu'offre  de  curieux  ce  passage  de  l'inscription ,  c'est  que  le  roi  nous  donne  lui- 
même  la  date  de  sa  conversion ,  trait  de  rapport  bien  frappant  avec  les  légendes  du  Nord 
l'elatives  au  roi  Açôlca,  et  qui  le  représentent  comme  occupant  le  trône  avant  d'être  devenu 
buddbiste.  11  est  vrai  que  cette  date  de  la  dixième  année  du  règne  s'accorde  mieux  avec  les 


'  Quoique  Lassen  n'ait  pas  traduit  littéralement 
cette  partie  de  notre  inscription,  il  est  facile  de  voir, 
par  l'usage  qu'il  en  a  fait  dans  ses  Antiquités  in- 
diennes, qu'il  l'entend  comme  je  propose  de  le  faire. 
Voici  les  propres  paroles  de  Lassen  :  «  C'est  seulement 


n  la  dixième  année  depuis  son  couronnement  qu'il 
«obtint  la  vue  complète.»  (Ind.  Altertk.  t.  II, 
p.  227  et  note  3.)  Evidemment  Lassen  a  lu  comme 
moi  sambôdhim ,  «la  vue  ou  ia  science  complète,  »  et 
compris  de  même  oyâya. 
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circonstances  de  la  vie  de  Kâlâçôka  qu'avec  celle  de  Dharmâçôka;  mais  il  y  a,  touchant 
ces  deux  personnages,  des  difficultés  chronologiques  que  j'essayerai  d'examiner  et  de  ré- 
soudre ailleurs. 

Dans  la  courte  proposition  qui  suit,  je  ne  vois  de  terme  réellement  difficile  que  le 
mot  étayafh.  Est-ce  une  autre  forme  du  participe  de  nécessité ,  êtavyarh,  ou  est-ce  seulement 
une  faute  du  graveur  ou  du  copiste  pour  ce  mot  même  à'êtavyafnl  Je  ne  saurais  le  déci- 
der; mais  ce  qui  me  paraît  absolument  nécessaire,  c'est  de  traduire  dans  ce  sens  :  «  c'est 
«  pourquoi  cette  promenade  de  la  loi  est  la  marche  qui  doit  être  suivie,  »  littéralement,  «  la 
«  promenade  par  laquelle  il  faut  aller.  »  Je  ne  crois  pas  nécessaire  d'insister  sur  l'énumé- 
ration  des  divers  buts  de  promenade  que  le  roi  Piyadasi  marque  à  sa  piété.  Un  mot  mérite 
une  attention  particulière,  c'est  l'orthographe  de  thâirânam ,  qui  semble  prouver,  si  tou- 
tefois nous  lisons  bien  la  syllabe  =Q  thâi,  que  la  diphthongue  âi  se  conservait  quelquefois 
dans  ce  dialecte  populaire.  Je  lis,  avec  Prinsep  et  Wilson,  hiranapaiividhâné  ou  vidhânô; 
mais  si  pali  devait  se  remplacer  par  pata,  on  devrait  traduire,  «  la  distribution  de  vête- 
«  ments  précieux  et  d'or.  »  M.  Wilson  lit  ensuite  le  troisième  mot  de  la  proposition  finale, 
hhayarati,  et  il  rend  ce  composé  par  «  l'éloignement ,  la  cessation  de  la  crainte,  »  de  la  part 
du  roi  Piyadasi;  mais  l'examen  des  copies  de  Westergaard  et  Jacob  prouve,  si  je  ne  me 
trompe,  qu'il  faut  lire  hhuya  rati.  Or,  une  correction  très-légère  donnerait  bhûyô,  pour  le 
sanscrit  bhûyas,  «  abondamment,  beaucoup,  »  de  sorte  que  le  composé  bhûyô  rati  devrait 
signifier  «volupté  extrême,  plaisir  abondant.  «  J'ajoute  que  la  copie  de  Kapur-di-giri  lit 
bhayê,  mot  où  ïê  final  est  pour  un  d  pâli,  et  que  la  leçon  de  Dhauli,  abhilâmê,  «  le  plaisir, 
«  le  bonheur,  »  au  lieu  du  bhûyô  rati  de  Girnar,  prouve  qu'il  n'est  pas  ici  question  de  crainte. 
Que  veut  dire  en  effet  le  roi  Piyadasi?  Veilt-il  proclamer  que  l'observation  de  la  vie  nou- 
velle qu'il  embrasse  peut  seule  faire  cesser  les  craintes  qu'inspire  toujours  la  vie  future? 
Je  ne  le  crois  pas  ;  il  veut  dire  que  c'est  de  ces  moyens ,  tadôpayâ ,  pour  ladupâyâ  (adj.  fém.  ), 
«que  la  plus  grande  volupté,  »  ésâ  bhûyô  rati,  «résulte  pour  le  roi  Piyadasi,  chéri  des 
«  Dêvas,  »  bhavati  Dévânam  piyasa  piyadasinô  rânô;  ces  promenades  avec  leur  but  bienfai- 
sant et  religieux,  ce  sont  là  ses  plaisirs,  à  la  différence  de  ces  divertissements  futiles  pour 
lesquels  les  rois  ses  prédécesseurs  sortaient  de  leur  palais. 

Si  tel  est  le  sens  très-régulièrement  suivi  de  tout  ce  passage ,  il  est  bien  difficile  qu'on 
trouve  dans  les  mots  bhâgê  afhnê  autre  chose  que  l'indication  de  la  portion  du  temps  ou 
de  la  période  pendant  laquelle  le  roi  se  livre  à  ces  nobles  divertissements.  Une  fois  l'idée 
de  crainte  exclue  de  la  phrase  que  je  viens  d'analyser,  celle  d'une  «  portion  différente,  »  pour 
dire  «  d'une  autre  vie,  d'une  existence  future,  »  n'a  plus  rien  qui  la  soutienne.  La  locution 
aparabhâgê ,  «  dans  une  portion  subséquente ,  "  pour  dire  «  dans  un  autre  temps,  «  se  pré- 
sente au  contraire  inévitablement  à  la  pensée.  C'est  en  effet  dans  une  portion  de  temps 
différente  de  celle  qui  l'a  précédée ,  que  le  roi  se  livre  à  ces  plaisirs  nouveaux ,  puisque 
c'est  depuis  qu'il  a  acquis  la  connaissance  de  la  doctrine  du  Buddha.  Le  sens  serait  même 
peu  changé  si  l'on  préférait  opposer  l'idée  exprimée  par  bhâgé  afhhê,  «  dans  un  autre 
«  temps ,  Il  à  celle  qui  ouvre  l'inscription ,  atihâtam  afhtaram ,  «  dans  le  temps  précédemment 
«  écoulé;  »  car  cette  époque  déjà  passée  embrasse  non-seulement  le  temps  qu'ont  vécu  les 
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anciens  rois,  mais  encore  celui  qu'a  passé  le  roi  Piyadasi  en  dehors  de  la  loi  nouvelle 
qu'il  déclare  embrasser  à  la  dixième  année  de  son  règne. 

§  6.  SUR  LE  DOUZIÈME  EDIT  DE  GIRNAR. 

Je  me  suis  trouvé  trop  souvent  en  désaccord  avec  M.  Wilson  dans  le  cours  des  analyses 
précédentes,  pour  ne  pas  saisir  avec  empressement  l'occasion  déparier  d'un  des  monuments 
dont  il  a  le  mieux  compris  le  but  et  apprécié  l'importance.  On  verra  cependant  que  mon 
interprétation  diffère  encore  un  peu  de  la  sienne;  mais  quand  même  je  devrais  ici  avoir 
touché  plus  près  du  but  que  ce  savant  homme ,  il  lui  resterait  toujours  le  mérite  d'avoir 
le  premier  donné  une  explication  très-satisfaisante  d'un  des  termes  les  plus  difficiles  des 
inscriplions  de  Piyadasi.  Je  veux  parler  du  mot  de  pâsamda  qui,  dans  les  monuments  de 
la  littérature  brahmanique,  n'a  jusqu'ici  paru  qu'avec  la  signification  d'hérétique,  et  que 
M.  Wilson  prend  pour  l'expression  générale  de  «religion,  croyance.  »  Il  semblerait  ce- 
pendant que  ce  sens  n'a  pas  été  inconnu  à  Turnour,  puisque,  dans  la  partie  du  Mahd- 
varhsa  où  est  racontée  la  conversion  d'Âçôka  au  Buddhisme,  il  traduit  nând  pâsaddhiké 
(qu'il  faut  lire  pdsandiké  avec  le  commentaire) ,  par  «  les  ministres  de  toutes  les  religions  » 
Je  n'ai  cependant  rien  trouvé  qui  justifiât  cette  interprétation  dans  le  commentaire  que 
Mahànàma  a  écrit  lui-même  sur  son  Mahdvamsa,  et  comme  Mahànàma  était  un  buddhiste 
fervent,  il  y  a  toute  apparence  qu'il  a  continué  de  prendre  le  terme  de  pdsandika  dans 
son  sens  classique  indien ,  déclarant  hérétique  ceux  qui  suivaient  une  autre  croyance  que 
le  Buddhisme.  Au  reste,  on  citerait  difficilement  un  exemple  plus  frappant  de  ce  que 
l'intelligence  exacte  d'un  mot  ambigu  peut  jeter  de  jour  sur  une  inscription  difficile.  Du 
moment  que  M.  'Wilson  a  eu  traduit  pdsamda  par  «  croyance,  religion,  »  le  sens  général 
de  l'inscription ,  qui  est  un  édit  de  tolérance,  lui  est  apparu  dans  ses  principaux  traits. 
L'examen  auquel  j'ai  soumis  le  texte  ne  m'a  pas  conduit  à  un  résultat  essentiellement  dif- 
férent; mais  j'ai  essayé  d'obtenir  ce  résultat  par  des  moyens  plus  rigoureux  et  plus  stric- 
tement philologiques. 

Je  transcris  ici  l'inscription  entière  telle  que  l'a  donnée  Westergaard,  et  en  tenant 
compte  du  fac-similé  et  des  lectures  qui  accompagnent  le  mémoire  de  M.  Wilson.  Je  ne 
me  servirai  du  caractère  original  que  pour  les  cas  où  la  lecture  serait  douteuse. 

1 .  Dêvdnafii  piyê  piyadasi  râdjâ  savapdsamddnitcha  pavadjitdnitcha  gharastdnitcha  pûdjayati 
dânênatcha  vividJidjatcha  pûdjaya  pûdjayati  né  |  2.  na  lu  tathd  dànainva  pddjéva  Dêvânaih 
piyô  mafhnatê  yathâ  kitisâravadhi  usa  savapâsafhdânaih  sâravadhitu  bahavidhâ  |  3.  tasa  tasa 
tu  idam  mûlafh  ya  vatchitati  kimii  dtpapdsafhdapûdjdva  parapdsamdagarahàva  nô  bhavê  apa- 
karanainhi  lahakâva  asa  |  à.  tamhi  tamhipi  karané  pûdjêtaydtu  êva  parapâsamdd  têna  tanapi 
karanéna  êvafh  kasifh  [ou  katam]  âtpapdsafhdatcha  vadhayati  parapdsanidasatclia  upakarôti  | 
5.  tadamnathâ  karôto  âtpapâsamdafhtcha  tchhanôti  parapâsafhdasatchapi  apakaroti yôpi  kâtchi 


'  Turnour,  Mahchvanso,  t.  I,  chap.  v,  p.  23,  1.  5; 
Mahdvamsa  tîkd,  p.  71  a;  le  commentaire  de  Mahà- 


nàma explique  ce  terme  par  nàuâpùsandé ,  ce  qui  ne 
laisse  aucun  doute  sur  la  vraie  leçon. 
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âtpapâsamdam  pddjayaii  parapâsafndamva  garahati  |  6.  sava  âtpapâsafhdabhalijâ  kifhli  âtpa- 
pâsamdam  dîpayéma  ili  sôva  pana  tatha  karatô  âtpapâsamdam  hâdhatarafh  upahanati  ta  sa- 
mavâyô  êva  sâdhn  |  7.  himti  manamafnnasa  dhammam  sanâdjatcha  susurhsêratcha  évamhi 
Dêvânafh  piyasa  itchhâ  kimti  savapâsamdâ  hahasutdtcha  asu  kalânâgamâtcha  asu  |  8.  yêtcha 
tatâ  tata  pasamnâ  téhi  vatavyam  Dévânam  piyô  nô  tathâ  dânamva  pûdjava  marhnatê yathâ  ki- 
tisâravadhi  asa  savapâsamdânam  bahakâtcha  étaya  |  9.  athâ  vyâpatd  dhammamahâmâtâlcha 
ithâdjhakhamahâmâlâtcha  vatchabhûmikdtcha  anêva  nikâyâ  ayamtcha  étasa  phala  ya  âsu  pâ- 
safhdavadhitcha  hôti  dhammasatcha  dipanâ 

Sans  m'arrêter  à  répéter  ici  les  traductions  de  Prinsep  et  de  M.  Wilson ,  dont  j'aurai 
d'ailleurs  l'occasion  de  discuter  plusieurs  points,  je  passe  à  l'exposé  de  celle  que  m'ont 
fournie  nies  analyses.  <<  Piyadasi,  le  roi  chéri  des  Dêvas,  honore  toutes  les  croyances,  ainsi 
que  les  mendiants  et  les  maîtres  de  maison,  soit  par  des  aumônes,  soit  par  diverses 
marques  de  respect.  Mais  le  roi  chéri  des  Dêvas  n'estime  pas  autant  les  aumônes  et  les 
marques  de  respect  que  l'augmentation  de  ce  qui  est  l'essence  de  la  renommée.  Or,  l'aug- 
mentation de  ce  qui  est  essentiel  [en  ce  genre]  pour  toutes  les  croyances,  est  de  plusieurs 
espèces;  cependant  le  fonds  en  est  pour  chacune  d'elles  la  louange  en  paroles.  11  y  a 
plus  :  on  doit  seulement  honorer  «a  propre  croyance,  mais  non  blâmer  celle  des  autres; 
il  y  aura  ainsi  peu  de  tort  de  produit.  11  y  a  même  telle  et  telle  circonstance  où  la 
croyance  des  autres  doit  aussi  être  honorée;  en  agissant  ainsi  selon  chacune  de  ces  cir- 
constances, on  augmente  sa  propre  croyance  et  on  sert  celle  des  autres.  Celui  qui  agit 
autrement  diminue  sa  propre  croyance  et  fait  tort  aussi  à  celle  des  autres.  L'homme, 
quel  qu'il  soit,  qui  honore  sa  propre  croyance  et  blâme  celle  des  autres,  le  tout  par  dé- 
votion pour  sa  croyance ,  et  bien  plus ,  en  disant  :  Mettons  notre  propre  croyance  en  lu- 
mière, l'homme,  dis-je,  qui  agit  ainsi,  ne  fait  que  nuire  plus  gravement  à  sa  croyance 
propre.  C'est  pourquoi  le  bon  accord  seul  est  bien.  H  y  a  plus;  que  les  hommes  écoutent 
et  suivent  avec  soumission  chacun  la  loi  les  uns  des  autres;  car  tel  est  le  désir  du  roi 
chéri  des  Dêvas.  Il  y  a  plus;  puissent  [les  hommes  de]  toutes  les  croyances  abonder  en 
savoir  et  prospérer  en  vertu!  Et  ceux  qui  ont  foi  à  telle  et  telle  religion,  doivent  répéter 
ceci  :  Le  roi  chéri  des  Dêvas  n'estime  pas  autant  les  aumônes  et  les  marques  de  respect 
que  l'augmentation  de  ce  qui  est  l'essence  de  la  renommée  et  la  multiplication  de  toutes 
les  croyances.  A  cet  effet  ont  été  établis  des  grands  ministres  de  la  loi  et  des  grands  mi- 
nistres surveillants  des  femmes,  ainsi  que  des  inspecteurs  des  lieux  secrets  et  d'autres 
corps  d'agents.  Et  le  fruit  de  cette  institution,  c'est  que  l'augmentation  des  religions  ait 
promptement  lieu,  ainsi  que  la  mise  en  lumière  de  la  loi.  » 

Il  ne  peut  exister  aucun  doute  sur  la  signification  de  la  première  ligne.  Prinsep, 
Wilson  et  Lassen'^  l'entendent  de  la  même  manière,  et  la  rendent  à  peu  près  dans  les 
termes  que  j'ai  employés,  sauf  en  ce  qui  touche  le  mot  pâsamdâni  qui,  selon  l'ingénieuse 
hypothèse  de  M.  Wilson ,  doit  signifier  «  forme  de  religion ,  croyance  ou  profession  de 

'  Copj  of  the  Asoka  inscript,  at  Girnar,  dans  Journ.  roy.  asial.  Soc.  of  Greal-Britain ,  t.  XII ,  p.  2  1 5  et  suiv. 
o/tfee  Bomfeay  oi.  5oc.  n°V,  avril  1  843 ,  à  ia  fin;  Journ.  ^  Indiscke  Alterthumskunde ,  t.  II,  p.  264,  note  3. 
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'  foi  ^.  "  Comme  M.  Wilson,  je  trouve  très  clair  le  début  de  ce  texte;  seulement  je  lis 
gharastdni  et  non  gharistàni,  «  les  hommes  dans  l'état  de  maître  de  maison.  »  L'examen 
des  deux  fac-similé  ne  me  paraît  laisser  aucun  doute  sur  l'exactitude  de  ma  lecture.  Le 
monosyllabe  qui  termine  la  première  ligne,  né,  doit  être  une  autre  forme  de  la  négation 
nà  en  pali;  il  s'unit  au  na  classique  de  la  seconde  ligne,  non  pour  le  contredire,  mais 
pour  le  confirmer;  sans  doute  l'auteur  a  voulu  insister  avec  plus  de  force  en  disant  :  «  non , 
«  le  roi  chéri  desDévas  n'estime  pas  autant,  etc.  »  Je  signalerai  en  outre  dans  cette  phrase 
pûdjéva,  qu'on  s'attendrait  à  voir  écrit  pûdjamva,  pour  le  sanscrit  puc?/am  êva;  je  ne  puis 
expliquer  l'orthographe  de  notre  inscription  qu'en  supposant  que  la  désinence  afh  est 
tombée  devant  la  conjonction  éva,  qui  seule  est  restée. 

Le  mot  important  de  la  proposition  commençant  par  ja</ia,  «  comme,  autant  que,  »  est 
kitisâravadhî ;  Prinsep  le  traduisait  par  «  la  vraie  gloire,  «  en  rapportant  cette  gloire  au  roi 
qui  parle  dans  l'insci'iption.  M.  Wilson  se  débarrassant  de  kili,  qu'il  dit  être  écrit  plus 
bas  kifhii ,  traduit  le  reste  par  «l'augmentation  de  la  substance  (de  la  religion)."  Mais 
outre  que  l'existence  de  la  conjonction  kimti  dans  cette  même  inscription  ne  prouve  rien 
contre  celle  de  kiti,  puisque  ces  deux  mots  se  trouvent  déjà  ailleurs  dans  les  édits  de 
Delhi  et  d'Allahabad,  je  ne  comprends  pas  pourquoi  on  ne  traduirait  pas  littéralement  le 
composé  kiti-sâra-vadhi  par  "  {'augmentation  de  l'essence  de  la  gloire ,  "  c'est-à-dire  l'aug- 
mentation de  ce  qu'il  y  a  d'essentiel  pour  la  bonne  l'enommée,  pour  la  gloire,  sans  aucun 
doute  des  croyances  diverses  que  le  roi  couvre  de  sa  protection  tolérante.  Que  dit  en  elfet 
le  roi  Piyadasi?  Qu'il  honore  toutes  les  croyances  par  des  aumônes  et  par  toute  espèce 
de  marques  de  respect.  Mais  ni  les  aumônes  ni  les  marques  de  respect  n'ont  à  ses  yeux 
autant  de  valeur  que  ce  qui  augmente  tout  ce  qui  contribue  essentiellement  à  une  bonne  re- 
nommée. C'est  ce  que  me  paraissent  exprimer  très-nettement  les  trois  mots  jaihâ  kitùâra- 
uadhi  asa,  «  comme  serait  l'augmentation  de  l'essence  de  la  renommée.  »  Le  mot  sâra  est 
employé  en  pâli,  comme  en  sanscrit,  avec  cette  signification  générale  de  «  ce  qui  est  es- 
«  sentie!,  "  notamment  par  le  Mahâvamsa,  à  la  fin  du  xxyi''  chapitre,  dans  une  stance  où  le 
composé  pantchagunayogagahitasara  signifie  littéralement  :  »  les  résultats  essentiels  obtenus 
«  par  l'union  avec  les  cinq  qualités  2,  «  sens  qui  paraît  plus  clairement  encore  dans  cette 
expression  :  itchtchassa  sdragahané  matimâ  ghaiêyya,  «en  pensant  ainsi,  l'homme  doit 
«  faire  effort  pour  obtenir  ce  qu'il  y  a  d'essentiel  en  cela.  »  Quant  au  sens  général  du  com- 
posé, il  n'est  pas  inutile  de  faire  remarquer  que,  sans  s'être  entendus  dans  leurs  explica- 
tions qui  ont  paru  à  peu  près  en  même  temps,  MM.  Wilson  et  Lassen  n'ont  pas  plus  tenu 
compte  l'un  que  l'autre  du  mot  kiti,  qui  me  paraît  au  contraire  d'une  importance  réelle 
pour  la  suite  de  l'inscription ,  si  toutefois  j'en  comprends  bien  la  teneur.  Lassen  interprétant 
comme  ses  devanciers  le  conmiencement  du  texte,  donne  à  sâravadht  une  signification  en 
quelque  sorte  politique,  et  le  traduit  par  «augmentation  de  puissance;  »  mais  la  version 
qui  résulte  de  cette  interprétation  sera  mieux  placée  tout  à  l'heure  sur  la  fin  de  la  seconde 
ligne  oij  je  compte  l'examiner. 

'  On  tke  Rock  inscript,  etc.  dans  Journ.  roy.  asiat.  ^  Mahâwanso,  t.  I,  chap.  xxvi,  p.  161  ;  Malià- 

Soc.  oj  Great-Di itain ,  t.  XII,  p.  217.  vanna  tîkâ,  f.  166  a. 
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Si  je  ne  me  suis  pas  trompé  sur  la  valeur  de  kitisdravadhî,  nous  n'aurons  plus  à 
nous  inquiéter  du  sens  propre  de  sâravacjhî,  où  M.  Wilson  a  bien  fait  de  repousser  la  si- 
gnification de  salut  proposée  par  Prinsep.  C'est  le  même  mot  que  kitisâravadln ,  moins 
kiti ,  mais  s'y  référant ,  sans  aucun  doute ,  et  en  reproduisant  le  fond  et  la  partie  la  plus 
importante.  En  laissant  de  côté  et  à  la  fin  de  la  phrase  précédente  le  mot  asa,  pour  le 
pâli  âsa,  qui  est  un  aoriste  avec  le  sens  du  subjonctif,  et  non  le  génitif  du  pronom  ayam, 
comme  l'a  cru  M.  Wilson,  on  a  littéralement  et  sans  forcer  le  sens  d'aucun  mot,  «or 
«  l'augmentation  de  l'essentiel  pour  toutes  les  croyances  est  de  plusieurs  sortes ,  »  est  mul- 
tiple; et  non,  ainsi  que  l'a  cru  M.  Wilson,  «ses  encouragements  pour  l'augmentation  de 
«  la  substance  de  toutes  les  croyances,  sont  multiples.  »  Je  ne  puis  daivantage  admettre  le 
sens  proposé  par  Lassen ,  quoique  j'avoue  qu'il  est  plus  près  du  texte  que  celui  de 
M.  Wilson.  Lassen  réunissant  en  une  seule  période  les  deux  premières  lignes  de  l'inscrip- 
tion ,  en  rend  ainsi  la  fin  :  nicht  aber  versteht  der  gôttergeliebte  Kônig  die  Gabe  und  die 
Verehrung  so,  dass  etwa  seine  Kraftvermehrung  auch  eine  vielfâltige  Kraftvermehrung 
aller  Pâshanda  werde.  Cette  interprétation  ingénieuse  repose  en  partie  sur  l'opinion  que 
asa  se  rapporte  au  roi ,  ce  que  j'ai  dit  plus  haut  ne  pouvoir  admettre,  puisque  je  fais  de  ce 
mot  un  verbe  à  l'imparfait. 

La  troisième  ligne  commence  par  une  courte  phrase  où  je  trouve  ce  sens  très-consé- 
quent à  ce  qui  précède,  savoir  :  qu'il  y  a  pour  chaque  croyance  une  base  commune  de 
ce  qui  contribue  essentiellement  à  l'augmentation  de  sa  renommée;  cette  phrase  se  ter- 
mine à  kimti.  M.  Wilson ,  trouvant  que  les  cinq  syllabes  qui  précèdent  kifati  ne  sont  pas 
en  apparence  indispensables  au  sens ,  les  omet  complètement  dans  sa  version ,  et  réunit 
en  une  seule  période  ce  qui  suit  jusqu'à  nô  hhavê;  mais  on  conviendra  que  cette  méthode 
ne  saurait  être  sérieusement  admise  comme  moyen  d'interprétation.  M.  Wilson  ne  tient 
pas  non  plus  compte  de  la  répétition  du  pronom  lasa  tasa,  qui  a  un  sens  distributif  et 
qui  a  certainement  trait  au  savapâsamdânani  précédent.  Il  s'agissait  à  la  fin  de  la  seconde 
ligne  de  la  multiplicité  des  moyens  qu'ont  toutes  les  croyances  d'augmenter  ce  qui  peut 
servir  essentiellement  à  leur  gloiie;  le  roi  nous  dit  maintenant,  au  commencement  de  la 
troisième  ligne,  que  pour  chacune  de  ces  croyances  [tasa  tasa],  il  y  a  un  fondement 
commun,  mulaih,  aux  divers  moyens  d'augmenter  leur  renom.  Ce  fondement,  il  l'annonce 
par  les  deux  pronoms  idam  ya,  pour  jam,  «  cette  base  qui  est...  »  Mais  quelle  est  cette 
base?  Ici  la  difficulté  est  très-grande;  Prinsep  lisait  va  tchagutî  les  quatre  syllabes  suivant 
ja;  Wilson  les  corrige  et  lit  va  vigutL  Après  un  examen  attentif  de  la  lithographie  de 
Westergaard,  je  crois  pouvoir  lire  vatchituti  :  l'embarras  vient  de  ce  que,  dans  les  copies 
actuelles,  le  signe  [\_  gu  et  le  signe  tu  sont  très-difBciles  à  distinguer  l'un  de  l'autre.  Si 
i'on  préfère  la  leçon  guii,  on  aura  le  sanscrit  gupti,  «l'action  de  garder,  de  conserver; 
mais  vatchi  ne  donnera  de  sens  que  si  l'on  corrige  la  première  voyelle  pour  avoir  vâtchi, 
savoir  £^  vâtchi,  au  lieu  de  ^  J*  vatchi  du  texte.  Cette  lecture  donnera  à  ces  deux  mots 
le  sens  de  «  la  retenue  dans  le  langage  »  et  pour  toute  la  phrase,  la  traduction  suivante  : 
»  cependant  le  fonds  en  est  pour  chacune  d'elles  la  retenue  dans  le  langage.  "  J'ajoute  que 
cette  version  s'accommoderait  parfaitement  avec  l'ensemble  de  l'inscription  et  particuliè- 
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rement  avec  la  phrase  suivante ,  où  le  roi  recommande  de  ne  pas  exalter  sa  propre  croyance 
et  de  ne  pas  injurier  non  plus  celle  des  autres.  J'aurais  même  adopté  cette  interprétation 
de  préférence  à  celle  que  j'ai  admise,  si  j'avais  pu  me  convaincre  que  les  fac-similé  portent 
guli;  c'est  iuii  que  j'y  lis  à  ne  pas  m'y  méprendre,  et  alors  j'arrive  directemenl  au  sanscrit 
stati,  «la  louange.  »  Ici,  comme  pour  la  lecture  précédente,  le  changement  de  vatchi  en 
vâtchi  est  également  nécessaire,  et  le  sens  général  devient  celui-ci  :  «  cependant  le  fonds 
"  en  est,  pour  chacune  d'elles,  la  louange  en  paroles,  »  le  roi  voulant  dire  qu'en  vain  dis- 
tribuera-t-il  des  aumônes  aux  hommes  des  diverses  croyances,  en  vain  leur  donnera-t-il 
des  marques  de  respect,  rien  de  tout  cela  ne  servira  à  augmenter  ce  qui  contribue  essen- 
tiellement à  leur  gloire,  comme  ce  qui  en  est  le  fonds,  savoir  :  «  la  louange  en  paroles,  <- 
ou  les  louanges  que  les  discours  des  hommes  répètent  en  l'honneur  des  religions  que  rend 
respectables  la  conduite  de  leurs  sectateurs. 

C'est  à  M.  Wilson  qu'on  doit  la  véritable  interprétation  du  mot  âtpapàsamda,  qui  com- 
mence la  phrase  suivante  après  Mmli,  et  qui  joue  un  rôle  considérable  dans  tout  le  cours 
de  l'inscription.  Prinsep  voyait  dans  ce  terme,  «  les  hérétiques  convertis,  »  et  Lassen  ,  «■  les 
«  amis  »  opposés  à  para  «  les  étrangers ,  les  ennemis;  »  Wilson  le  traduit  par  "  la  croyance 
«personnelle.  »  Je  ne  suis  cependant  pas  convaincu  qu'il  ait  raison  de  lire  âtta  le  mot  qui 
est  visiblement  écrit  sur  les  fac-similé  âtpa;  mais  remarquant,  comme  je  l'ai  déjà 
dit,  que  le  ^  tpd  de  nos  inscriptions  répond  au  sanscrit  tvâ,  j'aime  mieux  lire  àtpa,  que 
je  prends  ici  pour  âtma,  ainsi  que  je  l'ai  déjà  fait  observer  plus  haut^.  Cette  remarque 
toutefois  ne  porte  que  sur  la  forme;  M.  Wilson  n'en  a  pas  moins  parfaitement  raison  de 
voir  dans  ce  mot  ambigu  le  substitut  populaire  du  classique  âtmari. 

J'ai  dit  que  la  valeur  assignée  par  M.  W  iison  au  terme  âtpapàsamda  jetait  la  plus  grande 
lumière  sur  toute  l'inscription  ;  c'est  ce  dont  se  convaincra  le  lecteur  à  mesure  que  nous 
avancerons.  Et  d'abord,  elle  met  hors  de  doute  l'interprétation  de  la  phrase  conmiençant 
à  kirhti  et  se  terminant  à  nô  hhavé.  Je  n'adopte  cependant  pas  la  traduction  proposée  par 
M.  Wilson  :  «  respect  pour  sa  propre  foi,  et  absence  de  blâme  ou  d'injure  pour  celle  des 
«  autres  ;  »  d'abord ,  parce  qu'il  lie  à  tort  cette  sorte  d'apposition  à  la  phrase  précédente 
dont  je  la  crois  détachée;  ensuite,  parce  qu'il  y  englobe  trois  mots,  ceux  qui  terminent 
la  ligne  troisième  et  qui ,  selon  moi ,  doivent  en  rester  séparés.  Le  texte ,  si  je  ne  me  trompe , 
ne  peut  avoir  d'autre  sens  que  celui-ci  :  «  Il  y  a  plus;  on  doit  seulement  honorer  sa  propre 
«  croyance,  mais  non  blâmer  celle  des  autres.  »  La  fin  de  la  phrase,  parapâsamdacjarahâva 
nô  hhavé,  «  que  le  blâme  même  de  la  croyance  des  autres  n'ait  pas  lieu,  "  détermine  net- 
tement la  valeur  du  terme  qui  précède,  «  le  i-espect  seulement  de  sa  propre  croyance;  »  tout 
ici  roule  sur  la  valeur  limitative  de  vu  pour  êva,  conjonction  qui  dispense  de  l'emploi 
d'un  verbe. 

Les  trois  mots  qui  se  lisent  à  la  fin  de  la  troisième  ligne  ne  font  pas  plus  difficulté  pour 
moi,  quoiqu'ils  offrent  un  terme  d'une  irrégularité  presque  barbare.  J'ai  déjà  dit  que 
M.  Wilson  les  réunissait  à  la  proposition  queje  viens  d'expliquer,  bien  à  tort,  certainement, 
puisque  apakaraiiamhi ,    dans  l'injure,  >  est  un  locatif,  tandis  que  pâdjâ  et  garahâ  sont  des 
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nominatifs,  et  secondement,  puisque  cette  réunion  conduit  tout  simplement  M.  Wilson  à 
supprimer  lahakâva,  le  seul  mot  difficile  du  passage.  Quelque  hardie  que  puisse  paraître 
mon  explication ,  je  piends  lahakâva,  que  je  divise  en  lahakâ  et  va,  pour  un  dérivé  anomal 
de  lahu  pour  larjhu,  »  léger,  peu  abondant.  »  Je  suppose  que  ce  mot  se  présente  comme 
l'opposé  de  bahakâtcha,  que  nous  trouverons  à  la  fin  de  la  huitième  ligne  et  qui  est  aussi 
peu  régulièrement  tiré  de  baha,  pour  bahu.  C'est  surtout  la  vraisemblance  du  sens  résul- 
tant de  cette  explication  qui  me  le  fait  adopter.  Je  propose  donc  de  traduire  lahakâ  par 
«  légèreté,  manque  d'abondance,  «  comme  je  proposerai  de  traduire  bahakâ  par  «  poids, 
«  abondance,  »  d'où  je  tire  pour  la  phrase  ce  sens  littéral,  «  dans  le  tort  peu  d'abondance  il 
"y  aurait,  «  et  plus  clairement,  «il  v  aura  ainsi  peu  de  tort  de  produit.»  En  effet,  si 
chacun  se  contente  d'honorer  sa  propre  croyance,  sans  blâmer  celle  des  autres,  on  ne 
fera  de  tort  à  personne;  et  chacun  se  conduisant  ainsi,  on  n'entendra  plus  dans  le  monde 
que  ce  concert  de  louanges,  qui,  selon  mon  interprétation,  fait  le  fonds  de  la  bonne 
renommée  que  le  roi  Piyadasi  souhaite  à  toutes  les  religions. 

La  quatrième  ligne  commence  par  une  proposition  qui  se  termine  à  têna  exclusive- 
ment. Je  lis  ici  autrement  que  Prinsep  et  Wilson  un  mot  qui,  sous  cette  forme  nouvelle, 
donne  un  sens  loul  différent  à  la  phrase.  Après  iamhi  lamhi,  mes  devanciers  trouvent 
pakaranê ,  que  M.  Wilson  identifie  avec  le  sanscrit  prakarane ,  «de  la  manière,  »  le  tout 
signifiant  «  de  telle  et  telle  manière.  »  Mais  si  l'on  examine  attentivement  la  lithographie 
de  Westergaard,  on  découvre  à  la  partie  supérieure  du  [j  pa  une  légère  déviation  de  la 
ligne  droite  qui  doit  représenter  la  voyelle  i,  comme  en  pi.  Je  lis  donc  tarnhi  tamhipi  ka- 
ranê,  «  même  dans  tel  et  tel  cas.  »  Le  reste  de  la  phrase  va  de  soi-même;  pûdjêtayâ  tu  si- 
gnifie certainement  "  doit  être  honorée  cependant ,  »  mot  où  nous  trouvons  une  fois  encore  le 
suliixe  taya  correspondant  au  sanscrit  tavya.  f^es  deux  derniers  mots  èva  parapâsamdâ  signi- 
fient «  la  croyance  des  autres  aussi.  »  La  réunion  de  ces  analyses  donne  ce  sens  littéral  : 
"  cependant  même  en  telle  et  telle  circonstance  la  croyance  des  autres  aussi  doit  être  ho- 
«  norée  »  Cette  proposition  s'adapte  parfaitement  a  celle  qui  précède  :  le  roi  venait  de  dire 
qu'il  fallait  se  contenter  d'honorer  sa  propre  croyance  et  qu'on  devait  se  garder  d'atta- 
quer celle  des  autres.  11  va  plus  loin  dans  le  présent  texte,  en  annonçant  qu'il  y  a  des  cas 
où  l'on  doit  des  marques  de  respect,  même  à  la  religion  des  autres.  Cette  déclaration,  ins- 
pirée par  la  plus  haute  tolérance,  s'accorde  très-bien,  non -seulement  avec  ce  qui  pré- 
cède, mais  encore  avec  un  autre  conseil  que  le  roi  va  donner  à  ses  sujets  au  commence- 
ment de  la  septième  ligne.  M.  Wilson  traduit  ce  passage  comme  il  suit  :  «  Qu'il  soit  témoi- 
«  gné  du  respect  selon  les  divers  modes  appropriés  aux  différences  de  religion.  »  On  voit 
que  ma  version  n'est  pas  très-éloignée  de  la  sienne,  si  l'on  se  contente  de  placer  en 
regard  l'une  de  l'autre  les  deux  traductions  isolées  du  reste  de  l'inscription.  La  différence 
cependant  devient  considérable ,  si  l'on  rétablit  la  phrase  au  point  même  qu'elle  occupe 
dans  l'ensemble  du  texte. 

La  ligne  que  nous  examinons  est  terminée  par  une  proposition  qui  forme  un  tout  com- 
plet. Le  sens  en  est  très-clair,  et  il  n'a  pas  échappé  à  M.  W  ilson.  Il  y  paraît  cependant  un 
mot  difficile  et  quelques  formes  incorrectes,  qui  sont  probablement  dues  à  l'inattention  du 
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graveur.  Après  têna,  les  fac-similé  nous  donnent  tanapi  qu'il  faut  certainement  remplacer 
par  ténapi;  lisant  karanéna,  je  traduis  le  tout  :  «  selon  telle  et  telle  circonstance.  "  A  la 
suite  de  êvam  vient  un  mot  qui  semble  être  écrit  kasim,  et  que  M.  Wilson  lit  hatam.  Cette 
lecture  donne  un  sens  très-satisfaisant,  quoique  peut-être  un  peu  forcé,  «ce  qui  est  fait 
"  ainsi  selon  telle  et  telle  circonstance.  »  J'ai  cependant  cru  devoir  conserver  dans  ma 
transcription  la  lecture  de  kasim  ,  pour  le  cas  où  l'on  viendrait  à  y  découvrir  quelque 
forme  de  participe  adverbial  répondant  au  sanscrit  kritvd.  On  ne  peut  penser  en  effet  à 
un  aoriste  pâli  comme  akâsim,  "je  fis,  »  parce  que  les  verbes  qui  suivent  sont  à  la  3'  per- 
sonne et  non  à  la  i".  Quelc{ue  incertitude  qui  puisse  rester  encore  sur  la  forme,  il  n'est 
pas  douteux  que  le  passage  entier  ne  doive  se  traduire  :  »  en  agissant  ainsi,  selon  chacune 
«  de  ces  circonstances,  on  fait  croître  sa  propre  religion,  »  dtpapâsamdatcha  vadhayati,  où 
un  anusvâra  est  omis  à  tort  à  la  fin  de  pâsamda,  «  et  on  sert  celle  des  autres,  »  parapâsani- 
dasatcha  upakarôti.  C'est  de  cette  manière  que  M.  Wilson  entend  ces  quatre  derniers  mots 
auxquels  les  Pandits  de  Prinsep  n'avaient  rien  compris. 

La  cinquième  ligne  s'ouvre  par  une  phrase  qui  finit  à  yopi  exclusivement.  Cette  phrase 
continue  le  sujet  précédent,  et  l'exemplifie  par  la  déclaration  de  ce  qui  arrive,  quand 
ou  ne  suit  pas  le  conseil  de  la  tolérance  religieuse.  Si,  en  honorant  la  religion  des  autres, 
on  augmente  le  crédit  de  la  sienne,  en  même  temps  qu'on  sert  celle  des  autres,  on 
arrive  exactement  au  résultat  conti'aire  en  tenant  une  conduite  opposée,  c'est-à-dire,  ainsi 
que  nous  le  verrons  tout  à  l'heure,  en  honorant  exclusivement  sa  religion  ,  et  en  blâmant 
celle  des  autres.  C'est  là  le  sens  même  adopté  par  M.  Wilson,  et  il  est  juste  de  reconnaître 
que  Prinsep  y  a  contribué  par  quelques  bonnes  déterminations.  Je  remarquerai  seulement 
qu'après  tadamnatitâ,  «  autrement  que  cela,  »  Prinsep  et  Wilson  lisent  karôfi  «  il  fait,  ■>  ce 
qui  laisse  la  phrase  sans  sujet,  et  produit  une  incorrection  grave.  Mais  sur  le  fac-similé 
de  Westergaard,  on  trouve  karôtô,  qu'avec  une  correction  très-légère,  l'addition  d'un  anus- 
vâra devant  tô,  on  ramènerait  au  participe  présent  pâli  karôntô,  «  faisant,  celui  qui  fait.  » 
Cette  correction  indispensable  s'harmonise  parfaitement  avec  la  phrase  toute  entière,  et 
nous  donne  le  moyen  de  l'expliquer  sùi'ement  ainsi  :  tadafhnathd  karàntà,  «  celui  qui  agit 
«  autrement  que  cela,  »  âtpapâsamdamtcha  ichhanoti,  «  amoindrit  sa  propre  croyance,  »  où 
Wilson  approuve  Prinsep  d'identifier  tchhanôti  avec  le  sanscrit  kchanôti,  et  parapâsafhda- 
satchapi  apakarôti,  «  fait  tort  aussi  à  celle  des  autres'.  « 

A  partir  de  yôpi,  au  milieu  de  la  ligne  cinquième,  commence  une  proposition  qui 
offre  quelque  difficulté,  non  en  ce  qui  touche  chacun  des  mots  pris  à  part,  mais  par  la 
manière  dont  sont  disposées  les  parties  qui  la  composent.  C'est  une  grande  période  dont 
le  début  s'étend  jusqu'au  milieu  de  la  sixième  ligne,  et  dont  la  seconde  partie  commence 
avec  sôva  de  cette  même  ligne,  pour  s'arrêter  au  verbe  iipahdnati.  M.  Wilson  a  bien  saisi 
cette  disposition  générale,  et  il  a  rendu  la  période  toute  entière  conformément  au  sens 
de  l'inscription,  sauf  en  un  point  encore  un  peu  obscur  pour  moi,  mais  où  il  me  paraît 
qu'il  s'est  trompé.  Nous  ne  nous  arrêterons  pas  aux  six  premiers  mots  c|ui  terminent  la 
cinquième  ligne  :  en  lisant  kôtchi  au  lieu  de  kâtchi,  légère  faute  de  copiste,  on  a  ce  sens 
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littéral  :  «l'homme  quel  qu'il  soit,  qui  honore  sa  propre  religion  [et]  blâme  même  celle 
«  des  autres  ;  »  c'est  le  sens  qui  résulte  de  l'analyse  précédemment  faite  de  chacun  de  ces 
termes,  qui  ont  déjà  paru  dans  l'inscription.  La  difficulté  commence  avec  la  sixième  ligne, 
et  avec  les  trois  mots  sava  dtpapâsarhcla  bhatiyâ.  M.  Wiison  les  rattache  intimement 
à  la  proposition  qui  suit  kimii,  en  les  faisant  rentrer  dans  la  phrase  guillemettée 
par  iii,  et  en  les  considérant  comme  des  paroles  prononcées  par  des  hommes  dévoués 
avec  exagération  à  la  gloire  de  leur  propre  croyance ,  de  cette  manière  :  «  disant ,  ayant 
«  étendu  à  tous  notre  propre  religion.  »  Pour  justifier  cette  traduction,  on  ne  trouve  que 
sava  «  tout,  »  et  âtpapdsamda,  «  propre  croyance;  »  le  dernier  mot,  bhatiyâ,  reste  inexpliqué. 
Selon  moi,  ce  doit  être  l'instrumental  de  bhati,  pour  bhahti,  et  bhatiyâ  représente  le  sanscrit 
hhaktyâ,  «  avec  dévotion.  "  Ce  terme  est  uni  en  coniposition  avec  âtpapâsamda,  de  cette  ma- 
nière :  «  par  dévotion  pour  sa  propre  foi.  »  Il  y  a  lieu  de  croire  que  sava,  quoique  ne  por- 
tant aucune  désinence,  est  détaché  des  deux  termes  que  je  viens  d'expliquer;  mais  il  est  cer- 
tain qu'il  fait  difficulté  ici.  En  supposant  l'omission  d'un  anusvâra,  on  lirait  savam  «  tout,  » 
et  on  traduirait,  «  le  tout  par  dévotion  pour  sa  propre  croyance.  »  Je  ne  me  dissimule  cepen- 
dant pas  ce  que  cette  explication  a  d'un  peu  forcé  et  d'un  peu  moderne  en  apparence; 
mais  je  n'ai  pu  rien  faire  autre  chose  de  ce  malencontreux  sava,  et  j'ai  mieux  aimé  le 
traduire  ainsi  que  de  l'omettre.  Pour  en  tirer  un  sens  plus  facile,  il  faudrait  changer  le 
texte  et  lire  sôva,  au  lieu  de  sava.  On  traduirait  alors,  «  lui-même  par  dévotion  pour  sa 
"  propre  croyance,  «  et  on  aurait  comme  une  sorte  de  parenthèse  intercalée  entre  le  com- 
mencement et  la  fin  de  la  période;  mais  l'ensemble  du  discours  n'y  gagnerait  pas  beau- 
coup en  clarté. 

îl  n'y  a  pas  de  doute  possible  sur  la  valeur  des  quatre  mots  qui  suivent;  M.  Wilson  les 
a  parfaitement  rendus  par  «  répandons  la  lumière  de  notre  propre  foi;  »  c'est  une  petite 
phrase  que  le  roi  met  dans  la  bouche  de  ceux  qu'il  représente  comme  animés  du  désir 
d'honorer  leur  propre  croyance,  en  blâmant  celle  des  autres.  Je  crois  qu'avec  le  sens  que 
j'attribue  au  mot  bhatiyâ,  cette  phrase  se  rattache  mieux  encore  à  ce  qui  la  précède.  Ce 
qui  suit,  sôva  pana  tatha  karatô,  où  je  suppose  qu'il  faut  lire  tathâ  et  karômtô,  quoique 
M.  Wilson  écrive  toujours  karôti,  est  le  commencement  delà  seconde  partie  de  la  période 
qui  signifie  littéralement  :  «  celui-là  même  de  nouveau  ainsi  agissant.  »  C'est  le  rappel  et 
le  terme  corrélatif  du  sujet  yôpi  kôtchi,  et  pana  n'y  doit  pas  signifier  «  de  nouveau  ,  »  mais 
il  doit  répondre  à  notre  dis-je  français.  Le  roi ,  après  avoir  décrit  avec  quelque  détail  ce 
que  fait  le  sectaire  intolérant  qui  croit  augmenter  la  gloire  de  sa  religion  en  blâmant 
celle  des  autres,  sent  le  besoin,  pour  rattacher  plus  sûrement  la  fin  de  sa  période  au 
commencement,  d'en  rappeler  le  sujet  avec  un  peu  plus  de  force  que  par  le  seul  pronom 
sôva,  «  celui-là  même,  »  et  il  s'exprime  ainsi  :  «  celui-là  même,  dis-je,  agissant  ainsi.  "  Le 
résultat  qu'un  tel  homme  obtient  de  cette  conduite  est  exprimé  par  les  trois  mots  âtpapâ- 
safhdafh  bâdhataram  iipahanati,  «  il  détruit  plus  fortement  sa  propre  croyance.  »  M.  Wilson 
traduisait  ainsi  :  «  il  jette  des  difficultés  dans  la  voie  de  sa  propre  croyance;  »  mais  cette 
traduction  qui  repose  sur  la  supposition  que  bâdhataram  vient  du  sanscrit  bàdh  pris  dans  le 
sens  de  «  faire  obstacle,  »  pourrait  difficilement  se  soutenir,  car  elle  omet  complètement  le 
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verbe  apahanati,  qui  ne  peut  signifier  autre  chose  que  «  il  détruit.  »  Selon  moi ,  bâdhataram 
est  le  comparatif  du  mot  bâdha,  »  abondant,  excessif,  n  employé  adverbialement,  de  cette 
manière,  «  plus  fortement,  plus  abondamment.  »  Quand  on  a  sous  la  main  bâdha,  qui  est 
aussi  classique  que  populaire ,  il  me  paraît  inutile  de  s'adresser  à  un  autre  radical ,  dont 
le  moindre  inconvénient  est  de  rendre  peu  explicable  l'orthographe  du  bâdhataram  de 
l'inscription. 

Les  trois  mots  qui  terminent  la  sixième  ligne  ont  paru  à  M.  Wilson  un  des  passages  les 
plus  embarrassants  du  texte  [very  perplexing] ,  et  quoiqu'il  ne  consente  pas  à  reconnaître 
l'exactitude  de  la  version  de  Prinsep,  il  déclare  qu'il  n'est  pas  aisé  de  deviner  ce  que 
signifie  la  phrase.  Prinsep  traduisait  :  "  un  tel  acte  dans  toute  son  étendue  et  son  bien- 
«  être,  »  à  quoi  M.  Wilson  substitue  ceci  :  «  cette  conduite,  qui  est  la  sienne,  ne  peut  être 
«  bonne.  »  Certainement,  si  l'on  divise  conmie  on  a  fait  la  fin  de  la  ligne  tasa  ma  vdjo  éva 
sâdhu,  il  sera  difficile  de  tirer  quelque  chose  de  clair  de  ces  fragments  de  mots.  Mais  si, 
lisant  tout  d'un  trait  avec  la  lithographie  de  Westergaard  qui  ne  divise  pas,  tasamavâyo 
êvasâdhu,  on  se  laisse  guider  par  cette  espèce  d'instinct,  qui  n'est  au  fond  que  le  souvenir 
des  mots  d'une  langue  qu'on  pratique ,  on  tombera  sur  ces  coupes  naturelles  :  tasamavâyo 
éva  sâdhu.  Le  premier  mot  peut  être  à  son  tour  divisé  de  deux  façons  ;  ou  bien  ta  en  sera 
détaché,  ou  il  y  restera  uni.  S'il  est  détaché,  il  représentera  le  pâli  tafh,  moins  Y  anus- 
vâra  final  que  nous  savons  manquer  fréquemment,  dans  le  dialecte  de  nos  inscriptions, 
à  la  fin  des  pronoms  ta  et  ya,  pour  tam  et  yam.  Et  comme  le  tani  pâli  est  employé  de  la 
même  manière  que  le  tat  sanscrit,  quand  il  sert  de  conjonction,  et  avec  le  sens  de  «  c'est 
«  pourquoi ,  »  le  ta,  séparé  du  mot  suivant ,  ouvrira  une  proposition  nouvelle ,  et  se  traduira, 
«  aussi,  c'est  pourquoi.  »Si  l'on  aime  mieux  le  laisser  joint  à  ce  mot,  qui  est  écrit  s  amavây  à , 
ce  sera  toujours  une  forme  pronominale;  mais  cette  forme,  unie  en  composition  avec  le 
terme  suivant  et  représentant  le  thème  absolu  du  sanscrit  tat,  devra  se  rapporter,  soit 
aux  âtpapâsafhda ,  soit  aux  parapâsamda ,  soit  à  ces  deux  ordres  de  croyants  à  la  fois.  De 
ces  deux  suppositions,  la  première  me  paraît  la  plus  vraisemblable;  car  c'est  une  cir- 
constance digne  d'être  remarquée,  que  le  style  haché  de  ces  inscriptions  ne  laisse  presque 
aucune  phrase  sans  l'accompagner  de  quelque  conjonction  qui  la  lie  à  ce  qui  précède. 
Maintenant,  samavâyô  nous  conduit  directement  au  sanscrit  samavâyah  ;  et  ce  n'est  sans 
doute  pas  trop  forcer  la  signification  de  ce  terme ,  qui  a  le  plus  souvent  la  valeur  logique 
de  «  connexion,  rapport  intime,  »  que  de  l'envisager  sous  le  point  de  vue  moral,  et  de  le 
traduire  par  «accord,  harmonie.»  Cette  interprétation  donne  ce  sens  très-satisfaisant, 
«  c'est  pourquoi  le  bon  accord  seul  est  bien.  »  Cette  déclaration  se  lie  parfaitement  avec 
les  précédentes ,  et  elle  ajoute  un  trait  de  plus  à  la  pensée  de  tolérance  que  Piyadasi  déve- 
loppe dans  tout  le  cours  de  son  édit. 

La  ligne  septième  est  claire  dans  son  ensemble ,  quoiqu'elle  offre  quelques  formes  d'une 
explication  difficile.  Elle  se  compose  de  trois  courtes  propositions  dont  la  première  est 
kimti  manamarhnasa  dhafhmam  sanâdjatcha  susumsératcha.  M.  Wilson  a  déjà  remarqué  que 
si  l'on  pouvait  se  débarrasser,  du  m  qui  commence  le  mot  manamarhnasa,  on  lirait  ana- 
mamhasa,  «  l'un  de  l'autre.  »  Je  crois  cette  remarque  très-fondée;  seulement  je  serais  bien 
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près  d'admettre  que  ce  m  initial  a  été  ajouté  euplioniquement  pour  favoriser  la  rencontre 
des  deux  mots  kiihti  et  afiamamnasa ;  Clough  nous  apprend  que  l'insertion  de  cette  lettre 
a  quelquefois  lieu  en  pâli  dans  de  pareilles  circonstances.  M.  Wilson  a  rendu  cette  phrase 
ainsi  :  «  le  devoir  d'une  personne  consiste  dans  le  respect  et  le  service  des  autres.  »  Je  ne 
crois  pas  que  cette  interprétation  puisse  se  soutenir,  et  voici  les  raisons  de  celle  que  je 
préfère.  Je  constate  d'abord  que  le  mot  afiamamnasa  suppose  deux  termes ,  deux  sujets 
rapprochés  l'un  de  l'autre  ,  et  placés  l'un  à  l'égard  de  l'autre  dans  un  rapport  mutuel.  Ces 
deux  sujets  doivent  être  sans  doute  ceux  qui  paraissent  constamment  dans  le  cours  de 
l'édit,  les  âtpapâsafhda  et  les  parapâsamda.  Cette  dualité  de  sujets  devra  décider  du  nombre 
sous  lequel  paraîtra  le  verbe,  s'il  y  en  a  un  en  effet  dans  la  phrase;  et  comme  il  n'y  a  pas 
d'apparence  que  le  dialecte  de  nos  inscriptions  possède  plus  le  duel  que  le  dialecte  pâli , 
le  verbe  sera  au  pluriel.  Or  c'est  exactement  à  ce  nombre  que  je  trouve  la  forme  verbale 
susamsêratclia ,  qui  termine  notre  proposition.  Avec  sa  désinence  éra,  susumséra  (duquel 
il  faut  détacher  la  conjonction  tcha) ,  rappelle  le  potentiel  pâli  moyen ,  3^  pers.  plur. 
de  susuihsa,  «  désirer  d'entendre,  »  puis,  «  obéir,  obtempérer  à.  »  En  pâli,  ce  verbe  serait 
sususêrani;  l'orthographe  de  l'inscription  susumséra  donnerait  à  croire  que  Vanasvâra  a  été 
fautivement  déplacé  par  le  graveur,  si  l'on  ne  se  rappelait  qu'en  pâli  même,  comme  dans 
le  pràcrit  des  drames  indiens,  une  nasale  s'insère  aisément  devant  une  sifflante,  surtout 
quand  un  r  placé  dans  le  voisinage  de  cette  sifflante  a  été  supprimé.  Ainsi  le  sanscrit  çu- 
çrâch  a  été  traité,  par  le  dialecte  de  nos  inscriptions,  comme  l'est  açru,  «  larme,  »  par  le 
prâcrit ,  qui  en  fait  amsu  ' . 

La  foiTiie  de  susumsêratcha  une  fois  constatée,  «  et  qu'ils  obéissent,  "  il  est  évident  que 
le  mot  sunâdjatcha  doit  être  également  un  verbe  au  pluriel ,  et  probablement  au  même 
temps.  Sans  doute  M.  Wilson  a  eu  raison  de  contester  que  sunddja  puisse  jamais  représenter 
le  sanscrit  çrâyatâm,  comme  le  voulait  Prinsep;  mais  je  ne  crois  pas  qu'il  ait  été  plus  heu- 
reux en  faisant  de  ce  mot  l'instrumental  de  sunati,  nom  substantif  signifiant  «révérence, 
«respect.»  A  mes  yeux,  le  mot  sunâdja  est,  sous  sa  forme  actuelle,  inexplicable;  mais 
je  n'en  suis  pas  moins  convaincu  que  c'est  un  verbe  signifiant  «  qu'ils  écoutent.  »  Je 
doute  même  que  le  mot  soit  correctement  lu ,  et  je  soupçonne  le  dja  final  de  n'être  qu'une 
figure  altérée  du  ra  qui,  sur  les  lithographies  de  Westergaard  et  de  Jacob,  est  souvent 
très-contourné  et  quelquefois  même  peu  reconnaissable.  Peut-être  un  examen  nouveau  du 
monument  permettra-t-il  de  retrouver  sunêra  sous  le  sanàdja  actuel^.  Quant  à  présent,  c'est 
conformément  à  cette  supposition  que  je  traduis,  et  je  trouve  pour  toute  la  phrase  le  sens 
suivant  :  «  Il  y  a  plus;  qu'ils  écoutent  et  suivent  avec  soumission  chacun  la  loi  les  uns 
«  des  autres.  >>  J'ai  mis  «  les  hommes  »  dans  ma  version  suivie;  mais  il  est  bien  évident  qu'il 


'  Lassen,  Inslit.  ling.  pracrit.  p.  2  53. 

^  H  y  aurait  encore  un  moyen  moins  violent  d'ex- 
pliquer la  forme  sunâdja,  il  faudrait  cependant  mo- 
difier toujours  la  lecture.  Si  au  lieu  de  dja,  on  lisait 
dja,  cette  désinence  c^^aseraitla  transformation  d'une 
forme  primitive  portantunj,  comme  la  désinence  du 


subjonctif  pâli ,  3"  pers.pl.  en  êyyuih.  Il  faudraitalors 
supposer  que  le  graveur  a  écrit  sunêdja,  pour  le  5iin- 
êyyarh  d'un  dialecte  voisin.  Ce  temps  signifierait 
(I  qu'ils  entendent,  »  et  rien  ne  serait  changé  à  la 
traduction.  Sur  la  transformation  àe,yy  en  djdj,  voyez 
Lassen,  Insdt.  Ung.  pracrit.  p.  i6o. 
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faut  entendre  ici  les  hommes  des  diverses  croyances  que  le  roi  convie  à  la  plus  haute 
preuve  de  tolérance  qu'ils  puissent  donner,  puisqu  après  les  avoir  avertis  qu'ils  doivent  se 
contenter  d'honorer  leur  foi,  sans  attaquer  celle  des  autres,  il  leur  apprend  qu'il  y  a 
même  des  circonstances  où  la  religion  des  autres  est  aussi  un  objet  digne  de  leurs  res- 
pects, que  l'honorer  leur  est  aussi  profitable  à  eux-mêmes  qu'aux  autres,  que  le  bon 
accord  entre  les  diA  erses  croyances  est  seul  ce  qu'il  y  a  de  bien ,  et  qu'enfin  il  exprime 
le  désir  qu'ils  consentent  mutuellement  à  prêter  une  oreille  docile  aux  prescriptions  de 
la  loi  de  leur  prochain. 

Rien  n'est  plus  clair  que  les  quatre  mots  suivants,  évafhhi  Dêvânafh  piyasa  itclihd,  «  car 
Il  tel  est  le  désir  du  roi  chéri  des  Dêvas.  »  Cela  termine  l'énumération  des  vœux  que  vient 
d'exprimer  Piyadasi.  La  suite  ne  présenterait  pas  plus  d'incertitude ,  si  MM.  Wilson  et  Lassen 
n'avaient  pas,  à  l'occasion  de  ce  texte,  mis  en  .ivant  une  conjecture  plus  ingénieuse,  à 
mon  avis,  que  fondée.  Elle  roule  sur  les  deux  mots  hahusutâicha  et  kalânâgamâtcha,  mots 
où  M.  Wilson  reproche  à  Prinsep  de  ne  pas  avoir  reconnu  les  deux  termes  sacramentels, 
suta,  «  axiome,  »  et  âgama,  «  livre  religieux.  »  De  cette  détermination,  que  Lassen  a  égale- 
ment admise  de  son  côté  ^  il  résulte  pour  M.  Wilson  la  traduction  suivante  :  «  car  dans 
«  toutes  les  religions,  il  y  a  beaucoup  d'écritures  {Sâtra}  et  beaucoup  de  textes  sacrés  {Agu- 
»  ma).  »  Cette  traduction  a  un  double  inconvénient;  elle  omet  complètement  le  terme  de 
kimti,  qui  n'est  jamais  inutile,  à  ma  connaissance  du  moins,  dans  les  inscriptions  de  Pi- 
yadasi; ensuite,  elle  se  lie  moins  bien  à  l'ensemble  de  l'édit  que  la  version  qui  résulte  des 
mots  de  la  phrase  pris  dans  leur  sens  ordinaire.  En  effet,  en  rétablissant  kimti  et  en  pre- 
nant asTi  au  sens  du  subjonctif,  sens  qu'a  l'imparfait  du  verbe  as  dans  toutes  les  phrases 
commençant  par  kimti,  on  devrait  traduire  :  «  il  y  a  plus;  que  toutes  les  croyances  aient 
«  beaucoup  de  Sntas,  qu'elles  aient  de  saints  Agamas.  «  Ou  je  me  trompe  fort,  ou  ce  vœu 
que  le  roi  exprime  de  voir  se  multiplier  les  livres  sacrés  de  chaque  croyance,  quelque  bien- 
veillance qu'il  indique  en  faveur  de  ces  croyances  diverses,  ne  me  semble  pas  répondre 
assez  directement  à  l'idée  principale  de  l'inscription.  Quelle  est  en  effet  la  pensée  qu'a  dé- 
veloppée le  roi  pendant  tout  le  cours  de  son  édit?  Que  la  renommée  des  diverses  croyances 
puisse  croître  dans  ce  qu'elle  a  d'essentiel.  La  tolérance  lui  a  paru  le  premier  et  capital 
élément  d'un  bon  renom.  Il  a  insisté  sur  ce  mérite  en  en  montrant  les  avantages.  Mainte- 
nant, il  souhaite  à  tous  les  sectaires  le  savoir  et  la  vertu,  en  désirant  qu'ils  soient  bahasutâ, 
«  abondants  en  savoir,  »  pour  le  sanscrit  bahnçrutâli ,  «  ayant  beaucoup  appris,  »  et  kalânâ- 
gamâ,  «  ayant  une  accession  de  vertu,  »  pour  kalyânâgamâh,  «  ayant  des  profits  de  vertu.  •• 
Cette  interprétation  très-naturelle  me  paraît  aussi  aisément  justifiable  en  logique  qu'en 
grammaire. 

Je  voudrais  être  aussi  sûr  de  ce  qui  suit;  mais,  dans  ce  genre  d'études,  il  est  plus 
aisé  de  critiquer  les  opinions  des  autres  que  de  leur  en  substituer  de  meilleures.  Des 
six  mots  qui  ouvrent  la  ligne  huitième,  M.  Wilson  rattache  les  trois  premiers  à  la 
phrase  que  je  viens  d'expliquer,  et  omet  le  dernier.  Selon  lui,  yêtcha  se  rapporte  aux  livres 
sacrés  dont  il  admet  qu'il  est  parlé  dans  la  proposition  précédente ,  et  pasamnâ  tê  ne 

'  Indische  Alterthumskunde ,  t.  II,  p.  26/i. 
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forme  qu'un  mot  qu'il  traduit  par  «  au  moyen  de  [ma]  faveur,  »  en  se  référant  au  sanscrit 
prasannât.  Ces  analyses  lui  donnent  le  sens  suivant  pour  toute  la  phrase  :  «  livres  qui  doivent 
«  être  à  l'avenir  suivis  sous  ma  protection.  »  Mais  je  ne  crois  pas  qu'il  soit  possible  de  faire 
un  mot  unique  de  pasamnâ  et  de  té;  cette  réunion  laisse  isolé  hi,  qui  ne  commence  jamais 
une  proposition  et  qui  appartient  à  te,  téhi,  «  par  eux;  »  et  dans  le  fait,  têhi  est  le  complé- 
ment indirect  de  vatavjam,  «  il  doit  être  dit  par  eux.  »  Quels  sont  ceux  par  qui  doit  être 
dite  la  déclaration  que  nous  allons  voir  reproduite  tout  à  l'heure?  Ceux-là  même  qui  sont 
annoncés  par  le  pronom  relatif  je  te/ia,  «  et  ceux  qui.  »  A  ces  personnes  se  rapporte,  sans 
aucun  doute,  le  participe  pasamnâ,  «  bienveillants,  favorables,  ayant  de  la  foi  pour.  »  Et 
ce  pourquoi  ces  personnes  ont  de  la  foi  est  exprimé  vaguement  par  tatâtata,  qu'il  serait 
plus  régulier  de  lire  tata  tata,  en  sanscrit  tatra  tatra,  de  sorte  que  les  quatre  mots  réunis 
signifient  littéralement,  «  et  ceux  qui  ont  de  la  foi  de  tel  et  tel  côté,  »  et  la  phrase  entière, 
«  et  ceux  qui  ont  foi  en  telle  et  telle  doctrine,  par  ceux-là  il  doit  être  dit  :  le  roi  chéri  des 
■  Dêvas  n'estime  pas  autant  les  aumônes  et  les  marques  de  respect  que  l'augmentation  de 
«  ce  qui  est  l'essentiel  de  la  renommée.  » 

La  répétition  de  cette  déclaration,  base  del'édit,  répétition  qui,  selon  l'interprétation  de 
M.  Wilson,  n'a  aucun  motif  apparent,  vient,  selon  ma  version  nouvelle,  du  désir  qu'ex- 
prime le  roi  de  voir  cette  déclaration  dans  la  bouche  des  diverses  sectes  qu'il  invite  à  une 
tolérance  mutuelle.  Après  avoir  exprimé  le  vœu  qu'ils  soient  tous  riches  en  science  et  en 
vertu,  il  les  invite  à  se  rappeler  la  déclaration  qu'il  a  faite  lui-même,  afin  de  se  confir- 
mer dans  les  sentiments  élevés  qu'elle  résume.  Voilà  du  moins  comme  je  crois  pouvoir 
entendre  ce  texte;  mais  j'avoue  que  mon  interprétation  ajoute  peu  à  l'ensemble  des  idées 
de  cette  inscription,  d'ailleurs  si  bien  remplie;  et  je  ne  serais  pas  étonné  ou  qu'un  nouvel 
examen  du  monument  lui-même,  ou  que  le  rapprochement  futur  de  quelque  texte  ana- 
logue vînt  déranger  ces  combinaisons,  que  quelques  lecteurs  trouveront  peut-être  un  peu 
artificielles.  Il  faudrait,  par  exemple,  vérifier  si  pasamnâ,  où  je  reconnais  le  sanscrit  pra- 
sanna,  ne  cache  pas  quelque  altération  d'une  forme  dérivée  du  radical  prîtchh,  «  inter- 
'■■  roger.  »  Enfin  j'aimerais  mieux  rencontrer  une  proposition  comme  té  hi  vatavyê,  «  car  il 
«  faut  leur  dire,  »  que  de  conserver  la  leçon  actuelle  têhi  vatavyam;  car  la  répétition  de  la 
déclaration  royale  se  comprendra  toujours  mieux  dans  la  bouche  du  roi  son  auteur,  que 
dans  celle  de  ses  sujets  auxquels  elle  est  adressée. 

Cette  déclaration  d'ailleurs,  dans  quelque  bouche  qu'on  la  mette,  est  augmentée  à  la 
fin  de  la  ligne  huitième  de  deux  termes,  savapâsafndânarh  bahakâtcha,  dont  M.  Wilson 
traduit  justement,  selon  moi,  le  second  par  «  dissémination.  »  En  effet  hahakâ,  ainsi  que 
je  l'ai  dit  plus  haut,  est  un  substantif  de  même  formation  que  lahakâ;  je  le  rends  donc 
par  «  la  multiplication.  »  Je  ne  crois  cependant  pas  qu'on  puisse  réunir  ces  mots  aux  deux 
suivants,  êtâya  alhâ,  comme  paraît  le  faire  M.  Wilson;  le  icha  s'y  oppose  formellement. 
Les  mots  «  et  la  multiplication  de  toutes  les  croyances,  »  suivent  et  terminent  la  déclaration 
royale;  il  ne  peut  exister  sur  ce  point  aucun  doute. 

Prinsep  et  Wilson  sont  à  peu  près  d'accord  sur  le  sens  général  de  la  premièi'e  des  deux 
propositions  qui  remplissent  la  ligne  neuvième  et  terminent  l'inscription;  mais  la  version 
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de  M.  Wilson  est  plus  exacte  quant  aux  détails.  C'est  certainement  par  suite  de  l'inattention 
du  graveur  qu'au  commencement  de  la  ligne  9,  on  lit  alhâ,  au  lieu  de  athâya;  avec  cette 
correction,  le  commencement  de  la  phrase  procède  ainsi  :  «  Pour  cet  objet  ont  été  établis 
«  et  des  grands  ministres  de  la  loi.  »  Dans  le  terme  suivant  que  je  lis  ithâdjhahhamahâmâtâ , 
quoique  j'ignore  pourquoi  le  0-  thâ  porte  deux  fois  l'une  sur  l'autre  deux  figures  de  l'a 
long  Ç^,  M.  Wilson  a  bien  reconnu  l'altération  du  pâli  itthi,  pour  le  sanscrit  stri, 
«  femme  ;  »  mais  il  n'a  pas  poussé  assez  loin  son  analyse ,  et  n'a  pas  vu  que  les  deux  syl- 
labes djhakha  devaient  être  les  restes  du  sanscrit  adhyakcha,  «surveillant,  »  de  sorte  que 
le  mot  composé  tout  entier  signifie  :  «  des  grands  ministres  chargés  de  surveiller  les 
«  femmes.  » 

Je  suis  beaucoup  moins  assuré  du  sens  du  mot  qui  suit,  et  j'ai  longtemps  hésité  si 
j'exposerais  celui  qu'il  me  paraît  avoir;  mais  quelque  inattendue  que  soit  ici  la  présence 
des  agents  dont  parle  l'édit,  ce  n'est  pas  le  seul  passage  de  nos  inscriptions  où  il  en  soit 
question.  En  deux  mots,  vatcha  me  paraît  être  le  pâli  vatcha,  représentant  du  sanscrit 
vartchas,  en  latin /œces,  et  bhâmikâ  (ici  au  pluriel  ) ,  est  un  adjectif  dérivé  de  bhûmi,  «  terre , 
Il  endroit,  »  savoir,  «  ceux  qui  ont  l'inspection  des  endroits  secrets.  »  J'avoue  que  M.  Wilson 
avait  mis  la  main  sur  une  interprétation  beaucoup  plus  décente ,  en  voyant  dans  ce  mot 
valsahhdmika,  «  siège  de  tendresse,  »  et,  par  extension ,  «  des  officiers  de  compassion.  »  Mais 
ce  sens  ne  va  guère  avec  l'autre  passage  que  je  vais  citer,  et  il  n'offre  pas  une  traduction 
suffisamment  claire.  En  effet ,  dans  le  sixième  édit  de  Girnar,  qui ,  à  la  différence  de  celui 
qui  nous  occupe,  est  répété  à  Dhauli  et  à  Kapur-di-giri,  le  roi  établit  des  pativêdakâ,  ou 
des  espèces  d'inspecteurs  ou  d'espions,  chargés  de  lui  rapporter  ce  qui  se  passe  et  de 
venir  le  chercher  en  tout  temps  et  dans  quelque  endroit  qu'il  se  trouve,  ôrôdhanamhi ,  «  soit 
«  dans  le  palais  fermé  par  une  enceinte ,  »  gahhâgâramhi,  «  soit  dans  les  appartements  in- 
«  teneurs  ou  dans  le  gynécée,  »  vatchamhi,  «  dans  l'endroit  secret,  "  ou,  selon  M.  Wilson, 
«  pendant  un  entretien ,  »  vinîtamhi,  «  dans  le  lieu  de  retraite  religieuse ,  »  plutôt  que , 
d'après  M.  Wilson,  «  pendant  les  échanges  de  courtoisie,  "  uyânêsu,  «  dans  les  jardins  ^.  « 
Si  la  vraisemblance  du  sens  que  j'attribue  ici  à  vatchamhi,  qu'on  trouve  écrit  vatchasi 
(sanscr.  vartchasi]  à  Kapur-di-giri,  résulte  de  l'ensemble  des  termes  qui  l'accompagnent, 
cette  vraisemblance  s'étend  aussi  au  composé  vatchabhûmikâ ,  où  l'on  trouverait  seulement 
l'une  de  ces  deux  significations ,  i"  «  la  demeure  du  langage,  »  comme  le  propose  M.  Wilson 
pour  vatchamhi  pris  séparément,  2°  «  la  terre  de  l'éclat,  »  en  donnant  à  vatcha,  pour  var- 
tchas, son  autre  sens,  classique. 

Quelque  inattendue  que  soit  l'interprétation  que  je  propose,  j'en  trouve  cependant 
la  justification  dans  un  passage  du  Mahâvamsa ,  où  le  mot  vatchtcha  a  certainement 
le  sens  que  je  vois  ici.  Lorsque  cet  ouvrage  décrit  la  fondation  d'Anurâdhapura ,  il  nous 
apprend  que  le  roi  Pândakâhhaya  y  institua  entre  autres  gardes,  un  corps  de  deux  cents 
Tchandâlas,  nommés  Vatchtchasôdhakê^.  Le  commentaire  remplace  ce  terme  par  celui  de 
puppha  tchhadcjaké ^  qui,  selon  Clough,  est  employé  en  singhalais  pour  désigner  «  l'homme 

'  Journ.  of  the  roj.  asiat.  Soc.  oj  Great-Britain,  ^  Mahàwaïuo ,  t.  I,  ch.  x,  p.  66. 

t.  XII,  p.  1  90  et  igS.  ^  Mahavaima  Ukâ ,  Ç.  101  h. 
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'<  chargé  de  balayer  les  fleurs  fanées  '  ;  »  mais  il  est  à  peu  près  certain  que  ce  ternie  a  une 
signification  beaucoup  plus  étendue ,  puisque  Turnour  le  traduit  par  le  mot  anglais 
nightman,  sur  la  signification  duquel  je  n'ai  pas  besoin  d'insister.  Il  résulte  de  là  que  vaich- 
tchasôdhakê  signifie  ■-<■  ceux  qui  nettoient  les  ordures.  » 

Je  ne  puis  déterminer  avec  plus  de  précision  ce  que  le  texte  entend  par  anêva  [ailétcha?) 
nikâyâ,  «  et  d'autres  corps,  »  mais  je  crois  que  M.  Wilson  a  bien  raison  de  traduire  ces  mots 
par  «  et  d'autres  officiers;  «je  le  rends  d'une  manière  non  moins  générale  par  »  et  d'autres 
«  corps  d'agents.  »  La  fin  de  la  neuvième  ligne  et  la  conclusion  de  l'inscription  est  heureu- 
sement beaucoup  plus  claire,  et  je  n'ai  aucune  observation  à  présenter  sur  la  traduction 
de  M.  Wilson,  si  ce  n'est  qu'il  a  omis  le  mot  âsu,  «rapidement,  promptement.  »  Je  re- 
marque en  outre  qu'il  faut  certainement  lire  phalarh,  au  lieu  de  phala  de  l'inscription.  Nous 
sommes  suffisamment  préparés,  par  les  analyses  précédentes,  à  la  suppression  d'une  na- 
sale finale  ,  quelque  nécessaire  qu'elle  soit  grammaticalement. 

§    7.   SUR  LES   INSCRIPTIONS  DES   GROTTES   PRES   DE   BUDDHA  GAyA. 

Parmi  les  monuments  qui  ont  mis  le  plus  brillamment  en  relief  la  rare  sagacité  de 
J.  Prinsep,  il  faut  placer  au  premier  rang  les  inscriptions  buddhiques  gravées  sur  les 
parois  des  belles  grottes  creusées  dans  les  montagnes  voisines  de  Buddha  Gayâ.  Grâce  à 
l'application  heureuse  de  son  système  de  déchiffrement,  il  y  découvrit  la  mention  d'un 
roi  Buddhiste  du  nom  de  Daçaratha,  dont  il  fit  le  second  successeur  du  grand  monarque 
4çôka,  en  s'autorisant  du  témoignage  de  Paràçara ,  reproduit  par  Çrîdhara  svâmin^. 
Quoique  jusqu'ici  on  n'ait  pu,  faute  de  documents  analogues,  tirer  de  cette  inscription 
d'autres  conséquences  que  celles  qu'en  a  déduites  J.  Prinsep ,  l'inscription  elle-même  n'en 
mérite  pas  moins  une  attention  particulière,  et  il  importe  que  la  critique  soit  fixée,  autant 
que  cela  est  actuellement  possible,  sur  sa  véritable  signification.  Elle  nous  fournit,  d'ail- 
leurs, une  occasion  excellente  de  montrer  combien  il  est  toujours  nécessaire  de  vérifier 
sur  les  monuments  les  copies  des  inscriptions  qu'on  a  lieu  de  croire  relevées  avec  le  plus 
de  soin ,  et  de  rendre  ainsi  hommage  au  zèle  et  à  l'habileté  d'un  des  collaborateurs  et 
successeurs  de  Prinsep ,  le  capitaine  Markam  Kittoe. 

Nous  devons  en  effet  à  cet  oificier  plein  de  talent  une  révision  attentive  des  inscrip- 
tions déchiffrées  par  Prinsep ,  révision  qui  lui  a  fait  découvrir  des  fragments  nouveaux 
que  n'avaient  pas  aperçu  les  précédents  voyageurs^.  Les  copies  qui  en  sont  le  résultat 
nous  fournissent  le  moyen  d'éclaircir  divers  points  restés  obscurs  pour  Prinsep,  ou  im- 
parfaitement expliqués  par  lui.  Quelques  remarques  suffiront  pour  montrer  la  supériorité 
des  copies  du  capitaine  Kittoe  sur  celles  que  Prinsep  avait  eues  à  sa  disposition. 

Des  six  inscriptions  relevées  par  M.  Kittoe ,  deux ,  les  n°'  5  et  6 ,  sont  malheureuse- 
ment très-incomplètes;  trois,  les  n°^  i,  2  et  3,  portent  le  nom  du  roi  Daçaratha,  une 

'  Sincjhal.  Diction,  t.  II,  p.  4o8.  ^  M.  Kittoe,  Notes  on  tke  caves  of  Burabur,  dans 

Fac-similés  of  ancient  Inscript,  dans  Joiirn.  asiat.  Journ.  as.  Soc.  ofBengal,  t.  XVI,  i"  part.  p.  4oi  et 
Soc.  of  Benyal ,t.  VI,  p.  676  et  suiv.  suiv. 
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seule,  le  n°  l\,  émane  du  roi  Piyadasi,  soit  que  ce  nom  désigne  le  Piyadasi  des  inscriptions 
dites  dMço/ca,  soit  qu'il  rappelle  Daçaratha  lui-même  par  1  epithète  qui  le  signale  dans 
les  autres  inscriptions.  Je  dois  naturellement  examiner  d'abord  celles  des  inscriptions  de 
Daçaratha  qui  ont  été  déchiffrées  par  Prinsep,  puisque  c'est  à  ce  déchiffrement  qu'aidé 
par  les  excellents  fac-similés  de  M.  Kittoe,  je  compte  apporter  quelques  rectifications.  Je 
reproduis  donc  le  n°  i  d'après  la  copie  de  cet  officier ,  en  séparant  par  des  chiffres  les 
quatre  ligues  dont  se  compose  l'inscription. 

En  voici  la  transcription  exacte  :  gôpikâ  kuhhâ  Dasalathêna  dêvânam  piyêna  ânarh- 
taliyam  abhisiténa  ddivikémhi  bhadaihtéhi  vâsanisidiyâyê  nisithâ  âtchamdamasûliyam ,  et 
la  traduction  suivant  Prinsep  :  «  La  caverne  de  la  laitière  creusée  par  les  mains  de  la 
«  secte  la  plus  dévote  des  ascètes  Bàuddhas ,  pour  y  résider  dans  la  retraite ,  a  été 
«  désignée  pour  le  séjour  à  perpétuité  par  Dasalatha  (Daçaratha) ,  le  bien  aimé  des  dieux, 
«  immédiatement  après  son  ascension  au  trône.  "  Quand  on  pense  à  l'imperfection  de 
l'analyse  sur  laquelle  J.  Prinsep  appuyé  cette  traduction ,  on  a  lieu  d'être  surpris  qu'il 
ne  se  soit  pas  plus  écarté  du  sens  véritable.  Cependant,  on  peut  traduire  plus  exacte- 
ment encore  :  «  La  caverne  de  la  bergère  a  été  destinée  par  le  roi  Dasalatha,  le  bien  aimé 
«  des  Dêvas ,  aussitôt  après  sa  consécration  au  trône ,  à  être  un  lieu  d'habitation  pour  les 
«  respectables  mendiants,  tant  que  dureront  le  soleil  et  la  lune.  » 

Je  ne  crois  pas  que  le  texte  autorise  cette  supposition  que  la  caverne  ou  la  chambre 
si  régulière  et  si  soigneusement  polie  où  se  trouve  cette  inscription ,  ait  été  creusée  par 
des  Religieux  Buddhistes.  Les  mots  âdivïkêmhi  hhadamtêhi  sont  subordonnés  à  vâsanisi 
diyâyê,  de  cette  manière  ;  «  pour  le  séjour  de  l'habitation  par  les  respectables  mendiants.  « 
Il  y  a  même  lieu  de  supposer  que  la  caverne  existait  déjà  et  qu'elle  était  connue  sous  le 
nom  de  gôpikâ ,  «  la  caverne  de  la  bergère.  »  Cela  sembte  résulter  aussi  de  l'emploi  du 
mot  nisithâ,  qui  est  le  pâli  nisitthâ,  probablement  pour  le  sanscrit  nichihitâ,  «  fixée,  »  ou 
encore  pour  nisrîchtâ,  «  confiée.  »  Cette  dernière  preuve  cependant  ne  vaut  pas  celle  que 
je  tire  du  nom  en  apparence  préexistant  de  la  caverne,  et  le  participe  nisithâ  pourrait 
très-bien  se  dire  aussi  d'un  premier  établissement.  Ce  qu'il  y  a  de  probable,  c'est  qu'il 
existait  dans  le  groupe  de  rochers  granitiques  qui  s'élève  au  nord  de  Gayâ,  des  cavernes 
naturelles  qu'on  avait  déjà  distinguées  par  des  noms,  et  que  Daçaratha  en  fit  des  cellules 
qu'il  . destina  aux  Religieux  Buddhistes  qui  voulaient  vivre  dans  la  retraite.  ... 

On  doit  à  Prinsep  l'explication  du  mot  knbhâ,  que  je  n'ai  cependant  pas  encore  rencontré 
dans  les  textes  pâlis  de  Ceylan  avec  le  sens  de  caverne,  ainsi  que  celle  des  mots  gôpikâ , 
ânarhtaliyam ,  abhisiténa  et  hhadamtêhi.  Le  premier  de  ces  termes,  gôpikâ,  donne  cepen- 
dant lieu  à  une  observation  purement  philologique  en  apparence,  mais  qui,  avec  d'autres 
mots  que  celui-ci ,  pourrait  avoir  plus  de  portée.  En  traduisant  gôpikâ  kuhhâ,  par  «  la  ca- 
«  verne  de  la  laitière,  »  on  fait  de  ce  terme  un  composé  où  gôpikâ  est  le  substantif  sanscrit 
signifiant  bergère.  Mais  ne  serait-il  pas  possible  aussi  que  gôpikâ  fut  un  adjectif  dérivé  de 
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gôpa,  en  rapport  avec  kubhâ?  On  traduirait  alors  «  la  caverne  des  bergers,  »  la  caverne  oii 
des  bergers  avaient  coutume  de  se  réunir.  La  modification  que  cette  analyse  apporte  ici 
au  sens  n'est  certainement  pas  considérable;  il  fallait  cependant  fexposer,  pour  le  cas  où 
elle  pourrait  profiter  à  d'autres  inscriptions  moins  faciles. 

Quant  aux  autres  parties  du  texte ,  Prinsep  a  été  liroins  heureux.  Ainsi  vâsanisidiyâyê  ne 
répond  pas  au  sanscrit  vâsana  siddhyâi,  mais  à  vâsa  nisîdyàya,  au  datif,  si  toutefois  un 
tel  mot  peut  être  régulièrement  formé  avec  le  sens  de  «  lieu  qui  doit  être  habité,  lieu  fait 
«pour  qu'on  s'y  établisse.  «  Les  copies  de  M.  Kittoe,  en  donnant  âtchamdamasûliyam  (ce 
que  Prinsep  eut  pu  reconnaître  dans  la  seconde  de  ses  inscriptions] ,  nous  fournissent 
le  véritable  sens  de  l'expression  où  Prinsep  voyait  âtchandramâ  âlayah ,  «  demeure  qui  doit 
«  durer  autant  que  la  lune.  »  Ce  composé  se  divise  ainsi  â-tchamdama-sûliyarh ,  et  le  dernier 
mot  y  représente  le  sanscrit  sûryam.  Sur  les  trois  inscriptions  qui  portent  le  nom  de 
Dasalatha,  deux  lisent  âtchumdama  sûliyam,  et  une  seule  âtchamdama  âliyam.  C'est  d'après 
cette  dernière  leçon  qu'avait  traduit  Prinsep  ,  et  c'est  elle  qui  l'avait  engagé  à  chercher  en 
cet  endroit  l'idée  de  demeure,  âlaya.  L'autorité  de  Prinsep  a  fait  croire  à  M.  Kittoe  que  la 
leçon  sûliyam  était  une  faute  du  graveur  c'est  le  contraire  qu'il  faut  dire  :  sâliyam,  pour 
sûryam,  est  la  leçon  véritable,  et  âliyam,  s'il  existe  en  réalité  sur  le  monument,  ne  donne 
aucun  sens  et  a  été  gravé  à  tort  à  la  place  de  sûliyam. 

Le  seul  terme  vraiment  difficile  de  cette  inscription  est  celui  que  je  lis  âdivïkéfkhi  avec 
les  fac-similés  n°'  3  et  /i  de  M.  Kittoe;  car  dans  l'inscription  n°  i,  la  syllabe  di  ressemble 
plutôt  à  si.  Prinsep  a  cru  reconnaître  dans  ce  mot  le  sanscrit  âdivikramâih ,  auquel  il 
a  donné  le  sens  de  «  par  les  plus  dévots.  »  Mais  il  se  présente  contre  cette  explication  une 
objection  grave;  c'est  que  le  sanscrit  vikramâih  devrait,  dans  ce  dialecte  populaire,  se 
montrer  sous  la  forme  de  vikramêhi  ou  vikamêmhi ,  Vanusvâra  qui  précède  la  syllabe  hi 
étant  destiné  à  renforcer  la  formative  de  finstrumental  éhi,  et  ne  représentant  pas  le  m 
radical  de  vikrama.  Pour  moi ,  je  n'hésite  pas  à  faire  ici  appel  à  une  transformation  de  lettres 
qui,  pour  ne  plus  exister,  à  ma  connaissance  du  moins,  que  dans  le  singhalais,  a  cepen- 
dant pu  se  produire  anciennement  dans  l'Inde  centrale  sous  l'influence  des  mêmes  causes 
que  celles  qui  ont  présidé  à  la  transformation  des  mots  sanscrits  en  singhalais  ou  en  Elu. 
En  deux  mots,  la  syllabe  représente  pour  moi  la  syllabe  sanscrite  dji,  et  âdivikêmhi  est 
pour  âdjîvikâih,  «  par  les  mendiants^.  »  Ces  mendiants  sont  qualifiés  de  bhadamta  «  respec- 
«  tables ,  u  titre  qu'on  applique  aux  Religieux  Buddhistes  ;  ce  ne  sont  donc  pas  des  ascètes 
étrangers  à  la  croyance  de  Çâkyamuni,  comme  on  le  voit  quelquefois  dans  des  textes 
pâlis  et  sanscrits,  où  on  rapproche  les  âdjîvikas  des  Niganihas  et  autres  Religieux  que  les 


'  Notes  on  the  caves  of  Burabur,  dans  Journ.  asiai. 
Soc.  oj  Bengal,  t.  XVI,  i"  part.  p.  ii  2. 

^  Voici  une  liste  de  "quelques  mots  singhalais 
comparés  à  leur  prototype  sanscrit ,  qui  prouve  l'exis- 
tence de  cette  transformation  ;  je  me  borne  aux  cas 
où  la  lettre  à  transformer  est  initiale  :  singhalais 
divi,  «  vie ,  »  sanscr.  djîva  ;  diva ,  «  langue ,  n  s.  djihvâ  ; 


déla,  «le  meilleur,»  s.  djyechtha;  diya,  «victoire,» 
s.  djaya,  et  aussi  «  monde ,  »  s.  djagat  ;  dava,  «  rapide- 
«ment,»  s.  djava,  «hâte;»  data,  «eau,»  s.  djala; 
dana,  «naissance,»  s.  djanu,  et  aussi  «genouil,» 
s.  djânu;  dada,  «oiseau,»  s.  dvidja;  dunnavâ,  «  con- 
((  naître,  »  s.  djnâ.  Cette  transformation  rappelle  celle 
d'un  r  zend  en  un  d  persan. 
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Buddhistes  méprisent  pour  leurs  habitudes  grossières.  Il  faut  donc  conclure  de  l'emploi 
qu'on  fait  de  ce  mot  dans  une  inscription  royale,  que  le  nom  d'âdjîvika  (comme  on 
doit  l'écrire  ici)  n'avait  rien  d'injurieux,  et  que  signifiant,  d'après  son  étymologie,  «  celui 
«  qui  vit  de  la  charité  des  autres ,  »  il  pouvait  aussi  bien  s'appliquer  aux  Buddhistes 
qu'aux  Brahmanes.  Le  texte  de  notre  inscription  est  d'ailleurs  un  argument  de  quelque 
poids  en  faveur  de  l'orthographe  qui  lit  âdjîvika ,  plutôt  que  adjîvaka,  ayec  un  à.  L'allonge- 
ment de  la  première  voyelle  doit  résulter  en  effet  de  l'influence  du  suffixe  ika  qui  s'ajoute 
au  primitif  adjîva,  «  absence  de  moyens  de  vivre,  »  d'où  âdjîvika,  «  celui  pour  qui  existe 
«  l'absence  de  moyens  de  vivre.  »  Je  ne  dois  pas  oublier  cependant  de  remarquer  que 
Lassen  a  proposé  pour  ce  mot  une  interprétation  un  peu  différente,  qui  en  restreint 
davantage  le  sens;  il  traduit  âdjîvika,  avec  un  a  bref,  par  ohne  lehendes,  et  pense  qu'on 
désignait  ainsi  les  ascètes  qui  ne  mangeaient  rien  de  ce  qui  avait  eu  vie  ^ 

Quelques  mots  nous  suffiront  pour  signaler  les  particularités  par  lesquelles  les  autres 
inscriptions  des  grottes  de  Gayâ  se  distinguent  de  celle  que  je  viens  d'expliquer.  La 
seconde  inscription  ne  diffère  de  la  première  que  par  le  mot  vapijakê  kuhhâ  et  par 
nisiihê,  au  lieu  de  nisiihâ;  la  leçon  nisithê  (le  masculin  pour  le  féminin)  est  certainement 
fautive.  Quant  au  terme  qui  ouvre  l'inscription  et  qui  exprime  le  nom  sous  lequel  était 
connue  la  caverne,  Prinsep  croyait  qu'il  représentait  le  sanscrit  viprikâ  garhhah,  et  il  le 
traduisait  par  «  la  caverne  de  la  jeune  fille  Bràhmanî^.  »  Je  ne  pense  pas  que  cette  expli- 
cation puisse  se  soutenir,  parce  qu'on  ne  s'explique  pas  comment  vipra,  «  Brahmane,  »  au- 
rait perdu  son  i  étymologique  pour  devenir  vapïjaAa.  Déplus,  il  n'est  pas  évident  que  nous 
ayons  encore  la  lecture  véritable  de  ce  mot;  le  cap.  Kittoe,  qui  a  examiné  avec  soin  l'ins- 
cription même,  dit  que  la  seconde  lettre  ressemble  assez  à  un  ha,  mais  qu'on  remarque 
au-dessous  un  trait  qui  peut  répondre  à  Yikar  bref  (est-ce  le  rî  qu'il  veut  dire?)  qu'on 
a  supposé  ne  pas  exister  en  pâli;  puis,  après  ces  remarques,  dont  je  ne  comprends  pas 
bien  la  portée ,  parce  que  le  fac-similé  de  M.  Kittoe  ne  me  paraît  pas  en  fournir  les  élé- 
ments, l'auteur  ajoute  que  cette  nouvelle  lecture  donnerait  vaprîha,  au  lieu  de  vapriya; 
de  sorte  qu'après  avoir  suspecté  l'exactitude  de  la  seconde  lettre  du  mot,  c'est  la  troi- 
sième qu'il  change  !  Mais  sa  copie  et  celle  de  Prinsep ,  les  seuls  documents  dont  nous 
puissions  faire  usage  à  Paris,  donnent  iJ^Jj^,  que  Prinsep  nous  a  appris  à  lire  vapiyakê, 
probablement  pour  vapiyakâ,  terme  qui  serait  ici  au  féminin  comme  clans  les  autres  ca- 
vernes. Cette  lecture,  je  l'avoue,  ne  m'a  pas  conduit  à  un  sens  définitif.  On  peut  y  voir 
l'altération  d'un  adjectif  qui  viendrait,  soit  du  thème  vâpi,  «fontaine,  »  soit  du  thème 
vapra,  «  butte,  chaussée,  rempart.  »  Cette  dernière  explication  répondrait  assez  à  la  situa- 
tion de  la  caverne,  au  milieu  des  rochers  granitiques  où  elle  a  été  découverte.  D'un 
autre  côté,  le  nom  de  gôpikâ  donné  à  une  autre  cellule  nous  invite  à  supposer  que  ces 
cavernes  étaient  dénommées  d'après  la  profession  de  ceux  qu'on  voyait  s'y  retirer;  de  sorte 
qu'on  pourrait  songer  aussi  au  primitif  vâpa  ou  vâpin,  «  l'art  de  tisser  ou  le  tisserand,  « 
et  traduire  vapiyakâ  kubhâ,  «  la  caverne  des  tisserands.  »  Lassen,  qui  remarque  juste- 

'  Lassen,  Ind.  Alterth.  t.  II,  p.  107,  note  2,  à  ^  Fac-similés  oj  ancient  Inscript,  dans  Joiirii.  asiat. 

l'occasion  du  Mahàwanso ,  chap.  x,  p.  67.  Soc.  ofBengal,  t,  VI,  2' part.  p.  677. 
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ment  que  les  noms  de  ces  grottes  ne  sont  pas  très-clairs ,  propose  de  ramener  vapiyaka 
à  vâpyaka  et  de  traduire  ce  mot  par  étendu^. 

L'inscription  n°  3  ne  diffère  des  deux  précédentes  que  par  le  mot  initial  qui  sert  d'épi- 
thète  à  kubhâ  et  qui  est  écrit  ir'Q'-p  vaclathikâ.  Je  soupçonne  sous  vadatha,  primitif  de 
vadathikâ,  le  sanscrit  vrïddhârtha,  «  celui  quia  fait  croître  ses  richesses;  »  car  j'ai  remarqué 
que  l'influence  d'un  rï  sanscrit,  même  après  qu'il  a  été  supprimé  en  pâli,  agit  encore 
sur  la  dentale  voisine ,  et  change  un  ^  daenz  da.  La  dénomination  résultant  de  cette 
analyse  n'aurait  rien  d'extraordinaire.  On  aurait  dit  «  la  caverne  de  celui  qui  a  cru  en 
«  richesses,  »  soit  qu'un  homme  enrichi  s'y  fût  retiré  pour  mettre  à  l'abri  ses  biens,  soit 
qu'il  y  eût  vécu  en  anachorète,  après  avoir  renoncé  à  sa  fortune. 

Les  trois  inscriptions  que  je  viens  de  rappeler  portent  toutes  le  nom  de  Dasalatha,  le 
roi  chéri  des  Dêvas;  elles  sont  contemporaines  de  son  accession  au  trône;  conséquem- 
ment,  en  admettant  avec  le  Vichnu  purâna  que  Daçaratha  soit  le  petit-fds  d'Açôka'^,  et 
avec  Turnour  et  Lassen ,  qu'Açôka  soit  le  même  que  le  Piyadasi  des  grandes  inscriptions 
buddhiques  dont  je  me  suis  occupé  plus  haut,  les  inscriptions  de  Gayâ  ne  seront  pas  de 
beaucoup  postérieures  à  l'an  226  avant  notre  ère,  époque  à  laquelle  Lassen  place  la  mort 
d'Açôka  ^.  Les  monuments  ne  nous  ont  pas  jusqu'ici  donné  le  moyen  d'étendre  ou  de 
préciser  davantage  ce  résultat  exposé  par  Prinsep  et  adopté  par  Lassen*.  Au  reste,  en 
attendant  que  de  nouveaux  livres  viennent  éclairer  cette  partie  si  importante  de  la  chrono- 
logie indienne,  je  reproduirai  ici  le  texte  même  du  Bhâgavata  paràna  avec  la  glose  de 
Çrîdhara  svâmin ,  parce  que  Prinsep ,  qui  en  a'  fait  usage  le  premier,  a  oublié  d'indiquer 
en  quelle  partie  de  cette  grande  compilation  il  fallait  le  chercher.  Au  commencement  du 
livre  XII ,  chapitre  i ,  stance  1 2  ,  on  lit  trois  stances  sur  la  famille  des  Mâuryas  dont  voici 
la  traduction  littérale  : 

«  C'est  ce  Brahmane  (Tchânakya)  qui  consacrera  roi  par  l'onction  royale  Tchandra- 
n  gupta;  le  fils  de  ce  roi  sera  Vârisâra,  qui  aura  pour  fils  Açôkavardhana. 

«  Le  fils  de  ce  dernier  sera  Suyaças  et  le  fils  de  Suyaças ,  Samgata.  Ce  dernier  aura 
«  pour  fils  Çâliçûka ,  qui  donnera  le  jour  à  Sômasarman. 

«  Ensuite  Çatadhanvan  naîtra  de  Sômasarman  et  le  fils  de  Çatadhanvan  sera  Vrihadra- 
«  tha;  ce  sont  là  les  dix  rois  Mâuryas,  qui  ont  régné  ensemble  cent  trente-sept  ans^.  » 

Si  l'on  additionne  les  noms  cités  dans  ces  stances,  on  n'en  trouvera  que  neuf;  et  si 
l'on  compare  ce  résultat  avec  celui  qui  est  consigné  dans  Vichnu  pardna,  on  trouvera  éga- 
lement ces  neuf  noms ,  plus  celui  de  Daçaratha ,  qui  est  donné  comme  fils  de  Suyaças  et 
comme  père  de  Samgata  Annoncer  dix  rois  et  n'en  nommer  que  neuf,  c'est  compter 
sur  la  connaissance  que  le  lecteur  est  censé  avoir  à  l'avance  de  ce  dont  on  lui  parle,  et 
disons  le  franchement,  c'est  remplir  son  devoir  de  compilateur  avec  une  incurie  plus 
qu'indienne.  Aussi  Çrîdhara  svâmin,  qui  est  malheureusement  trop  sobre  de  rectifications 
de  ce  genre,  commentant  la  troisième  de  ces  stances  en  une  phrase  qui  s'applique  à 

'  Iiid.  Allerfh.  t.  II,  p.  272,  note  2.         ,  '  Ibid.  t.  II,  p.  272. 

Wilson,  Vishnu  purâna,  p.  470  et  note  24.  ^  Bhâgavala  purâna,  liv.  XII,  chap.  i,  st.  12. 

^  Ind.Alterlh.  t.  II,  p.  271.  "  Vishnu  purâna,  p.  468  et  suiv. 
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toutes  les  trois  à  la  fois ,  s'exprime  ainsi  :  «  Daçaratha ,  nommé  le  cinquième  de  ces  rois 
n  par  Parâçara  et  par  d'autres,  doit  être  réintroduit  ici;  avec  ce  roi,  les  Mâuryas  sont  au 
«  nombre  de  dix ,  et  ils  ont  régné  ensemble  cent  trente-sept  ans.  » 

Au  reste ,  quand  même  d'autres  monuments  viendraient  plus  tard  déranger  la  place 
qu'occupe  actuellement  Daçaratha  dans  la  série  des  Mâuryas,  ce  que  nous  devons  tenir 
pour  certain ,  c'est  que  les  trois  inscriptions  qui  portent  son  nom  sont  des  monuments 
buddhiques.  J'en  trouverais  la  preuve  dans  un  seul  mot ,  dans  le  nom  de  bhadanta 
donné  aux  Religieux  auxquels  étaient  assignées  les  grottes  de  Gayâ.  Ce  titre  me  paraît 
rarement  employé  chez  les  ascètes  brahmaniques.  La  dérivation  des  gi'ammairiens 
indiens,  qui  le  tirent  de  bhad,  me  paraît  trop  insuffisante  :  c'est  bien  toujours  à  ce  radical 
que  je  le  rattacherais;  mais  j'en  ferais  la  forme  pràcrite  du  participe  présent  de  ce  verbe, 
bhadanta  pour  bhadaf. 

Il  nous  reste  encore  à  examiner  trois  inscriptions  en  caractères  anciens  qui  portent  sur 
le  fac-similé  de  M.  Kittoe  les  n"'  4,  5  et  6.  Il  est  à  regretter  que  ces  inscriptions  soient 
aussi  frustes;  car  quoiqu'elles  soient  courtes  et  d'une  rédaction  peu  variée,  elles  eussent 
pu  nous  fournir  quelques  mots  ou  encore  inconnus,  ou  imparfaitement  expliqués  jusqu'ici. 
Elles  offrent  toutes  les  trois  le  nom  du  roi  Piyadasi;  deux  sont  datées  de  la  douzième 
année  de  son  règne,  la  troisième  l'est  de  la  dix-neu\ième  année.  La  première  de  ces  trois 
inscriptions  étant  parfaitement  lisible,  il  suffira  d'en  donner  la  transcription  :  lâdjinâ 
piyadasinâ  duvâdasavasâbhisitênâ  iyam  kabhâ  khalatikapavaiasi  dinâ  âdivikénihi,  "  Par  le 
»  roi  Piyadasi ,  la  douzième  année  de  son  sacre ,  cette  grotte  dans  la  montagne  Khalatika  a 
«  été  donnée  [pour  être  habitée]  par  les  mendiants.  »  Il  est  probable  que  l'inscription  est 
incomplète  et  qu'elle  devait  se  terminer  à  peu  près  comme  les  formules  plus  entières  expli- 
quées plus  haut;  car  le  mot  âdivikêfhhi  signiûe  ici  comme  dans  les  autres  cavernes,  «  par 
"  les  mendiants ,  »  et  ce  mot  appelle  nécessairement  une  idée  comme  celle  de  «  donnée 
<•  afin  d'être  habitée  par,  etc.  »  Il  se  pourrait  cependant  que  le  mot  âdivikénihi  ait  été  em- 
ployé comme  datif,  et  s'il  était  démontré  que  l'inscription  est  réellement  complète,  ce 
serait  la  seule  explication  possible ,  et  il  faudrait  traduire  :  «  cette  grotte  a  été  donnée  aux 
"  mendiants.  »  Il  est  en  effet  à  remarquer  que  M.  Kittoe  ne  dit  pas  positivement  que  l'ins- 
cription soit  restée  inachevée  ;  il  signale  seulement  cette  circonstance  qu'il  a  restauré 
avec  beaucoup  d'attention  les  cinq  derniers  caractères  qu'on  avait  cherché  à  effacer  à 
coups  de  marteau.  Toutefois,  comme  le  travail  intérieur  de  la  grotte  n'a  pas  été  ter- 
miné, il  se  peut  qu'il  en  soit  de  même  de  l'inscription. 

Le  seul  mot  encore  inconnu  de  l'inscription  et  le  plus  intéressant  est  celui  que  je  lis 
khalatika  pavatasi,  pour  le  sanscrit  skhalatika  parvaté ,  «dans  la  montagne  glissante,  »  et 
plus  littéralement,  dans  la  montagne  sur  laquelle  on  ne  peut  marcher  sans  faire  des  faux 
pas.  La  grotte  était  donc  creusée  dans  une  partie  de  la  montagne  où  l'on  n'arrivait  que 
difficilement;  or  c'est  là  exactement  la  situation  où  la  description  de  M.  Kittoe  place  la 
grotte  dite  de  Viçvainitra  sur  les  murs  de  laquelle  a  été  gravée  notre  inscription.  Voici 
ses  propres  paroles  qui  méritent  d'être  rapportées  :  «  Nous  arrivons  ensuite  au  haut  de 
"  la  face  raide  et  glissante  d'une  masse  nue  de  syénite  de  plus  de  cent  pieds,  où  paraissent 

98. 


780 


APPENDICE.  —  N"  X. 


"  les  restes  d'un  mur  grossièrement  construit,  qui  relie  entre  elles  les  masses  de  rochers; 
«  avançant  au  delà,  à  une  petite  distance,  et  glissant  du  haut  en  bas  d'un  roc  que  la  ré- 
"  pétition  de  cette  pratique  a  fini  par  polir,  nous  nous  trouvons  auprès  de  la  première 
«  caverne  nommée  Viçvamitra^ .  »  On  voit  que  la  montagne  où  se  trouvait  cette  grotte  ne 
pouvait  être  mieux  désignée  que  par  le  mot  khalatika,  »  où  l'on  ne  marche  qu'en  glis- 
«  sant;  »  la  convenance  d'une  telle  dénomination,  jointe  à  la  forme  même  du  mot  khala- 
tika, m'engage  à  croire  que  c'était  là  le  nom  propre  de  cette  montagne. 

La  cinquième  inscription ,  qui  est  du  même  roi  et  de  la  même  année ,  est  mutilée  et 
illisible  dans  ses  huit  derniers  caractères.  Ce  que  M.  Kittoe  en  a  copié  donne  cette  lec- 
ture :  lâdjinâ  Piyadasinâ  davâdasavasâhhisitênâ  iyam  nigôhakuhhâ  di ,  plus  huit  lettres 
frustes.  Cette  inscription  qui  se  voit  dans  la  grande  grotte  à  l'extrémité  de  laquelle  est  un 
Tchâitya,  et  qu'on  nomme  actuellement  Satgarbha,  a  été,  selon  M.  Kittoe,  détruite  à  coups 
de  marteau,  particulièrement  vers  la  fin.  M.  Kittoe  y  lit  nigôpa  le  seul  mot  qui  soit  encore 
inconnu;  mais  son  fac-similé  donne  clairement  nigôha,  sauf  la  première  lettre  qui  est  un 
peu  confuse.  Si  l'on  admet  qu'elle  représente  la  syllabe  ni,  le  mot  nigôha  signifiera,  soit 
cachette,  soit  le  figuier  indien;  car  nigôha  est  l'altération  populaire  de  nigrôdha,  qui  a  été 
employé  concurremment  avec  le  classique  nyagrôdha.  La  syllabe  di  qui  suit  ce  mot,  est 
peut-être  l'initiale  de  dinâ  ou  dimnâ,  pour  dinnâ,  «  donnée;  »  mais  ce  peut  être  aussi  le 
commencement  du  mot  par  lequel  on  dénommait  la  montagne  où  était  creusée  cette 
caverne.  Ce  qui  me  porterait  à  croire  que  cela  est  ainsi,  c'est  que,  à  la  troisième  avant- 
dernière  figure,  on  peut  encore  reconnaître  la  syllabe  51,  qui  serait  la  fin  de  pavatasi, 
comme  dans  l'inscription  précédente.  La  partie  de  l'inscription  qui  reste  actuellement 
doit  se  traduire  ainsi  :  «  Par  le  roi  Piyadasi ,  la  douzième  année  de  son  sacre ,  cette  caverne 
«  du  nigôha  (le  figuier  indien)  a  été  donnée;  «  le  reste  manque. 

La  sixième  inscription  qui  se  compose  de  cinq  lignes  se  trouve  dans  la  grotte  dite  Karan 
tchâupar.  Il  est  fort  à  regretter  qu'elle  soit  si  fruste;  car,  outre  qu'elle  est  du  même 
roi  Piyadasi ,  elle  porte  une  autre  date  de  son  règne ,  et  les  termes  y  sont  disposés  d'une 
manière  nouvelle.  A  la  première  ligne,  on  voit  distinctement  lâdjâ  Piyadasi,  «  le  roi  Piya- 
II  dasi,  )>  ce  qui  met  le  roi  en  scène  au  nominatif,  à  la  différence  des  autres  inscriptions 
où  il  paraît  à  l'instrumental.  Le  signe  qui  vient  ensuite  est  presque  effacé;  mais  je  crois  y 
reconnaître  un  ê  initial  que  je  joins  aux  signes  suivants,  lesquels  me  donnent,  si  je  ne  me 
trompe,  êkânêvisitivasâbhisité.  En  admettant  quelques  légères  irrégularités  dans  la  forme 
des  voyelles,  on  doit  lire  êkônavîsativasâbhisitê ,  «  la  dix-neuvième  année  depuis  son  sacre.  » 
Ce  qui  reste  de  l'inscription  est  trop  effacé  pour  suggérer,  à  mes  yeux  du  moins ,  même 
un  sens  conjectural.  Après  deux  caractères  frustes  vient  tharh,  qui  ferait  penser  à  thamhha, 
si  le  signe  qui  succède  à  tham  était  plus  clair.  On  aimerait  à  voir  ici  sûathafhhha,  «  co- 
1  lonne  de  la  morale,»  ce  qui  serait  une  allusion  aux  édits  moraux  qu'avait  déjà  fait 
inscrire  Piyadasi  sur  un  si  grand  nombre  de  colonnes  dans  diverses  contrées  de  l'Inde 
centrale.  Malheureusement,  je  ne  puis  rien  faire  des  deux  signes  qui  suivent  tham  et  aux- 
quels succède  mathâla,  plus  un  signe  illisible.  Viennent  ensuite  six  caractères  parfaitement 

'  Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  XVI,  1"  part.  p.  4o5. 
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lisibles  qui  donnent  :  iyath  hubhâ  sapiyêkha,  ou  peut-être  supiyêkha,  ce  qui  semble  indi- 
quer une  proposition  qui  commence  et  qui  devait  renfermer  à  peu  près  les  termes  sui- 
vants ,  «  cette  caverne ,  «  avec  sa  désignation  ou  celle  des  personnes  auxquelles  elle  était 
destinée  par  le  roi,  le  tout  rendu  par  six  caractères,  dont  les  quatre  premiers  se  lisent, 
comme  je  viens  de  le  dire,  sapiyêkha,  et  dont  les  cinq  autres  sont  complètement  effacés, 
plus  le  mot  dinâ,  dont  la  première  syllabe  est  fruste  et  la  seconde,  na,  est  parfaitement 
visible.  L'inscription  est  terminée  par  le  signe  du  Svastika.  Quelque  peu  productives  que 
soient,  quant  à  présent,  ces  remarques,  j'ai  cru  cependant  devoir  les  donner,  pour  que 
des  lecteurs,  ou  mieux  servis  que  moi  par  leur  pénétration,  ou  éclairés  par  la  connais- 
sance d'autres  monuments,  puissent  s'exercer  sur  ces  curieux  restes  de  la  puissance  du 
Buddhisme  dans  le  Bihar,  l'ancien  théâtre  des  premières  prédications  de  Çâkyamuni. 

1N°  XI. 

SUR   LES   DIX   FORCES   D'UN  BUDDHA. 
(Ci-dessus,  chap.  m,  f.  4o     p.  SGy.) 

Les  dix  forces  d  un  Buddha  sont  une  des  catégories  intellectuelles  et  morales  aux- 
quelles il  est  fait  le  plus  fréquemment  allusion  dans  les  livres  canoniques  des  Buddhistes , 
et  l'idée  en  doit  être  ancienne ,  car  on  les  trouve  aussi  souvent  rappelées  dans  les  textes  du 
Népal,  que  dans  ceux  de  Ceyian.  La  conviction  où  sont  les  Buddhistes  de  toutes  les 
écoles  que  le  Buddha  les  possède  au  degré  le  plus  élevé ,  lui  a  fait  donner  le  titre  de  Da- 
çabala,  «  celui  quia  les  dix  forces.  »  Ce  titre  est  un  des  plus  estimés  de  ceux  c[u'il  porte;  on 
le  trouve  à  chaque  instant  dans  les  textes ,  et  il  paraît  même  sur  des  monuments  épigra- 
phiques  où  il  est  question  du  Buddha  Çâkyamuni.  J'en  citerai  pour  exemple  l'inscription 
gravée  sur  une  plaque  de  cuivre  que  M.  Bird  a  trouvée  dans  un  des  Stûpas  de  Kanarî 
ouvert  par  lui,  il  y  a  quelques  années'. 


'  J.  Bird ,  Opening  oj  the  Topes  at  the  Caves  oj  Ka- 
nari  near  Bombay  and  the  relies  fo and  in  them,  dans 
Journ.  asiat.  Soc.  of  Bengal,  t.  X,  i"  part.  p.  94  et 
suiv.  et  Histor.  researches  on  the  Bauddha  and  Jaina 
religions,  p.  10  et  pl.  XLVII,  n°  28.  On  voit  qu'il 
existe  déjà  deux  copies  de  cette  inscription,  qui  est 
une  des  plus  curieuses  qu'on  ait  encore  découvertes 
dans  l'Inde;  mais  soit  que  ces  copies  aient  été  exécutées 
négligemment,  soit  que  la  planche  de  cuivre  ait  été 
primitivement  mal  gravée,  je  n'ai  pu  la  lire  entière- 
ment ,  ni  rallier  à  un  sens  suivi  les  parties  du  texte 
sanscrit  qui  me  sont  intelligibles.  Je  dois  cependant 
dire  que  la  traduction  donnée  par  les  Pandits  de 
Calcutta  ne  peut  soutenir  un  examen  sérieux.  Ainsi 
la  date  et  le  lieu  qui  sont  ainsi  exprimées  au  com- 


mencement de  l'inscription  :  bhrukutahana  pravard- 
dhamâna  râdjya  savvatsara  çaladvaya  paiitchatchatvâ- 
riçaduitarê  Krichnayiri  mahâvihâré,  signifient,  selon 
les  Pandits  :  «  dans  l'année  du  règne  de  la  ligne  Tru- 
«  kudaha,  environ  cent  ans  à  Bardhamanu ,  54  au  nord 
«  et  85  à  Mahâ  behar.  d  Quoique  l'ère  et  le  royaume 
dont  il  est  ici  question  ne  soient  pas  encore  déter- 
minés, il  est  évident  que  la  première  ligne  de  l'ins- 
cription doit  se  traduire  littéralement  :  «  après  l'an 
u  245  du  royaume  de  Bhrakutakana  pravarddhamdna, 
a  dans  le  grand  Vihârade  Krïchnagiri.  »  Rien  n'indique 
qu'il  soit  ici  question  de  l'ère  de  Vikramâditya  ;  j'ai- 
merais mieux  supposer  que  cette  date  se  rapporte 
à  l'ère  des  Balabhis  que  l'on  place  vers  l'an  3 18  de 
J.  C.  (Prinsep,  VseJ'al  tables,  part.  11,  p.  107,  et 
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Mais  si  les  allusions  que  font  les  textes  à  ces  dix  forces  sont  aussi  fréquemment  répé- 
tées que  Test  le  titre  quelles  ont  valu  au  Buddha,  on  n'en  peut  dire  autant  de  l'énumé- 
ration  de  ces  dix  forces  elles-mêmes,  et  surtout  des  explications  dont  chacune  d'elles 
aurait  besoin.  Ce  silence  des  textes  est  très-aisément  explicable;  les  auteurs  n'ont  pas 
besoin  de  dire  ce  que  sont  les  dix  forces,  chaque  fois  qu'ils  en  parlent  :  la  définition  en 
a  dû  être  donnée  une  fois  pour  toutes  dans  les  commentaires  qui  ont  été  composés  à 
l'époque  où  le  Buddhisme  a  essayé  de  se  constituer  sous  une  forme  dogmatique. 

De  ces  deux  sources  d'instruction,  fénumération  des  dix  forces,  et  l'explication  de 
chacune  d'elles,  je  n'ai  encore  trouvé  que  la  première  en  sanscrit,  tandis  que  je  les  ai 
rencontrées  l'une  et  l'autre  dans  un  texte  pâli  de  Ceylan.  La  première  m'est  fournie  par 
le  Vocabulaire  peniaglotte  des  Chinois,  la  seconde,  par  le  Djina  alamkâra  des  Singhalais^. 
Nous  avons  de  plus  à  notre  disposition  l'interprétation  tibétaine  que  M.  Foucaux  a  placée 
dans  une  note  de  sa  traduction  du  Bgya  tch'er  roi  pa,  à  l'occasion  de  la  catégorie  des  dix 
forces^.  J'avais  espéré  trouver  un  secours  de  plus  dans  le  commentaire  du  lexicographe 
Hématchandra  sur  VAbJiidhâna  tchiniâmani ;  mais  soit  qu'il  existe  quelque  déplacement 
fautif  dans  les  manuscrits  qui  ont  servi  à  fédition  de  Saint-Pétersbourg,  soit  que  l'auteur, 
Hématchandra ,  eut  perdu  sur  ce  point  la  véritable  tradition  buddhique ,  la  liste  qu'il  donne 
des  dix  forces  d'un  Buddha  n'est  autre  que  celle  des  dix  Pâramitâs  ou  vertus  transcen- 
dantes dont  j'ai  traité  plus  haut^,  sauf  la  substitution  de  çânti  «  la  quiétude  »  à  la  sixième 
vertu,  qui  est  pradjnâ  «  la  sagesse,  »  selon  la  liste  du  Vocabulaire  pentaglotte.  Il  faut  donc 


Pieinaud,  iMéinoire  sur  l'Inde,  p.  io4  et  io5.)  Cette 
supposition,  qui  reporterait  l'inscription,  et  par  suite 
la  fondation  du  Dha<Tobli  au  milieu  duquel  elle  a 
été  trouvée,  vers  la  fin  du  vi"  siècle  de  noti'e  ère, 
s'accorde  assez  bien  avec  le  style  du  caractère  sans- 
crit, qui  rappelle,  quoique  imparfaitement,  quant  à 
la  pureté  des  formes,  le  sanscrit  des  Guptas  de  Ka- 
noudje.  Quant  au  lieu  où  a  été  élevé  le  Dhagobh ,  ou 
comme  s'exprime  le  texte,  le  Tchâilya ,  si  je  le  lis 
bien,  comme  je  crois  le  faire,  c'est  le  Mahâvihâra, 
ou  le  grand  monastère  de  Krïchnagiri.  Or  il  est  fort 
possible  que  Krïchnagiri,  «la  montagne  noire  ou  la 
(montagne  de  Krlchna,))  soit  le  type  ancien  du  nom 
moderne  de  Kannari,  comme  l'écrivent  quelques 
auteurs,  et  en  particulier  Fergusson  [lllustr.  of  the 
Roc  eut  temples  of  India,  passim)  ;  car  on  sait  que 
le  sanscrit  Krichna  devient  en  pâli  Kanha,  et  dans 
le  Prem  sagar,  le  jeune  héros  Krichna  est  à  tout 
instant  nommé  Kânhd.  (  Prem  sagar,  p.  1 7,  éd. 
Eastwick.)  A  la  fin  de  la  seconde  ligne  et  au  com- 
mencement de  la  troisième,  je  lis  distinctement 
daçabalabalinô  hhafjavataç  Çâkjamunés  samjaksam- 
luddhasja,  «du  bienheureux  Çâkyamuni  parfaite- 
«  ment  et  complètement  Buddba  qui  possède  les 


«dix  forces,»  où  nous  voyons  l'expression  de  da- 
çabala  qui  fait  l'objet  même  de  4a  présente  note.  A 
la  quatrième  ligne,  je  lis  encore  tasjâiva  parama- 
munêr  agryuçvâvakasjàryaçâradvaliputrasya  tchditja, 
«pour  i'Arya,  fils  de  Çdradvati,  le  premier  des  audi- 
«  leurs  de  cet  excellent  solitaire,  ce  Tcliâitya.»  Mal- 
gré les  lacunes  qui  précèdent  et  qui  suivent,  nous 
apprenons  par  ce  passage  que  le  Tcliâitja  ou  Dha- 
gobh de  Kanari,  ceiul-là  même  qui  se  trouve  de- 
vant la  grande  chambre  contenant  un  autre  Dha- 
gobh, avait  été  élevé  à  la  mémoire  de  Çâriputlra,  le 
premier  des  disciples  de  Çâkyamuni,  dont  les  titres 
religieux  forment  le  début  de  l'inscription.  Par  qui 
cette  marque  de  respect  lui  avait-elle  été  donnée? 
Est-ce  par  le  Buddharaichi  de  la  fin  de  la  troisième 
ligne,  si  tant  est  qu'il  ne  faille  pas  lire  Buddharutchêr 
et  faire  de  ce  mot  une  épithète,  «de  celui  qui  a  l'éclat 
«  d'un  Buddha,  »  c'est  ce  que  je  ne  saurais  décider,  à 
cause  de  l'obscurité  du  reste. 

'  Vocab.  pentagl.  sect.  V;  Djina  alanihâra,  f.  1  k  b, 
1.  5  et  suiv. 

'-  Rgya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  /|6. 

3  Abhidhâna  ichintâmâni,  st.  234,  p.  38  etschoi. 
p.  3 1 7  ;  ci-dessus ,  n°  VII ,  p.  544  et  suiv. 
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^laisser  de  côté  la  liste  de  Hêmatchandra  qui  ne  nous  apprendrait  rien,  pour  porter  toute 
notre  attention  sur  celle  du  Vocalalaire  pentaglotte ,  et  particulièrement  sur  les  commen- 
taires du  Djina  alamkâra.  Il  est  à  regretter  que  mon  manuscrit  ne  soit  pas  assez  correct  pour 
que  j'en  aie  pu  donner  une  traduction  suivie;  mais  ces  commentaires  sont  si  développés, 
et  les  exemples  empruntés  aux  livres  canoniques  dont  ils  se  composent  sont  si  nom- 
breux, qui!  est  presque  toujours  possible  de  comprendre  la  pensée  du  scholiaste.  C'est, 
je  l'espère  du  moins,  ce  que  le  lecteur  va  bientôt  reconnaître  lui-même. 

La  première  force  d'un  Buddha ,  selon  le  Vocabulaire  pentaglotte ,  est  Sthânasthânadjnâna- 
halam  :  il  y  a  là  une  légère  faute  de  copiste  que  l'on  corrigera  en  lisant  stJiânâsthâna ;  en 
pâli,  cette  force  se  nomme  tJiânâthânaiiânam.  Que  l'on  traduise  littéralement  ce  terme 
d'après  le  sanscrit,  «  la  force  de  la  science  des  positions  et  des  non-positions,  »  oii  d'après 
le  Tibétain,  comme  fait  M.  Foucaux,  »  la  force  de  la  science  du  stable  et  de  l'instable,  » 
la  définition  sera  aussi  inintelligible  d'un  côté  que  de  l'autre.  Ces  obscurités  se  dissipent 
à  la  lecture  du  commentaire  du  Djina  alamkâra  :  voici  en  effet  ce  que  j'y  trouve.  Lors- 
que le  Tathâgata,  celui  qui  donne  la  science,  s'adresse  à  ses  auditeurs  pour  les  instruire, 
il  emploie  les  trois  formules  suivantes  :  «  faites  cela;  faites-le  par  ce  moyen-là;  faire  cela 
«  vous  produira  de  l'avantage  et  du  bonheur.  »  L'auditeur  ainsi  instruit,  qui  se  conforme  à 
la  parole  du  Maître  doit  atteindre  à  tel  résultat,  obtenir  un  rang  donné.  C'est  là  un  sthâna 
ou  un  tliâna,  c'est-à-dire  une  position,  ou  une  proposition  légitime,  une  assertion  permise, 
et  en  fait,  quelque  chose  de  possible.  Mais  dire  que  l'auditeur  ainsi  instruit,  qui  n'ac- 
complit pas  les  devoirs  de  la  morale,  obtiendra  tel  ou  tel  rang,  c'est  là  une  proposition 
illégitime,  une  assertion  qui  n'est  pas  permise,  en  fait,  quelque  chose  d'impossible,  ou, 
comme  dit  la  définition ,  un  asthâna  ou  athâna.  Le  Tathâgata  dans  la  bouche  duquel  le 
commentateur  place  cet  énoncé,  qui  est  vraisemblablement  emprunté  à  quelque  Sutta, 
énumère  ainsi  un  grand  nombre  de  thèses  dont  les  unes  passent  pour  fondées ,  les  autres 
pour  non  fondées  ;  tantôt  c'est  l'affirmative ,  tantôt  la  négative  qui  précède.  Voici  quelques- 
unes  de  ces  thèses  prises  pour  exemple  par  le  Tathâgata.  Qu'un  homme  éclairé  prive  sa 
mère  de  la  vie,  c'est  là  une  thèse  inadmissible;  mais  qu'un  homme  vil  se  souille  d'un  tel 
crime,  c'est  là  une  thèse  possible.  Qu'un  homme  éclairé  produise  un  schisme  dans  l'As- 
semblée des  Religieux,  c'est  là  une  thèse  impossible;  mais  qu'un  homme  vil  commette  ce 
crime ,  c'est  là  xme  thèse  possible.  Qu'un  homme  éclairé  voulant  nuire  au  Tathâgata  fasse 
couler  son  sang,  ou  détruise  le  Stâpa  du  Tathâgata,  après  qu'il  est  entré  dans  le  Nirvâna 
complet,  c'est  là  une  thèse  inadmissible;  mais  qu'un  homme  vil  se  rende  coupable  de  ces 
divers  crimes,  c'est  là  une  thèse  parfaitement  admissible.  La  science  approfondie  de  ces 
diverses  propositions  est  ce  qu'on  nomme  Sthânâsthânadjnâna,  «  la  connaissance  des  pro- 
«  positions  admissibles  et  des  propositions  inadmissibles,»  ou,  dans  notre  langage,  du 
possible  et  de  l'impossible  en  droit.  L'homme,  avec  sa  raison  limitée,  ignore  réellement 
ce  qui  est  possible  et  ce  qui  ne  l'est  pas;  un  Buddha  seul,  connaissant  toutes  les  lois,  sait 
quelle  chose  est  possible  et  quelle  autre  est  impossible.  Le  mot  sthâna,  et  en  pâli,  thâna, 
se  prête  donc  à  deux  acceptions  qui  reviennent  au  fond  à  une  seule.  S'agit-il  des  réalités 
dont  on  constate  les  rapports,  sthâna  signifie  «situation,  position;»  mais  s'il  s'agit  de 
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l'enseignement  qui  fait  connaître  ces  rapports,  en  les  affirmant  ou  en  les  niant,  sthâna 
doit  signifier  «position,  proposition,  thèse.»  Ainsi,  l'homme  vertueux  est  heureux  et 
l'homme  vertueux  est  malheureux,  sont  deux  situations  dont  l'une  est,  et  dont  l'autre 
n'est  pas,  au  moins  en  droit;  et  ce  sont  aussi  pour  le  Buddha  qui  énonce  ces  affirma- 
tions contradictoires ,  deux  positions ,  dont  l'une  est  admissible ,  et  dont  l'autre  ne  l'est  pas. 
Au  reste,  je  dois  me  hâter  d'ajouter  que  le  sens  assigné  ici  à  sthâna  n'appartient  pas  en 
propre  aux  Buddhistes;  il  est  parfaitement  classique  et  se  trouve  justifié  par  un  texte  de 
la  Bhagavad  gîtâ  où  Schlegel  traduit  bien  sthânê  parjure,  «  avec  juste  raison  ^  » 

La  deuxième  force  est,  selon  le  Vocabulaire  pentagloUe,  Karmavipâkaâjnânabalam,  «la 
»  force  de  la  connaissance  de  la  maturité  des  actions,  »  et,  selon  le  Djina  alamkâra,  Sahbat- 
ihagâminîpaiipadâmTiafh ,  «la  connaissance  des  degrés  qui  échoient  universellement  (aux 
«  êtres).  »  C'est,  avec  d'autres  mots,  la  même  idée  que  la  définition  du  Vocabulaire  penta- 
glotte,  et  les  développements  qui  suivent  ne  laissent  aucun  doute  à  cet  égard.  Les  Tibétains 
traduisent  dans  le  même  sens ,  «  la  science  de  la  maturité  complète  des  œuvres.  »  Voici 
maintenant  comment  le  commentateur  du  Djina  alamkâra  entend  cette  force  en  la  rat- 
tachant à  la  précédente.  Bhagavat  a  dit  que  tous  les  êtres,  quels  qu'ils  soient,  se  placent 
ou  dans  les  positions  dites  iMna,  ou  dans  les  positions  dites  athâna,  c'est-à-dire  qu'ils 
commettent  des  actions  donnant  lieu  soit  à  des  thèses  admissibles,  soit  à  des  thèses  inad- 
missibles. Les  auteurs  de  ces  deux  catégories  d'actions  vont  les  uns  dans  le  ciel,  les  autres 
dans  les  existences  inférieures  où  ils  sont  punis  et  malheureux;  d'autres  enfin  atteignent 
le  Nibbâna.  Les  créatures  sont  toutes  destinées  à  mourir,  car  la  vie  c'est  la  mort.  Elles  se- 
ront placées  après  leur  vie  selon  leurs  œuvres,  et  recueilleront  le  fruit  de  leurs  vertus  ou 
de  leurs  vices.  Les  pécheurs  renaîtront  dans  l'enfer,  les  hommes  vertueux  reparaîtront  dans 
une  meilleure  existence;  mais  d'autres,  ayant  reconnu  la  véritable  voie,  parviendront  au 
Nibbâna  complet.  Ces  derniers  sont  ceux  qu'on  nomme  anâsavâ,  «  exempts  des  souillures 
«  du  péché ,  "  et  comme  le  dit  positivement  le  commentateur,  «  affranchis  des  causes  qui 
«  produisent  la  renaissance.  »  Ils  atteignent  le  Nibbâna  ou ,  à  proprement  parler,  ils  s'anéan- 
tissent comme  une  flamme  éteinte  qui  ne  se  rallume  plus.  L'enfer,  une  bonne  existence, 
le  Nibbâna,  ce  sont  là  les  rangs  ou  degrés  du  péché,  de  la  vertu ,  et  de  l'affranchissement  de 
toute  imperfection.  De  ces  trois  degrés,  ceux  qui  ont  pour  résultat  un  état  quelconque 
d'existence,  sont  les  degrés  universels;  celui  qui  a  pour  but  l'anéantissement  ou  la  non- 
existence  est  le  degré  essentiel.  La  science  qui  connaît  à  fond  tout  cela  se  nomme  «  la  con- 
«  naissance  des  degrés  qui  échoient  universellement  aux  êtres.  « 

La  troisième  force,  selon  le  Vocabulaire  pentaglolte,  est  Viçvaçradhadjnânabalafh.  Cet 
énoncé  doit  être  fautif,  car,  tel  qu'il  est,  il  ne  se  prête  à  aucune  traduction.  Au  lieu  de 
çradha,  il  faut  certainement  lire  çraddhâ,  de  sorte  qu'on  traduirait  ainsi  cette  catégorie  : 
«  la  force  de  la  connaissance  de  la  foi  de  tous.  »  Cela  n'est  certainement  pas  encore  clair, 
et  j'ajoute  que  la  version  tibétaine,  «  la  force  de  la  science  des  divers  respects,  >•  ne  l'est 
pas  davantage.  C'est  cependant  bien  l'énoncé  du  Vocabulaire  pentaglotte  qu'entendent 
rendre  ainsi  les  Tibétains;  ce  point  me  paraît  évident  malgré  l'obscurité  de  leur  version. 

'  Bhagavad  gîtâ,  chap.  xi ,  st.  36 ,  éd.  Lassen. 
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Ce  qui  ne  l'est  pas  moins  à  mes  yeux ,  c'est  que  le  Vocabulaire  pentaglotte  place  ici  sous  le 
n°  3  une  catégorie  qui,  dans  le  Djina  alarhkâra,  paraît  seulement  sous  le  n°  4,  et  que  ce 
déplacement  est  fautif  en  ce  qu'il  rompt  la  série  des  explications  par  lesquelles  le  com- 
mentateur de  ce  dernier  ouvrage  rattache  les  uns  aux  autres  les  divers  termes  de  l'énumé- 
ration  des  dix  forces.  Je  n'hésite  donc  pas  à  préférer  ici  l'autoiTté  du  Djina  alamhâra  à  celle 
du  Vocabulaire  pentaglotte ,  et  prenant  pour  le  n"  3  l'énoncé  que  le  premier  de  ces  deux 
textes  place  sous  ce  numéro  même,  je  renverse  l'ordre  du  Vocabulaire,  remontant  au  n°  3 
son  n°  4  actuel,  et  descendant  son  n°  3  au  lieu  et  place  de  son  n°  d. 

Le  résultat  de  cette  interversion ,  c'est  que  le  n°  4  actuel  du  Vocabulaire,  devenu  pour  moi 
le  n°  3  véritable,  est  ainsi  conçu:  Ndnâdhâtudjnânabalam ,  littéralement,»  laforcedela  con- 
"  naissance  des  éléments  multiples.  »  Cet  énoncé  est,  selon  le  Djina  alarhkâra,  Anêkadhâ- 
tanânâdhâtunânam ,  «  la  connaissance  des  éléments  multiples  et  des  éléments  divers.  » 
Les  Tibétains  le  traduisent  ainsi  :  «  la  force  de  la  science  des  diverses  régions.  »  Nous  allons 
voir  que  le  mot  «  région  »  n'est  qu'une  traduction  imparfaite  du  terme  de  dhâtu,  «  élément,  » 
et  qu'il  faut  entendre  ce  terme  dans  le  sens  très-large  que  j'ai  essayé  de  justifier  plus  haut^. 
Voici  en  effet  comment  s'exprime  le  commentateur  du  Djina  alamkâra  :  «  Le  degré  uni- 
versel, c'est  le  monde  des  éléments  multiples;  le  degré  spécial  ou  individuel,  c'est  le 
monde  des  éléments  divers.  Or,  qu'est-ce  que  le  monde  des  éléments  multiples.^  C'est  l'en- 
'  semble  de  tout  ce  qu'on  appelle  dhâta  ou  «  élément,  »  savoir  :  la  vue,  la  forme  et  la  notion 
que  donne  la  vue;  l'ouïe,  le  son  et  la  notion  que  donne  l'ouïe;  l'odorat,  l'odeur  et  la  no- 
tion que  donne  l'odorat;  le  goûter  (ou  la  langue) ,  le  goût  et  la  notion  que  donne  le  goûter; 
le  toucher  (ou  le  corps),  l'attribut  tangible  et  la  notion  que  donne  le  toucher;  le  manas 
(l'esprit  ou  le  cœur),  le  mérite  moral  (ou  l'être)  et  la  notion  que  donne  le  manas.  Il  faut 
ajouter  à  cette  série  les  éléments  comme  la  terre,  l'eau,  le  feu  ,  le  vent,  l'espace  (ou  l'éther) 
et  l'intelligence  (ou  la  connaissance)  ;  puis,  ce  qu'on  nomme  encore  dhâta,  comme  le  désir, 
la  méchanceté,  la  cruauté,  l'inaction,  l'absence  de  méchanceté,  l'absence  de  cruauté; 
comme  encore  la  douleur,  le  désespoir,  l'ignorance,  le  plaisir,  le  contentement,  l'indif- 
férence; comme  encore  le  désir,  la  forme,  l'absence  de  forme,  la  cessation,  la  conception, 
le  Nibbâna.  Tout  cela  constitue  ce  qu'on  appelle  le  monde  des  éléments  multiples.  Voici 
maintenant  ce  que  c'est  que  le  monde  des  éléments  divers.  C'est  comme  quand  on  dit  : 
autre  est  l'élément  de  la  vue ,  autre  est  l'élément  de  la  forme ,  autre  est  l'élément  que  donne 
la  vue,  et  ainsi  de  tous  les  autres  éléments  énumérés  tout  à  l'heure  jusqu'à  ceux-ci;  autre 
est  l'élément  des  conceptions ,  autre  est  l'élément  du  Nibbâna.  »  La  science  qui  connaît  à  fond 
tout  cela  se  nomme  AnêkadhâtunânâdJiâtunânam ,  «  la  connaissance  des  éléments  multiples 
>i  et  des  éléments  divers,  n 

La  transposition  que  je  viens  d'adopter  pour  cette  partie  de  l'énumération  du  Vocabu- 
laire pentaglotte,  rendue  déjà  si  vraisemblable  par  les  observations  précédentes,  a  cepen- 
dant besoin,  pour  être  acceptée  définitivement,  qu'on  reconnaisse  que  le  n°  3  du  Voca- 
bulaire est  bien  en  réalité  le  n°  li  du  Djina  alamkâra.  J'en  fais  ici  la  remarque  parce  que 
ces  deux  énoncés  n'ont,  au  premier  coup  d'œil,  aucune  resserriblance  l'un  avec  l'autre. 

'  Ci-dessus,  Appendice,  n°  IV,  p.  5i  i. 
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Après  la  correction  que  je  proposais  tout  à  l'heure,  celui  du  Vocabulaire  devrait  se  lire  : 
Viçvaçraddhâdj nânabalam ,  tandis  que  le  Djina  nous  donne  Sattânam  nânâdhiinuttikatânâ- 
nam,  ce  qui  signifie  d'un  côté  «  la  force  de  la  connaissance  de  toute  foi  ou  de  la  foi  de 
«tous,  »  et  de  l'autre,  «la  connaissance  des  diverses  dispositions  des  créatures.  »  Mais  la 
diversité  de  ces  deux  énoncés  est  plus  apparente  c{ue  réelle;  elle  disparaît  dans  la  vaste 
étendue  des  significations  qu'embrasse  le  mot  adhimutti,  pour  le  sanscrit  adhimuhti.  Je  me 
suis  précédemment  expliqué  sur  ce  mot  qui  exprime,  en  général,  les  dispositions  intel- 
lectuelles ou  même  morales,  en  un  mot  les  inclinations^.  Or,  parmi  les  inclinations  di- 
verses des  êtres  ,  la  foi  joue  un  des  premiers  rôles  ;  voilà  pourquoi  le  Vocabulaire  pentaglotte 
se  représente  la  troisième  force  d'un  Buddha  de  cette  manière  :  la  force  de  la  connaissance 
«  de  la  foi  de  tous  les  êtres.  »  L'énoncé  si  divergent  des  Tibétains  trouve  également  ici  son 
explication;  car,  sous  les  mots  «  la  connaissance  des  divers  respects,  »  je  soupçonne  fexis- 
tence  du  mot  mos,  que  Csoma  de  Côrôs  rend  toujours  par  «respect,  égard,  »  mais  qui 
répond  régulièrement  au  sanscrit  adhimakti.  Il  s'agit  donc  ici  de  la  puissance  qu'a  le 
Buddha  de  connaître  les  inclinations,  les  dispositions  de  tous  les  êtres;  les  développements 
du  Djina  alamkâra  mettent  cette  assertion  hors  de  doute.  Quel  c|ue  soit  félément  pour 
lequel  les  créatures  ont  de  l'inclination ,  dit  notre  auteur,  c'est  vers  cet  élément  qu'elles 
tendent ,  c'est  dans  cet  élément  qu'elles  se  fixent.  Quelques-uns  ont  de  finclination  pour 
la  forme,  d'autres  pour  l'odeur,  la  saveur,  l'attribut  tangiljle,  le  mérite  moral  ou  la  loi. 
Ceux-ci  ont  de  l'inclination  pour  la  femme,  ceux-là  pour  l'homme;  d'autres  ont  des  in- 
clinations misérables  ou  élevées;  quelques  autres  enfin  ont  de  finclination  pour  l'état  de 
Dêva  ou  pour  le  Nibbâna.  La  science  approfondie  de  ces  diverses  dispositions,  science  qui 
permet  de  dire  :  celui-là  peut  ou  ne  peut  pas  être  converti,  celui-là  tend  vers  le  ciel, 
celui-là  tend  vers  une  existence  misérable,  se  nomme  Sattânam  nânâdhimuttikatâhânafïi , 
«  la  connaissance  des  diverses  inclinations  des  êtres.  " 

La  divergence  que  j'ai  signalée  entre  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  le  Djina  alamkâra, 
s'augmente  avec  le  n°  5 ,  et  je  suis  certain  que  les  énoncés  de  ces  deux  ouvrages  n'ex- 
priment pas  la  même  catégorie.  Suivant  le  premier,  la  cinquième  force  est  Intriyaparâpa- 
radjfiânabalajh,  terme  qui,  après  la  correction  du  premier  mot,  indriya  au  lieu  de  intriya, 
doit  signifier  «  la  force  de  la  connaissance  de  celui  qui  est  supérieur  et  de  celui  qui  est  in- 
1  férieur  par  les  organes  des  sens.  »  Cette  interprétation  est  reproduite  par  les  Tibétains 
de  cette  manière  :  «  la  science  des  organes  bons  ou  mauvais.  »  L'expression  n'est  sans  doute 
pas  assez  claire,  parce  qu'on  ne  voit  pas  s'il  s'agit  des  organes  de  celui  auquel  on  attribue 
cette  force  de  connaissance,  ou  bien  de  ceux  des  personnes  étrangères;  mais  la  version 
tibétaine  n'en  est  pas  moins  très-rapprochée  de  l'énoncé  du  Vocabulaire  pentaglotte .  11 
n'en  est  pas  ainsi  de  la  formule  des  Buddhistes  du  sud;  la  voici  telle  que  la  donne  le 
Djina  alamkâra  :  Aiitânâgatapatchtchuppannânam  kammasamâdânânam  vipâkavêmattatâ- 
iiânafh,  c'est-à-dire,  si  je  ne  me  trompe  pas,  «  la  connaissance  de  la  mesure  diverse  des 
"Conséquences  résultant  des  déterminations  d'agir  passées,  futures  et  présentes.»  Nous 
allons  voir  tout  à  f  heure  que  le  Djina  alamkâra  place  au  septième  rang  l'énoncé  du  Voca- 

'  Ci-dessus,  cliap.  i,  f.  i6  b,  st.  8o,  p.  337 
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hnlaire  pentaglotte ,  et  comme  rénumération  du  Djina  se  compose  de  termes  liés  entre 
eux,  ici  encore  je  donne  la  préférence  à  ce  livre  sur  le  Vocabulaire.  «  Maintenant,  dit  le 
commentateur,  rattachant  sa  définition  de  la  cinquième  force  à  celle  de  la  quatrième, 
selon  les  inclinations  qu'ont  les  êtres,  ils  prennent  telle  ou  telle  résolution,  c'est-à-dire 
qu'ils  se  déterminent  pour  l'action  dont  il  y  a  six  espèces  :  les  uns  sous  l'influence  de  la 
cupidité ,  les  autres  sous  celle  de  la  haine  ;  ceux-ci  sous  celle  de  l'erreur,  ceux-là  sous  celle 
de  la  foi;  d'autres  sous  celle  de  l'énergie,  d'autres  enfin  sous  celle  de  la  sagesse.  Ces 
agents,  divisés  en  deux  catégoiùes,  donnent  lieu  à  la  révolution  du  monde.  Dans  ce  cas, 
l'action  qu'on  accomplit  sous  l'influence  de  la  cupidité,  de  la  haine  et  de  l'erreur,  est  une 
action  noire,  et  elle  a  un  résultat  noir  aussi.  L'action  qu'on  accomplit  sous  l'influence 
de  la  foi ,  mais  sans  énergie  ni  [sagesse] ,  est  une  action  blanche ,  et  elle  a  un  résultat  blanc 
aussi.  L'action  qu'on  accomplit  sous  l'influence  de  la  cupidité,  mais  sans  haine,  et  sous 
l'influence  de  l'erreur,  de  la  foi  et  de  l'énergie  réunies ,  est  une  action  à  la  fois  ténébreuse 
et  lumineuse ,  et  elle  a  un  résultat  de  même  nature  qu'elle.  L'action  qu'on  accomplit  sous 
l'influence  de  l'énergie,  mais  sans  sagesse^,  est  une  action  qui  n'est  ni  noire  ni  blanche, 
et  dont  le  résultat  n'est  ni  noir  ni  blanc.  C'est  la  meilleure  action  ,  l'action  la  plus  excel- 
lente; elle  aboutit  à  la  destruction  de  l'action  ^.  Il  y  a  ensuite  quatre  résolutions  d'agir  : 
celle  qui  donne  du  plaisir  dans  le  présent  pour  produire  dans  l'avenir  de  la  douleur; 
celle  qui  donne  de  la  peine  dans  le  présent  pour  produire  dans  l'avenir  du  plaisir;  celle 
qui  donne  de  la  douleur  dans  le  présent  pour  en  produire  également  dans  l'avenir;  celle 
qui  donne  du  plaisir  dans  le  présent  pour  en  produire  dans  l'avenir  également.  Suivant 
que  les  hommes  agissent,  d'après  telles  et  telles  résolutions,  lesquelles  constituent  l'en- 
semble de  leur  conduite ,  Bhagavat  leur  donne  ou  ne  leur  donne  pas  l'enseignement.  C'est 
ainsi  qu'il  n'essaye  pas  de  convertir  l'homme  naturellement  pervers,  comme  Dêvadatta, 
fils  de  Kôkali^.  Mais  quand  il  trouve  des  êtres  qui  n'ont  pas  comblé  la  mesure  du  vice, 
comme  Angulimâla,  il  ne  désespère  pas  de  les  convertir  et  leur  enseigne  la  loi.  La  science 
qui  sait  reconnaître  et  distinguer  clairement  les  divers  résultats  des  déterminations  et  des 
actions  humaines,  se  nomme  «  la  connaissance  de  la  mesure  diverse  des  conséquences  ré- 
«  sultant  des  déterminations  d'agir  passées,  futures  et  présentes.  >> 

Dans  cette  définition,  il  y  a  un  mot,  samâdâna,  qui  joue  le  rôle  principal;  je  le  prends 
dans  le  sens  de  «  détermination ,  résolution ,  parti ,  »  et  particulièrement  ici  de  «  détermi- 
"  nation  suivie  d'effet.  «  Le  sens  général  de  «  résolution  «  me  paraît  résulter  d'une  glose  de 
Mahânâma  sur  une  des  premières  stances  du  Mahâvafksa,  où  l'expression  panidhi,  «  vœu,  » 
est  employée,  dit  le  commentateur,  avipantadalhasamâdânâni  dassanattham ,  «  pour  mon- 
«  trer  ses  déterminations  fermes  et  qui  ne  doivent  pas  rencontrer  d'obstacles  »  Mais  le 
sens  particulier  de  «  détermination  suivie  d'acte ,  »  est  ici  le  seul  admissible ,  car  il  n'est 
question  dans  le  passage  que  des  actions  humaines  et  de  la  mesure  des  résultats  qu'elles 
amènent  à  leur  suite. 

'  N'y  aurait-il  pas  ici  une  négation  de  trop,  et  ne  -  Conf.  Bhagavad  gîtâ,  chap.  xvn  et  xviii. 

faudrait-il  pas  lire  :  c  sous  l'influence  de  l'énergie  et  ^  Voyez  ci-dessus,  p.  3o5. 

<ide  la  sagesse?»  Mahàv,  tîhâ,  f.  21  «,med. 
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Il  resterait  cependant  ici  une  difficulté,  c'est  la  ressemblance  remarquable  qui  existe 
entre  la  seconde  force  et  celle  que  je  viens  d'examiner.  La  seconde  force,  en  effet,  consiste 
dans  la  connaissance  du  résultat  des  actions  ;  la  cinquième  consiste  dans  fappréciation  des 
conduites.  Y  a-t-il  là,  peut-on  se  demander,  une  différence  assez  marquée  pour  constituer 
deux  catégories  distinctes  dans  une  énumération  qui  n'a  que  dix  termes?  Certainement, 
pour  la  logique  européenne  la  différence  est  plus  apparente  que  réelle;  mais  il  serait  peu 
équitable  de  juger  les  classifications  des  Buddhistes  d'après  les  procédés  perfectionnés  des 
méthodes  modernes.  Voici,  si  je  ne  me  trompe,  sur  quel  point  porte  la  différence  de  la 
deuxième  force  d'avec  la  cinquième.  La  seconde  force  consiste  dans  cette  connaissance 
que  les  actions ,  lorsqu'elles  sont  arrivées  à  leur  maturité  complète ,  ont  un  triple  résultat. 
La  cinquième  force  consiste  dans  la  connaissance  des  diverses  conduites  et  des  consé- 
quences inégales  et  variées  qu'elles  entraînent  après  elles.  L'une  est  générale  et  absolue, 
l'autre  est  particulière  et  relative  ;  l'une  atteint  le  résultat  définitif,  l'autre  mesure  et  ap- 
précie des  conséquences  partielles  et  passagères.  Ajoutons  que  la  cinquième  force  a  par- 
ticulièrement trait  à  l'enseignement  du  Buddha;  c'est  la  lumière  qui  lui  montre  ceux 
auxquels  il  peut  adresser  sa  parole,  comme  aussi  Ceux  qu'elle  doit  trouver  rebelles.  Au 
contraire,  le  seul  rapport  qu'offre  la  seconde  force  avec  les  procédés  d'enseignement  du 
Buddha ,  c'est  qu'il  s'en  sert  pour  poser  absolument  et  comme  une  thèse  irréfutable ,  la 
triple  assertion  qui  est  pour  lui  un  véritable  dogme.  Des  commentaires  plus  étendus  que 
ceux  que  nous  possédons  nous  révéleraient  peut-être  des  différences  plus  essentielles 
entre  ces  deux  énoncés.  Quant  à  présent,  celles  que  je  signale  me  paraissent  suffire  pour 
justifier  des  classificateurs  aussi  minutieux  en  général,  et  en  même  temps  aussi  peu  dif- 
ficiles que  le  sont  les  Buddhistes. 

Revenons  maintenant  à  fénoncé  du  Vocabulaire  pentaglotte.  On  vient  de  voir  que  le 
n°  5  de  ce  recueil  répond  au  n°  7  du  Djina  alamkâra,  et  l'on  l'econnaîtra  tout  à  f  heure 
que  les  deux  listes  se  suivent  régulièrement  à  partir  du  n°  6  jusqu'à  la  fin.  Il  résulte  de 
là  qu'il  y  a  dans  la  liste  du  Vocabulaire  un  énoncé,  le  7^  qui  resterait  sans  explication, 
si  nous  ne  le  ramènions  pas  ici,  à  la  seule  place  qui  soit  vacante.  Cet  énoncé  s'éloigne 
cependant  d'une  manière  sensible  de  la  définition  du  Djina  alamkâra  qui  forme  le  n°  5. 
L'exemplaire  de  la  Bibliothèque  nationale  le  lit  Klêçavyavadânabhuttadjnânabalam,  ce  qu'il 
faut  corriger  vraisemblablement  comme  il  suit,  vyavadhâna  et  makli,  et  traduire  :  «la 
«  force  de  la  connaissance  de  l'affranchissement  et  de  la  disparition  des  corruptions  du 
«  mal.  »  Cet  énoncé  offre  une  assez  grande  analogie  avec  le  dixième  et  dernier  terme  de  la 
série  des  forces,  ainsi  qu'on  le  verra  bientôt.  Il  en  présente  une  plus  grande  encore  avec 
la  seconde  partie  de  la  définition  que  le  Djina  alaiîikâra  donne  de  la  sixième  force,  défi- 
nition que  je  vais  examiner  dans  un  instant.  L'expression  du  Vocabulaire  pentaglotte  semble 
donc  faire  double  emploi  avec  le  n"  6  et  avec  le  n°  10  du  Djina  alamkâra,  et  sous  ce  rap- 
port, je  suppose  qu'il  y  a  quelque  inexactitude  dans  la  liste  du  Vocabulaire. 

La  divergence  que  je  viens  de  signaler  entre  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  le  Djina  alam- 
kâra cesse  au  n°  6  ;  les  énoncés  de  ces  deux  ouvrages  portent  ici  sur  la  même  catégorie. 
Voici  la  formule  du  Vocabulaire  :  Sarvadhjani  vimôkcha  samâdhi  samapatti  sarhdjnânabalafh , 
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il  y  faut  faire  les  corrections  suivantes  :  lire  dhyâna,  samâpatti,  supprimer  sam  devant 
djnâna,  ou  lire  en  un  seul  mot  samâpattînâm ;  alors  on  traduira  :  «  la  sixième  force,  qui  est 
«  la  connaissance  de  la  totalité  des  contemplations ,  des  affranchissements ,  des  méditations 
«  et  des  acquisitions.  »  Les  Tibétains  font  bon  marché  de  tous  ces  termes ,  en  traduisant 
plus  brièvement  ainsi  :  «  la  force  de  la  science  qui  entre  dans  l'indifférence  mystique.  « 
Toutefois,  cette  version  écourlée  pèche  moins  par  inexactitude  que  par  omission.  Si  l'on 
se  rappelle  en  effet  que ,  suivant  les  Tibétains ,  samâpatti  signifie  «  l'acquisition  de  l'indif- 
«  férence  ^,  "  et  si  le  lecteur  veut  bien  se  reporter  à  la  note  spéciale  sur  le  terme  de  dhyâna 
«  contemplation ,  »  qui  va  venir  bientôt  et  où  il  verra  que  le  but  le  plus  élevé  de  la  qua- 
trième contemplation  est  l'indifférence,  il  restera  convaincu  avec  moi  que  les  Tibétains, 
en  entendant,  comme  ils  l'ont  fait,  la  sixième  force,  semblent  n'avoir  traduit  que  les 
mots  samâpattînâm  djnânabalarh. 

Le  Djina  alarhkâra  dit  plus  longuement,  sans  doute  parce  qu'il  mêle  au  texte  un  com- 
mentaire :  Sahiêsani  djhânavimôkhasamâdhisamâpatlînaih  samkilésavôdânavutthânanânam , 
«  la  connaissance  de  la  corruption ,  de  la  disparition  et  du  réveil ,  en  ce  qui  touche  la  totalité 
«  des  contemplations,  des  affranchissements,  des  méditations  et  des  acquisitions.  »  C'est, 
continue  le  commentateur,  «  la  connaissance  exempte  d'obstacle  qui  permet  de  dire  :  voici 
la  corruption ,  voici  la  disparition ,  voici  le  réveil ,  en  ce  qui  touche  les  actions  désignées ,  les 
contemplations,  les  affranchissements,  les  méditations  et  les  acquisitions  désignées.  C'est 
ainsi  qu'a  lieu  la  corruption ,  ainsi  qu'a  lieu  la  disparition ,  ainsi  qu'a  lieu  le  réveil.  Or,  com- 
bien y  a-t-il  de  contemplations?  Quatre.  Combien  d'affranchissements?  Onze,  huit,  sept 
et  trois  [selon  diverses  énumérations-.]  Combien  de  méditations?  Trois,  à  savoir  :  la  mé- 
ditation accompagnée  de  raisonnement  et  de  réflexion,  la  méditation  sans  raisonnement, 
mais  avec  réflexion,  enfin  la  méditation  exempte  de  raisonnement  et  de  réflexion.  Com- 
bien y  a-t-il  d'acquisitions  ?  Cinq ,  savoir  :  l'acquisition  qui  est  l'idée ,  l'acquisition  qui  est 
l'absence  d'idée,  l'acquisition  qui  n'est  ni  idée,  ni  absence  d'idée,  l'acquisition  qui  est 
rétat'd'être  affranchi  de  l'existence,  l'acquisition  qui  est  la  cessation.  Qu'est-ce  que  la 
corruption  ?  C'est  la  corruption  même  du  désir,  de  la  passion ,  de  la  méchanceté ,  relati- 
vement à  la  première  contemplation;  c'est  encore  une  certaine  pensée  d'abandon  qui 
se  produit  dans  le  premier  corps  même  qui  soit  donné  à  celui  qui  a  songé  à  de  mau- 
vaises actions.  Qu'est-ce  que  la  disparition?  C'est  la  disparition  des  obstacles  apportés 
à  la  première  contemplation  ;  c'est  encore  une  certaine  pensée  de  différence  qui  se  pro- 
duit dans  le  dernier  corps  même  qui  soit  donné  à  celui  qui  a  songé  à  de  mauvaises 
actions.  Qu'est-ce  que  le  réveil?  C'est  l'habileté  à  se  relever  de  ses  acquisitions.  La  con- 
naissance approfondie  de  tout  cela  est  ce  qu'on  nomme  la  connaissance  de  la  corrup- 
tion ,  de  la  disparition  et  du  réveil ,  en  ce  qui  touche  la  totalité  des  contemplations ,  des 
affranchissements,  des  méditations  et  des  acquisitions.  « 

Quelque  obscures  que  restent  encore  plusieurs  de  ces  formules,  parce  qu'elles  se  rap- 
portent non  pas  seulement  à  la  métaphysique ,  mais  à  une  théorie  trop  peu  expliquée  de 
la  contemplation  extatique,  j'ai  cru  nécessaire  de  les  reproduire  en  entier,  d'abord  parce 

'  Ci-dessus,  chap.  ii,  f.  19  a,  p.  248  et  249. —  ^  Voyez  ci-dessous,  Appendice^  n°  XIII  et  n°  XV. 
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qu'elles  signalent  la  véritable  étendue  de  la  sixième  force  de  connaissance  d'un  Buddha; 
ensuite  parce  qu'elles  portent  des  nombres,  à  l'aide  desquels  elles  se  rattachent  à  l'en- 
semble des  classifications  métaphysiques  de  la  doctrine.  Envisagées  dans  leur  ensemble, 
ces  formules  signifient  qu'au  moyen  de  sa  sixième  force  de  connaissance,  un  Buddha  aper- 
çoit les  corruptions  du  vice  qui  s'opposent  à  la  pratique  de  la  première  contemplation , 
qu'il  aperçoit  de  même  le  moment  où  disparaissent  les  obstacles  qui  arrêtaient  à  son 
début  cette  contemplation,  et  enfin  qu'il  sait,  une  fois  acquis  les  résultats  de  cet  exer- 
cice ascétique ,  comment  on  sort  de  cette  extase ,  et  comment  on  rentre  dans  le  monde  réel. 
Cette  idée,  que  je  crois  être  celle  du  texte  embrassé  dans  son  ensemble,  est  exprimée  au 
moyen  de  termes  qui,  indépendamment  de  leur  précision  numérique,  affectent  une  sorte 
de  précision  philosophique  que  nous  ne  pouvons  apprécier  à  sa  juste  valeur,  parce  que 
nous  ne  possédons  pas  les  commentaires  à  l'aide  desquels  on  pourrait  les  interprêter  sûre- 
ment. Je  distingue  ces  termes  en  deux  catégories,  d'abord  ceux  sur  lesquels  j'aurai  occa- 
sion de  revenir,  comme  les  contemplations  et  les  affranchissements;  je  n'en  parlerai  ici 
qu'en  ce  qui  est  absolument  indispensable  à  l'intelligence  du  texte  ;  et  ensuite  ceux  qui 
paraissent  actuellement  pour  la  première  fois;  c'est  sur  ceux-là  seuls  qu'il  faut  nous 
arrêter  quelques  instants. 

Un  premier  point  a  besoin  d'être  fixé.  S'agit-il  ici  de  la  connaissance  personnelle  d'un 
Buddha,  ou  pour  le  dire  plus  clairement,  de  la  conscience  qu'a  le  Buddha  de  ses  propres 
contemplations  et  des  résultats  cju'il  en  a  obtenus,  ou  bien  s'agit-il  de  la  connaissance  des 
contemplations  des  autres ,  de  la  manière  dont  ils  y  procèdent  et  des  succès  qu'ils  y  rem- 
portent; en  un  mot ,  s'agit-il  d'un  spectacle  que  se  donne  le  Buddha  contemplant  les  efforts 
des  hommes  vers  la  perfection  extatique. Je  crois  pouvoir  admettre  sans  hésiter  la  seconde 
hypothèse.  Il  ne  peut  être  question  ici  de  la  vue  intérieure  que  porte  le  Buddha  sur  lui- 
même  et  sur  les  luttes  qu'il  soutient  contre  le  monde  extérieur  :  selon  l'opinion  des  Bud- 
dhistes,  il  est  si  facilement  vainqueur,  que  c'est  à  peine  s'il  a  le  mérite  de  combattre.  On 
définit,  au  contraire,  dans  la  sixième  force  le  pouvoir  que  possède  le  Buddha  d'assister 
aux  luttes  des  autres,  et  de  connaître  jusqu'à  quel  point  ils  se  sont  avancés  dans  la  voie 
de  la  perfection.  C'est  là  une  force  analogue  à  celle  du  quatrième  article,  d'après  lequel  il 
connaît  sûrement  la  mesure  des  bonnes  dispositions  et  de  l'intelligence  des  autres 
hommes.  C'est,  en  effet,  un  caractère  commun  des  forces  de  la  connaissance  d'un  Bud- 
dha qu'elles  s'appliquent  à  des  objets,  à  des  idées  qui  lui  sont  extérieurs;  sans  cette 
remarque,  il  resterait  dans  le  morceau  que  nous  examinons  bien  des  points  qui  seraient 
complètement  inintelligibles. 

Le  Buddha  connaît  donc,  et  ce  sont-là  les  termes  dont  se  sert  le  Vocabulaire  pentaglotte, 
tout  ce  qu'exécutent  les  hommes  qui  tendent  vers  la  perfection ,  en  fait  de  contemplation 
et  de  méditation.  Entrant  plus  au  fond  du  sujet,  le  Djina  alafiikâra  ajoute  :  «  Il  connaît  la 
«corruption,  la  disparition  et  le  réveil,  en  ce  qui  touche  les  contemplations  et  les  mé- 
«  ditations.  »  Qu'est-ce  que  la  corruption  Une  courte  définition  nous  apprend  que  c'est 
l'inévitable  kléça,  le  mal  moral,  qui  est  inhérent  à  toute  nature  mortelle;  c'est  l'ensemble 
des  mauvais  instincts  qui  s'opposent  à  la  première  contemplation ,  ce  qui  s'accorde  parfai- 
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tement  avec  la  définition  qu'on  nous  donnera  plus  tard  de  cette  première  contemplation , 
dont  l'abord  n'est  possible  qu'à  celui  qui  s'est  dépouillé  de  toute  passion  et  de  tout  désir 
coupable.  Je  passe  rapidement  sur  l'énumération  que  fait  le  Djina  des  contemplations, 
des  affranchissements,  des  méditations  et  des  acquisitions  :  les  deux  premiers  termes 
seront  l'objet  de  deux  notes  spéciales;  quant  aux  méditations,  qu'on  réduit  ici  à  trois, 
parce,  qu'on  les  envisage  dans  leur  généralité  ,  je  me  borne  à  dire  qu'elles  tiennent  inti- 
mement à  la  théorie  de  la  contemplation,  au  premier  degré  de  laquelle  nous  verrons 
l'intelligence  se  dépouiller  successivement  de  la  pratique  du  raisonnement  et  de  l'exercice 
de  la  réflexion ^  J'en  dis  autant  de  l'énumération  curieuse  des  cinq  acquisitions,  dans  le 
texte,  samâpatti  :  la  définition  qui  se  présente  ici  dépasse  les  limites  des  contemplations, 
et  entre  dans  la  plus  élevée  des  sphères  du  monde  sans  forme ,  que  j'examinerai  plus  bas 
à  la  suite  des  dhyânas.  Ces  trois  termes ,  dhyâna  «  contemplation,  »  samâdhi  »  méditation  » 
ou  concentration  sur  soi-même ,  samâpatti  «  acquisition  «  ou  état  de  possession  du  déta- 
chement le  plus  complet,  ces  trois  termes,  dis-je,  embrassent,  sous  des  mots  moins  nom- 
breux, les  évolutions  de  l'intelligence-se  perfectionnant  par  son  passage  à  travers  les  huit 
sphères  que  j'étudierai  bientôt. 

Le  point  auquel  je  dois  me  hâter  d'arriver,  c'est  la  seconde  définition  qu'ajoute  le  Djina 
alafhltâra,  après  avoir  établi  que  le  véritable  obstacle  à  la  première  contemplation  est 
formé  par  la  corruption  du  mal.  «  C'est  encore,  dit-il,  une  certaine  pensée  d'abandon  » 
[kotchi  hânabhâgiyô  samâdhi),  c'est-à-dire,  c'est  une  pensée  de  découragement  qui  suscite 
à  l'homme  le  désir  d'abandonner  la  rude  tâche  qu'il  a  entreprise  en  se  livrant  à  la  contem- 
plation. Mais  d'où  provient  cette  pensée  d'abandon?  Par  où  entre-t-elle  dans  l'esprit  de 
l'ascète  qui  veut,  en  se  détachant  du  tumulte  passionné  du  monde,  se  reposer  dans  le 
calme  de  la  contemplation?  Elle  lui  vient  de  son  corps  et  se  produit  dans  son  corps,  ce 
corps  qui  est  pour  lui  le  legs  d'un  état  antérieur,  ce  corps  qui  lui  a  été  donné  parce  qu'il 
avait  conçu  la  pensée  du  péché  [knkkaiadjhâyidé] ,  ce  corps  enfin  qui  est  le  premier  qu'il 
ait  reçu  depuis  la  conception  de  ces  pensées  coupables  [paihamakâyêva).  Tout  cela,  si  je 
ne  me  trompe ,  doit  s'entendre  au  sens  de  la  transmigration  ;  et  voici  comme  les  faits  in- 
visibles pour  les  simples  mortels  se  déroulent  sous  le  regard  pénétrant  du  Buddha.  Il  voit 
un  être  quelconque  dont  le  vice  a  occupé  la  pensée;  cet  être  meurt,  et  reprenant  parmi 
les  hommes  une  vie  nouvelle,  il  reçoit  un  nouveau  corps,  qui  est  bien  réellement  le  pre- 
mier qu'il  revête  depuis  sa  dernière  existence ,  et  qui  est ,  comme  le  dit  la  définition ,  «  donné 
"  à  celui  qui  a  songé  à  de  mauvaises  actions.  »  Cet  homme  devient  un  religieux ,  un  ascète  ; 
il  veut  se  livrer  à  la  contemplation.  Deux  obstacles  s'élèveront  devant  lui ,  la  corruption  du 
vice  dont  il  lui  faudra  se  purifier,  et  une  pensée  d'abandon  qui  naîtra  dans  son  corps, 
parce  qu'il  est  encore  bien  rapproché  d'un  temps  où  ses  pensées  étaient  occupées  d'œuvres 
coupables.  Voilà  l'idée  qu'après  bien  des  réflexions,  je  suis  parvenu  à  me  former  de  ce 
texte  singulièrement  obscur;  mais  je  ne  voudrais  pas  que  la  difficulté  que  j'ai  eue  à  l'en- 
tendre me  fît  illusion  à  moi-même  sur  la  valeur  de  mon  interprétation.  Autant  j'aime  à 

'  J'ajoute  que  I.  J.  Sclimidt  nomme  dans  un  en-  tifs  qu'il  nomme  dans  un  autre  dhyâna,  o  contempla- 
droit  samâdhi,  «méditation,»  les  exercices  médita-       «tion;»  c'est  ce  qu'on  verra  plus  bas. 
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m'entretenir  de  bonne  foi  avec  un  lecteur  bienveillant  des  sujets  de  mes  études,  même 
les  plus  dilBciles,  autant  je  répugne  à  lui  imposer  d'autorité  mes  opinions  et  à  exercer 
sur  son  esprit,  par  l'assurance  de  mes  affirmations,  quelqu'une  de  ces  surprises  que  je  ne 
crois  pas  conciliables  avec  l'amour  sincère  de  la  vérité. 

Nous  voilà  donc  fixés,  au  moins  approximativement,  sur  l'espèce  d'obstacles  qu'apporte 
la  nature  de  l'homme  à  l'exercice  de  la  première  contemplation.  Ces  obstacles  sont-ils 
susceptibles  de  disparaître?  Sans  aucun  doute,  lorsque  l'ascète  est  assez  fort  pour  les  sur- 
monter. C'est  ce  que  notre  texte  nomme  vôdâna,  pour  le  sanscrit  vyavadhdna,  mot  qui 
signifie  non-seulement  o  la  disparition,  »  mais  «  l'action  de  cacher,  de  faire  disparaître;  » 
car  il  ne  faut  pas  oublier  qu'il  s'agit  ici  moins  d'un  état  que  de  l'action  d'un  être  actif,  de 
l'ascète  contemplé  pendant  la  lutte  qu'il  soutient  contre  le  monde  dont  il  veut  se  détacher. 
Une  seconde  définition  vient  s'ajouter  à  la  présente  explication  qui  est  suffisamment 
claire  par  elle-même,  et  je  le  regrette  presque,  parce  que  j'y  trouve  plus  de  difficultés 
que  je  n'y  vois  de  clarté.  Que  cette  seconde  définition  soit  placée  dans  un  véritable  paral- 
lélisme avec  la  seconde  définition  de  la  corruption  du  mal,  c'est  un  point  qui  n'est  pas 
douteux;  mais  cette  circonstance  ne  nous  apporte  pas  ici  toutes  les  lumières  que  nous 
aurions  droit  d'en  attendre.  C'est  encore,  dit  notre  texte,  kôtchi  visésahhâgiyô  samâdhi, 
«  c'est  une  certaine  pensée  de  différence.  »  Dans  quel  sens  entendrons  nous  ce  visésa? 
Sera-ce  dans  le  sens  de  «  différence,  «  distinction  spécifique  et  constituant  l'individu  par 
opposition  à  tout  ce  qui  n'est  pas  lui ,  de  sorte  que  l'ascète ,  après  avoir  renversé  les  obs- 
tacles qu'élevaient  devant  lui  les  mauvais  instincts ,  s'en  reconnaît  parfaitement  distinct  et 
se  sent  en  possession  de  son  individualité  pure;  ou  bien  sera-ce  dans  l'acception  de  «  dis- 
«  tinction ,  de  supériorité ,  »  de  sorte  que  cette  pensée  de  distinction  revienne  au  sentiment 
de  la  victoire  qu'il  vient  de  remporter  sur  ses  adversaires?  Nous  aurions  besoin  d'un  com- 
mentaire pour  faire  un  choix  éclairé;  quant  à  moi,  je  penche,  jusqu'à  nouvel  ordre,  pour 
la  première  interprétation,  quoiqu'il  existe  une  catégorie  de  termes  très-voisine  de  la 
théorie  des  affranchissements,  où  l'ascète  dont  nous  nous  occupons  en  ce  moment  paraît 
avec  le  titre  de  vainqueur.  Cette  pensée  d'individualité  ou  de  supériorité  se  produit, 
comme  la  pensée  d'abandon  de  l'ascète  à  son  début,  dans  un  corps  qui  a  été  donné  à  un 
être  dont  les  pensées  antérieures  s'étaient  tournées  vers  le  mal.  Mais  ce  corps  n'est  plus 
au  même  degré  dans  l'échelle  des  transmigrations;  c'est  le  dernier,  progrès  immense,  si 
du  moins  j'entends  bien  le  texte ,  puisqu'il  semble  dire  que  l'ascète  n'a  plus  que  ce  corps 
à  occuper  avant  d'atteindre  au  Nirôdha,  ou  à  la  «  cessation  »  de  la  loi  de  la  transmigration. 
Du  reste,  rien  n'est  changé  au  degré  de  contemplation  où  se  passe  ce  phénomène  si 
heureux  pour  le  sage;  c'est  toujours  la  première  contemplation,  ce  qui  prouverait,  si 
le  texte  est  correct  et  s'il  ne  faut  pas  lire  quatrième  au  lieu  de  première,  de  deux  choses 
l'une,  ou  qu'il  n'y  a  eu  dans  le  principe  qu'un  degré  de  contemplation  et  que  les  trois 
autres  degrés  ont  été  développés  et  ajoutés  plus  tard,  ou  que  c'est  en  réalité  au  pre- 
mier degré  de  la  contemplation  qu'a  lieu  le  plus  grand  effort  de  l'ascète  dans  sa  lutte 
contre  les  objets  qui  s'opposent  à  sa  marche  ultérieure.  Voilà  ce  que  je  crois  voir  dans 
cette  partie  de  notre  texte,  mais  j'avoue  que  je  ne  présente  pas  cette  explication  avec 
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autant  de  confiance  que  celle  que  je  proposais  tout  à  l'heure  touchant  lé  sentinoient  qui 
naît  chez  l'ascète  à  la  rencontre  de  l'obstacle. 

Je  serai  plus  bref  sur  ce  que  le  texte  du  Djina  alaihkâra  nomme  «  le  réveil,  «  vuiihânafn. 
«  C'est,  dit  le  commentaire,  l'habileté  à  se  relever  de  ses  acquisitions,  »  ou,  pour  nous 
exprimer  plus  clairement,  de  se  réveiller  de  cet  état  d'indifférence  et  de  calme  au  sein 
duquel  on  se  reposait  loin  du  monde  extérieur.  Par  là  on  entend,  sans  aucun  doute,  la 
fin  de  la  méditation  extatique ,  envisagée  comme  une  sorte  de  réveil  qui  rend  le  sage  au 
cours  des  événements  du  monde,  qu'il  ne  quitte  définitivement  que  quand  la  mort  phy- 
sique l'en  a  complètement  détaché. 

Il  est  temps  de  revenir  à  l'énumèration  des  forces  dont  la  sixième  a  dû  attirer  notre 
attention  un  peu  plus  longtemps  que  les  autres.  J'ai  dit  tout  à  l'heure  que  la  cinquième 
force,  selon  l'énumèration  du  Vocahulaire  pentaghtte ,  était  la  septième  dans  celle  du  Djina 
alamkâra;  les  observations  suivantes  mettront  cette  remarque  dans  tout  son  jour.  En  effet, 
la  septième  force  du  Djina  est  ainsi  définie  :  Parasattânaih  parapuggalânam  indriyaparôva- 
rijattamêttatânânam,  «  la  connaissance  de  la  mesure  de  la  supériorité  ou  de  l'infériorité 
«des  organes  des  autres  créatures,  des  autres  individus.  »  Cette  définition  sert  à  corriger 
l'énoncé  du  Vocabulaire  pentaghtte  ;  au  lieu  de  indriyaparâpara ,  il  est  probable  qu'il  faut 
lire  indriyaparâvarya ,  «  la  supériorité  et  l'infériorité  des  organes  des  sens.  «  Voici  de  quelle 
manière  le  commentateur  explique  cette  catégorie  en  la  rattachant  à  la  précédente  :  «  Les 
organes  des  sens  sont  les  instruments  de  la  méditation  elle-même,  selon  leur  mollesse, 
leur  état  moyen  et  leur  pénétration.  Celui-ci  a  des  organes  mous,  celui-là  en  a  de  force 
moyenne,  cet  autre  en  a  de  pénétrants.  Dans  ce  cas,  Bhagavat  instruit  par  un  enseigne- 
ment abrégé  celui  qui  a  des  organes  pénétrants,  par  un  enseignement  et  abrégé  et  déve- 
loppé celui  qui  a  des  organes  d'une  force  moyenne ,  par  un  enseignement  développé  celui 
qui  a  des  organes  mous'.  Bhagavat  donne  à  celui  qui  a  des  organes  pénétrants  une  ins- 
truction douce  de  la  loi  ;  à  celui  qui  a  des  organes  de  force  moyenne ,  une  instruction  douce 
et  pénétrante;  à  celui  qui  a  des  organes  mous,  une  instruction  pénétrante;  à  celui  qui  a 
des  organes  pénétrants ,  il  enseigne  le  calme;  à  celui  qui  a  des  organes  de  force  moyenne, 
le  calme  et  la  vue;  à  celui  qui  a  des  organes  mous,  la  vue;  à  celui  qui  a  des  organes  pé- 
nétrants, il  enseigne  les  trois  refuges;  à  celui  qui  a  des  organes  de  force  moyenne,  l'état  de 
misère  et  les  trois  refuges;  à  celui  qui  a  des  organes  mous,  l'état  de  bonheur,  l'état  de 
misère  et  les  trois  refuges.  Bhagavat  expose  à  celui  qui  a  des  organes  pénétrants  l'ensei- 
gnement de  la  sagesse  supérieure  ;  à  celui  qui  a  des  organes  de  force  moyenne ,  l'enseigne- 
ment de  la  pensée  supérieure;  à  celui  c{ui  a  des  organes  mous,  l'enseignement  de  la 
moralité  supérieure.  «  La  science  approfondie  de  tous  ces  éléments  est  ce  qu'on  nomme 
«  la  connaissance  de  la  mesure  de  la  supériorité  ou  de  l'infériorité  des  organes  des  autres 
«  créatures.  » 

La  huitième  force,  selon  le  Vocahulaire  pentaghtte ,  est  Pûrvanishâpânusmrïtidjnânaha- 
larh,  qu'il  faut  lire  et  traduire  ainsi  :  pûrvanivâsânusmrïti ,  «  la  force  de  la  connaissance  du 
«  souvenir  des  anciennes  demeures;  »  c'est  exactement  la  traduction  tibétaine,  «  la  science 

'  Ci-dessus,  p.  3o5. 
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«  qui  se  rappelle  les  séjours  antérieurs.  «  Le  Djina  alamkdra  définit  de  même  cette  ca- 
tégorie, Pubbénivâsânussatinânam,  «  la  connaissance  du  souvenir  des  anciennes  demeures,  » 
C'est  là  une  des  facultés  sur  lesquelles  les  Buddhistes  reviennent  le  plus  souvent;  elle  est 
développée  à  peu  près  dans  les  mêmes  termes  par  les  Buddhistes  du  Népal  et  par  ceux 
de  Ceylan.  J'en  ai  parlé  déjà  ailleurs  d'après  deux  textes  authentiques,  fun  du  Lalita  vis- 
tara,  et  l'autre  du  Sâmafiûaphala  sutta^.  Je  ne  m'y  arrêterai  ici  que  pour  dire  que  cette 
huitième  force  d'un  Buddha  est  la  faculté  qu'on  lui  attribue  de  se  rappeler  ses  existences 
antérieures,  ainsi  c{ue  celles  de  toutes  les  autres  créatures.  Les  Buddhistes  ont  une  foi  si 
entière  dans  la  réalité  de  cette  connaissance  fantastique,  qu'ils  n'hésitent  pas  à  l'accorder 
même  à  d'autres  qu'au  Buddha;  mais  alors  ils  la  limitent  proportionnellement  aux  per- 
fections morales  et  intellectuelles  qu'ils  reconnaissent  à  celui  dans  lequel  ils  en  supposent 
l'existence.  Un  fragment  du  commentaire  de  Buddhaghôsa,  traduit  par  Turnour,  nous 
apprend  que  les  Titthiyas,  c'est-à-dire  les  ascètes  des  autres  croyances,  et,  d'une  manière 
plus  générale ,  les  Brahmanes ,  partagent  cette  faculté  avec  cinq  autres  classes  de  personnes , 
savoir  les  disciples  ordinaires  d'un  Buddha,  les  quatre-vingts  grands  auditeurs,  ses  deux 
premiers  auditeurs,  lesBuddhas  individuels,  enfin  le  Buddha  parfait.  Les  ascètes  Titthiyas 
ne  se  rappellent  pas  leur  passé  au  delà  de  quarante  Kalpas.  Il  paraît  que  cette  immense 
durée  est  encore  peu  de  chose  pour  les  Buddhistes,  puisque  celle  qu'embrasse  la  puis- 
sante mémoire  d'un  Buddha  ne  connaît  aucune  limite  ^. 

La  neuvième  force,  d'après  le  Vocabulaire  pentaglotte,  est  TchyutyusapattidjnânabaJam ; 
cet  énoncé  est  certainement  fautif,  et  la  correction  qui  se  présente  le  plus  naturellement 
est  vraisemblablement  la  meilleure  :  tchyatyatpatti,  c'est-à-dire  «  la  force  de  la  connaissance 
«  des  chutes  et  des  naissances.  »  C'est  ce  que  les  Tibétains  expriment  ainsi  :  «  la  science  qui 
«  connaît  la  migration  des  âmes  et  la  naissance.  »  La  définition  du  Djina  alamkâra,  Dibba- 
tchakkhunânafh ,  «la  connaissance  de  la  vue  divine,»  malgré  sa  divergence  apparente, 
revient  exactement  à  celle  du  Vocabulaire ,  puisque  c'est  seulement  avec  le  secours  de  sa 
vue  divine  que  le  Buddha  voit  la  naissance  et  la  mort  des  créatures,  au  moment  même 
où  elles  ont  lieu.  Voici  en  eifet  comment  s'explique  le  commentateur  touchant  cette  force 
surnaturelle  :  «  Alors  avec  sa  vue  divine ,  pure ,  surpassant  la  vue  humaine ,  il  voit  les  êtres 
mourants  ou  naissants,  misérables  ou  éminents,  beaux  ou  laids  de  couleur,  marchant 
«  dans  la  bonne  ou  dans  la  mauvaise  voie,  suivant  la  destinée  de  leur  œuvres.  »  Cette  des- 
cription de  la  vue  divine  est  conçue  dans  les  mêmes  termes  que  celle  qui  a  été  donnée 
plus  haut  d'après  un  texte  pâli,  le  Sâmannaphala,  et  je  me  trouve  ainsi  dispensé  de  la 
reproduire  ici  ^.  Je  me  contente  de  remarquer  que,  malgré  la  différence  des  termes,  l'é- 
noncé du  Djina  alamkâra  revient  exactement,  pour  le  sens,  à  celui  du  Vocabulaire  pen- 
taglotte. 

La  dixième  et  dernière  force,  selon  le  Vocabulaire  pentaglotte ,  est  Açravakchayadjnâna- 

'  Introd.  à  l'hist.  du  Buddh.  indien,  t.  I,  p.  486,  et  ^  Turnour,  Examin.  of  pâli  Buddh.  Annals,  dans 

ci-dessus,  Appendice,  n°  II,  p.  479.  Conf.  Turnour,  Journ.  as.  Soc.  of  Bengal,  t.  VII,  2'  part.  p.  690. 

Examin.  of  pâli  Buddh.  Annals ,  dans  Journ.  as.  Soc.  Voy.  ci-dessous.  Appendice,  n°  XXI. 
of  Bengal,  t.  VII,  2°  part.  p.  690.  ^  Ci-dessus,  Appendice,  n°  II,  p.  479. 
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hàlam,  c'est-à-dire,  en  lisant  dçrava,  «  la  force  de  la  science  de  la  destruction  des  souillures 
"  du  vice.  »  Les  Tibétains  traduisent  trop  peu  exactement,  «  la  science  qui  connaît  le  dé- 
«  veloppement  et  le  déclin  ».  Le  Djina  alamhâra  donne  la  même  définition  que  le  Voca- 
bulaire,  c'est-à-dire  Asavakkhajanânain,  «la  science  de  la  destruction  des  souillures  du 
«  vice.  1)  Cette  force,  dont  la  destination  est  suffisamment  claire  par  elle-même,  est  briè- 
vement commentée  ainsi  :  «  lorsqu'après  avoir  obtenu  et  compris  toutes  les  lois  des  Bud- 
«  dhas  omniscients,  on  est  parvenu  à  s'établir  sur  le  terrain  de  la  science  des  omniscients, 
«  qui  est  exempte  de  passion  et  de  péché ,  on  possède  la  science  de  la  destruction  des 
«  souillures  du  vice.  » 

On  voit  maintenant  ce  que  sont  ces  dix  forces  si  vantées  dans  toutes  les  écoles  Bud- 
dhiques.  Ce  sont  des  attributs  intellectuels  et  moraux  qui  appartiennent  seulement  au 
Buddha,  ou  plutôt,  c'est  un  attribut  unique,  la  science,  qui  pénètre  avec  une  puissance 
irrésistible  les  grandes  divisions  du  monde  physique  et  moral ,  telles  que  se  les  représentent 
les  Buddhistes.  Indépendamment  des  analyses  qui  précèdent,  nous  avons,  par  le  Lalita 
vistara,  la  preuve  directe  que  les  Buddhistes  voient,  dans  «  les  dix  forces,  »  de  véritables 
attributs  intellectuels.  Ainsi  l'énumération  des  cent  huit  portes  de  la  loi ,  qui  occupe  une 
place  considérable  dans  le  quatrième  chapitre  du  Lalita,  nous  apprend  que  «  les  dix  forces  » 
sortent  positivement  de  la  connaissance.  Voici  comment  s'exprime  cette  énumération  sur 
le  Djnânasamhhâra,  ou  sur  «la  provision  des  connaissances,  »  c'est-à-dire  la  réunion  de 
tout  ce  qui  peut  contribuer  à  la  science;  cette  provision ,  dit  le  texte,  daçabalapratipûryâi 
samvartaté ,  «  aboutit  à  l'achèvement  complet  des  dix  forces  ^.  »  Si  les  dix  forces  résultent 
de  l'accumulation  des  connaissances ,  il  faut  nécessairement  que  ces  dix  forces  soient  des 
énergies  appartenant  à  l'intelligence.  Le  Lalita  dit  donc  très-pertinemment  qu'une  provi- 
sion complète  de  connaissances  conduit  à  la  possession  entière  des  dix  forces  de  science 
qui  sont  un  des  premiers  attributs  du  Buddha;  c'est  exprimer  cette  idée  parfaitement 
vraie  que  les  connaissances  ajoutent  à  l'énergie  de  l'intelligence.  Mais  cette  force,  pour 
les  Buddhistes ,  n'est  pas  un  ornement  de  l'esprit  destiné  à  satisfaire  l'orgueil  humain , 
comme  il  semble  que  devait  être ,  chez  les  Brahmanes ,  le  plus  grand  effort  de  la  spécu- 
lation ,  c'est-à-dire  la  connaissance  de  l'être  absolu ,  ainsi  qu'ils  appelaient  Brahma.  Les 
dix  forces  de  la  science  qu'on  attribue  à  Çâkyamuni  ont  un  but  pratique;  ce  but,  c'est 
l'enseignement  de  la  loi  et  l'affranchissement  de  la  nécessité  de  la  transmigration.  Ces 
dix  connaissances ,  qu'on  noname  des  forces  à  cause  de  la  puissance  avec  laquelle  le  Bud- 
dha les  exerce,  embrassent  donc  en  morale  le  bien  et  le  mal,  le  juste  et  l'injuste,  c'est 
la  première  force;  la  rétribution  des  œuvres,  c'est  la  seconde  et  la  cinquième;  le  moyen 
de  détruire  la  corruption  du  mal,  c'est  la  dixième;  la  connaissance  des  divers  éléments, 
pai'mi  lesquels  les  passions  occupent  la  plus  grande  place ,  c'est  la  troisième.  Dans  cette  der- 
nière connaissance  on  retrouve  en  outre  à  peu  près  tout  ce  que  les  Buddhistes  croyaient  sa- 
voir du  monde  matériel,  c'est-à-dire  une  classification  déjà  ancienne  des  éléments  grossiers. 
Les  cinq  autres  connaissances  sont  d'un  ordre  surnaturel ,  et  là  même  il  en  est  une  qui  a 
trait  à  l'état  moral  de  l'homme  ;  ce  sont  :  la  connaissance  des  dispositions  diverses  ou  de 

'  Lalita  vistara,  f.  20  fc,  man.  Soc.  asiat.  et  f.  23  fe  de  mon  man.  A;  B.gya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  46. 
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la  foi  des  créatures ,  qui  est  ia  quatrième  force  ;  la  connaissance  des  autres  hommes ,  sous 
le  rapport  des  organes  (septième  force),  sous  le  rapport  des  pratiques  de  l'ascèse  exta- 
tique (sixième  force);  la  connaissance  du  passé  de  tous  les  êtres  (huitième  force),  et  la 
vue  actuelle  de  ia  naissance  et  de  la  mort  de  chacun  d'eux,  ce  qui  est  la  neuvième  force. 
Voilà  ce  qui  constitue  l'ensemble  de  ce  que  les  Buddhistes  prétendaint  connaître  du  monde 
visible  par  l'observation  et  l'induction ,  et  du  monde  invisible  par  hypothèse.  Mais  l'indue- 
lion  et  l'hypothèse  n'étaient  pas  pour  cela  des  procédés  dont  ils  eussent  la  conscience  claire  ; 
ils  affirmaient  tout,  ce  qu'ils  supposaient  comme  ce  c^u'ils  voyaient,  avec  une  égale  as- 
surance. Il  n'en  pouvait  guère  être  autrement  chez  des  Indiens  et  au  point  où  en  était 
l'Asie  à  cette  époque.  Gomment  aurait-on  pu  nommer  Çâkya  le  Buddha  ou  «  l'éclairé,  »  si 
la  foi  de  ses  adorateurs  ne  lui  eût  pas  accordé  une  science  supérieure  à  celle  qu'il  est  donné 
à  l'homme  de  posséder? 

Au  reste  les  Buddhistes  ne  font  pas  mystère  du  caractère  surnaturel  de  ces  forces;  il 
est  même  probable  qu'elles  ont  d'autant  plus  d'importance  à  leurs  yeux  qu'elles  sont  plus 
merveilleuses.  Ainsi  les  Chinois  ont,  d'après  M.  Rémusat,  une  énumération  de  dix  espèces 
de  rïddhi  ou  «  puissances  magiques,  »  parmi  lesquelles  il  en  est  deux  qui  ne  sont  pas  sans 
rapport  avec  deux  des  dix  forces  analysées  tout  à  l'heure^.  Ces  deux  puissances  sont  la 
connaissance  des  pensées  d' autrui  et  celle  de  la  succession  non  interrompue  des  créations. 
Si  cette  énumération  chinoise  n'est  pas  le  résultat  d'une  combinaison  d'éléments  rassem- 
blés par  le  savant  sinologue  français ,  .c'est-à-dire ,  si  elle  est  la  traduction  suivie  d'un  texte 
original ,  elle  prouve  qu'il  y  a  quelque  analogie  entre  les  dix  forces  de  science  et  les  quatre 
parties  de  la  puissance  magique.  Cette  analogie,  c'est  selon  toute  apparence,  que  ces  deux 
ordres  de  facultés  sont  aussi  surnaturels  l'un  que  l'autre. 

r  XII. 

SUR   LE   MOT  BÔDHYANGA. 
(Ci-dessus,  cliap.  m,  f.  47  b,  p.  371.) 

Je  me  propose  d'énumérer  ici  ce  que  l'on  nomme  dans  le  texte  du  Lotus  «  les  sept 
«  Bôdhyaggas,  ou  parties  constituantes  de  la  Bôdlii,  »  et  d'expliquer  chacun  de  ces  termes 
avec  les  secours  qui  sont  entre  mes  mains.  Ces  secours  sont  au  nombre  de  cinq  :  d'abord 
le  Lolita  vistara,  où  chacune  des  sept  parties  constitutives  de  la  Bôdhi,  ou  de  la  connais- 
sance d'un  Buddha,  est  accompagnée  de  l'indication  de  l'effet  qu'elle  produit;  seconde- 
ment, le  Vocabulaire  pentaglotte ,  où  chacun  des  sept  Bôdhyaggas  est  exprimé  en  sanscrit 
comme  dans  le  Lolita;  troisièmement,  le  Mahâparinihhâna  sutta,  l'un  des  discours  de 
Çâkyamuni,  et  peut-être  le  plus  important,  qui  fait  partie  de  la  collection  pâlie  du  Dîgha 
nikâya;  quatrièmement,  le  Saggîti  sutta  de  la  même  collection;  enfin  un  article  spécial 

'  Foe  houe  hi,  p.  82 ,  note  6. 
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du  Dictionnaire  singhalais  de  Glough,  qui,  sous  le  mot  Bôdhyagga,  énumère  «  les  septpré- 
>i  ceptes  divins  qu'il  faut  observer  pour  devenir  Buddha  ' .  >  Les  quatre  premiers  ouvrages 
accompagnent  chacun  des  sept  termes  qui  donnent  la  définition  de  ces  Bôdhjaggas,  et 
en  pâli  Sambôdjhaggas ,  du  titre  même  qui  sert  à  les  dénommer  tous  collectivement,  de 
cette  manière  ;  Smrîti  sarhlôdhyagga,  «  l'élément  de  la  Bôdhi  complète,  qui  est  smrïti.  »  J'en 
fais  la  remarque  en  commençant  pour  qu'on  ne  croye  pas  que  le  composé  Bôdhyagga 
a  une  autre  valeur  que  celle  d'un  simple  titre,  et  qu'on  ne  soit  pas  tenté  de  traduire  avec 
les  Tibétains,  «  les  degrés  du  souvenir  uni  à  l'intelligence  parfaite.  »  Le  texte  sanscrit  du  La- 
lita  vistara  n'autorise  en  aucune  manière  cette  interprétation.  Le  composé  Bôdhyagga  est 
un  titre  collectif  qui  accompagne  chacune  des  facultés  comprises  sous  le  chef  général 
dit  des  «  éléments  ou  parties  de  la  Bôdhi,  »  comme  l'est  le  mot  hala  pour  les  dix  forces,  le 
mot  indriya  pour  les  organes,  et  ainsi  de  plusieurs  autres. 

Une  seconde  remarque  qui  s'applique  également  à  chacun  de  ces  sept  termes,  c'est  que 
la  véritable  orthographe  doit  être  Samlôdhyagga;  c'est  ainsi  que  le  mot  est  écrit  dans  le 
Lolita  vistara,  dans  le  Vocabulaire  pentaglotte  et  dans  le  Mahâparinibbâna  sutta.  L'orthographe 
de  Bôdhyagga,  que  suit  Glough,  est  vraisemblablement  une  abréviation,  comme  quand 
on  dit  Bôdhi  pour  Sambôdhi,  et  c'est  probablement  ainsi  qu'il  faut  expliquer  l'emploi 
qu'en  fait  le  texte  du  Loin^sur  lequel  porte  la  présente  note.  Celle  de  Sambôdhyagga,  que 
je  vais  adopter  dans  le  cours  de  cette  discussion ,  mérite  d'être  remarquée  et  préférée , 
parce  qu'elle  nous  rapproche  plus  que  l'autre  de  l'idée  que  se  font  les  Buddhistes  de  l'état 
d'un  Buddha  parfait. 

Le  Lolita  vistara  fait  suivre  chacun  des  sept  éléments  de  l'intelligence  parfaite  d'une 
courte  phrase  qui  est  moins  une  définition,  qu'une  indication  du  résultat  auquel  con- 
duit la  possession  de  chaque  élément  :  il  faudra  tenir  compte  de  ces  petites  phrases  pour 
l'interprétation  de  chaque  élément  même.  Le  premier  de  ces  sept  éléments  est  celui  de 
Smrïti,  et  en  pâli  soti,  «  la  mémoire.  »  Il  n'est  cependant  pas  probable  que  cette  faculté 
soit  exclusivement  indiquée  ici  ;  du  moins  le  Lolita  vistara  n'appuie  qu'impai-faitement 
cette  interprétation.  La  courte  phrase  qui  marque  la  destination  de  la  smrîti  est  ainsi 
conçue  :  yathâvod  dhormapradjânatâyâi  samvartoté ,  «  elle  conduit  à  la  connaissance  de  la 
«  loi  telle  qu'elle  est.  »  Glough,  dont  les  interprétations,  quoique  souvent  un  peu  vagues, 
méritent  beaucoup  d'attention  à  cause  de  la  connaissance  qu'il  avait  du  singhalais  et  des 
sources  du  Buddhisme,  traduit  le  premier  des  éléments  de  l'intelligence  accomplie  par 
les  deux  mots  anglais  intense  thought,  «  réflexion  intense.  »  Ge  sens  est  conforme  à  celui  que 
les  Singhalais  donnent  d'ailleurs  au  mot  sati,  pour  smrïti,  pris  isolément-.  La  définition 
de  Glough  cadre  assez  bien  avec  l'énoncé  du  Lolita  vistara;  il  n'y  a  guère  en  effet  que  la 
réflexion  qui  puisse  pénétrer  la  loi,  et  la  faire  voir  telle  qu'elle  est,  tandis  que  lamé- 
moire,  faculté  bien  moins  active,  ne  peut  que  la  représenter  devant  l'esprit,  sans  l'éclairer 
pour  cela  de  la  lumière  nécessaire.  Nous  admettrons  donc,  sur  l'autorité  de  Glough,  que 

'  Lalita  vistara,  {.  2  2  I)  de  monman.  A,  et  f.  19  h        àamDîgh.  nili.  t.  8Z  a, i.  3;  Saggiii  suila  delà  même 
du  man.  de  la  Soc.  asiat. ;  %ja  tch'er  roi  pa,  p.  i3        coll.  f.  186  a;  Siiujlial.  Diction,  t.  II,  p.  48] . 
et  l^^  ;  Vocal),  pentagl.  sect.  xxx;  Mahâparinibb.  sutta,  -  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  698. 
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le  premier  des  sept  éléments  constitutifs  de  la  science  parfaite  est  la  réflexion  qui  mène  à 
comprendre  la  loi  telle  qu'elle  est. 

Le  second  élément  est  nommé  Dharmapravitchaya,  d'après  le  Lalita  vistara  et  le  Voca- 
bulaire pentaghite ,  Dharmavitchaya,  d'après  Clough,  et  Dhammavitchaya ,  d'après  le  Mahâ- 
parinibbâna  et  le  Saggîii.  Clough  le  traduit  ainsi  :  «  la  soumission  à  toutes  les  ordonnances 
«  religieuses  qui  sont  prescrites.  »  Je  ne  connais  pas  encore  en  sanscrit  le  mot  pravUchaya; 
en  supprimant  la  première  préposition,  vitchaya  signifierait  «  recherche.  »  Selon  le  Lolita 
vistara,  ce  second  élément  a  pour  résultat,  sarvadharmapratipûryâi  samvartatê ,  «  qu'il  con- 
"  duit  à  l'accomplissement  de  toutes  les  lois.  »  L'interprétation  de  Clough  semble  confondre 
l'effet  avec  la  cause,  l'étude  des  lois  ou  des  devoirs  et  leur  accomplissement.  Au  contraire, 
le  sens  classique  de  vitchaya  s'accorde  mieux  avec  la  glose  du  Lalita.  Nous  admettrons 
donc,  au  moins  jusqu'à  nouvel  ordre,  que  le  second  élément  signifie  «  la  recherche  des 
«  lois ,  »  sans  doute  avec  l'intention  de  s'y  conformer. 

Le  troisième  élément  est  Virya  «  l'énergie,  »  et  en  pâli,  viriya.  Clough  rend  bien  ce 
terme  par  «  efl'ort,  persévérance,  "  et  le  Lalita  vistara  l'accompagne  de  cette  glose  :  suvi- 
tchitrabuddhitâyâi  samvartatê ,  «  elle  conduit  à  un  merveilleux  état  d'intelligence.  »  Le  sens 
du  mot  et  celui  de  la  glose  vont  parfaitement  l'un  avec  l'autre;  les  Buddhistes  veulent  cer- 
tainement dire  que  c'est  par  l'énergie  de  l'effort  que  Tintelligence  obtient  les  beaux  effets 
de  sa  pénétration., 

Le  quatrième  élément  est  Prîti,  et  en  pâli  pùi«le  plaisir,  le  contentement.  »  Selon  le 
Lalita  vistara,  cet  élément  est  ainsi  expliqué  :  samâdhyâyikatâyâi  samvartatê ,  «  il  conduit 
«  à  l'acquisition  de  la  méditation.  »  Mais  il  ne  paraît  pas  exister  un  rapport  suffisant  entre 
le  contentement  et  la  méditation  ,  qui  passe  pour  en  être  l'effet;  et  de  plus,  Clough,  d'après 
les  Singhalais,  entend  ainsi  ce  terme  :  «le  contentement,  c'est-à-dire  le  complet  affran- 
«  chissement  de  la  colère.  »  Il  faut  donc  prendre  ici  samâdhi  au  sens  moral,  comme  le  font 
souvent  les  Buddhistes,  et  y  voir  l'action  de  contenir  son  cœur,  plutôt  que  celle  de  fixer 
son  esprit.  Le  quatrième  élément  sera  conséquemment  tout  moral:  ce  sera  le  contente- 
ment, la  satisfaction  qui  conduit  à  l'acquisition  de  l'empire  sur  soi-même. 

Le  cinquième  élément  est  lu  clans  le  Vocabulaire  pentaglotte ,  Prasradhi;  mais  c'est  là  une 
mauvaise  leçon  que  ne  reproduisent  pas  nos  deux  exemplaires  du  Lalita  vistara,  où  on 
lit  distinctement  praçrabdhi ,  comme  dans  la  liste  singhalaise  publiée  par  Clough;  le  pâli 
passaddhi  appuyé  également  la  bonne  leçon.  Les  Tibétains  rendent  ce  terme  par  «  purifica- 
"  tion  ;  »  je  ne  crois  cependant  pas  ce  sens  possible  pour  le  mot  sanscrit  qui ,  quoique  n'étant 
pas  usité,  du  moins  à  ma  connaissance,  dans  les  textes  classiques,  ne  peut  avoir  d'autre 
signification  que  celle  de  «  confiance,  »  ce  qui  n'est  pas  très-éloigné  du  sens  de  «  tranquil- 
"  lité  mentale  »  que  Clough  attribue  à  ce  terme.  Selon  le  Lalita  vistara,  la  confiance  a  le 
résultat  suivant  :  krîtakaraniyatâyâi  samvartatê ,  «  elle  conduit  à  l'état  de  celui  qui  a  fait 
«ce  qu'il  avait  à  faire.»  Ce  résultat,  on  le  voit,  s'accorde  bien  avec  la  confiance,  et 
beaucoup  mieux  qu'avec  la  purification  ;  la  confiance  en  effet  assure  d'ordinaire  le  succès 
des  entreprises. 

Le  sixième  élément  est  dans  toutes  les  listes  Samâdhi,  selon  Clough ,  «  la  complète 
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"Sujétion  des  passions.  "  D'après  le  Lalita  vistara,  l'élément  en  question  a  ce  résultat, 
samatânubôdhâya  safhvartatê,  «  qu'il  conduit  à  l'intelligence  de  l'égalité.  »  Et,  en  réalité ,  cet 
effet  s'accorde  très-bien  avec  la  cause  qui  le  produit ,  puisque  celui-là  seul  peut  regarder 
toutes  choses  du  même  œil ,  qui  est  maître  de  ses  passions  et  qui  se  possède  lui-même.  On 
ne  peut  donc  traduire  ici  samâdhi  par  «  méditation  ;  »  il  faut  le  prendre ,  comme  j'en  ai 
averti  plus  d'une  fois  le  lecteur,  dans  son  sens  moral,  et  le  rendre  avec  Clougli  par  «  l'em- 
«  pire  qu'on  exerce  sur  soi-même,  »  la  possession  [sam-âdhâ]  de  soi-même. 

Le  septième  et  dernier  éléinent  est,  selon  toutes  les  listes  sanscrites,  upêkchâ,  et  en  pâli 
upêkhâ,  c'est-à-dire  «  l'indifférence,  »  ou  même  «le  dédain.  >>  Le  Lalita  vistara  caractérise 
ainsi  cette  qualité  :  sarvôpapattidjacjupsanatâjâi  saiîivartatê ,  «  elle  conduit  au  mépris  de 
«1  toute  espèce  de  naissance.  «  Clough  y  voit  «  l'équanimité  d'esprit,  »  caractère  qui  n'est  pas 
suffisamment  marqué,  et  qui  tend  à  se  confondre  avec  le  précédent.  L'idée  d'indifférence 
ou  de  dédain  s'accorde  mieux  avec  l'application  que  le  Lalita  fait  de  ce  terme. 

J'ajoute,  pour  épuiser  tous  les  secoui's  que  me  fournissent  les  textes  que  j'ai  entre  les 
mains,  que  l'énumération  du  Mahâparinihbâna  sutta  caractérise  d'une  manière  générale 
ces  sept  éléments  de  l'état  de  Bôdhi  parfait,  en  les  nommant  satta  aparihâniyâ  dhammâ, 
«  les  sept  lois  ou  conditions  qui  ne  doivent  pas  être  négligées.  »  C'est  une  définition  que 
i'on  met  dans  la  bouche  de  Çâkyamuni,  parmi  les  enseignements  qu'il  communiqua  aux 
Religieux ,  peu  de  temps  avant  sa  mort  :  «  tant  que  les  Religieux ,  dit-il ,  méditeront  sur 
«  l'élément  de  l'état  de  Bôdhi  parfait,  qui  est  la  réflexion  (et  ainsi  des  six  autres  éléments) , 
«  leurs  désirs  réussiront  et  n'échoueront  pas  ^.  » 

Nous  voyons  maintenant  ce  qu'il  faut  entendre  par  les  éléments  constitutifs  de  l'état  de 
Bôdhi  parfait,  ou  par  les  parties  constitutives  d'un  état  supérieur  d'intelligence,  comme 
est  celui  que  possède  un  Buddha.  Ce  sont  des  facultés  ou  plutôt  des  qualités  moins  cons- 
titutives qu'acquises,  et  ces  facultés  appartiennent  à  la  fois  à  l'ordre  intellectuel  et  à 
l'ordre  moral ,  caractère  mixte  qui  se  remarque  dans  un  grand  nombre  des  catégories  qui 
résument  les  vertus  d'un  Buddha.  La  série  de  ces  sept  facultés  débute  par  «  la  réflexion ,  " 
qui  fait  voir  à  l'homme  la  loi  telle  qu'elle  est.  Je  reconnais  ici  un  attribut  tout  intellec- 
tuel; on  comprend  qu'il  serait  facile  d'en  étendre  la  portée,  si  au  lieu  de  prendre  dharma 
dans  son  sens  restreint  de  loi,  de  devoir,  on  y  voyait,  d'une  manière  plus  générale,  les  lois, 
les  conditions ,  les  êtres ,  toutes  acceptions  qui  sont  également  renfermées  sous  ce  terme 
si  compréhensif.  A  la  réflexion  succède  «  l'étude,  la  recherche  de  la  loi,  »  qui  conduit  à 
l'accomplissement  de  toutes  les  lois  ;  c'est  là  encore  une  faculté  intellectuelle  ;  mais  ici  se 
montre  déjà  le  but  pratique.  Le  terme  suivant,  qui  est  «  l'effort,  l'énergie  ou  la  persévé- 
«  rance,  »  donne  à  l'intelligence  une  pénétration  merveilleuse;  ce  dernier  énoncé  nous  ap- 
prend ce  qu'est  cette  énergie;  c'est  celle  de  la  réflexion,  de  la  recherche  de  la  loi,  de  la 
pensée,  en  un  mot,  appliquée  à  ce  grand  objet  de  la  loi;  et  ici  encore  nous  avons  un 
attribut  intellectuel.  Vient  ensuite  «  la  joie,  la  satisfaction,  le  contentement,  »  qui  donne 
au  sage  les  moyens  de  se  contenir  lui-même.  Ne  trouvant  en  lui  que  des  motifs  de  satis- 


'  Mahâparinibbâm  sutta,  dans  Diçjha  nikâja,  f.  83  a. 
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faction,  comment  pourrait-il  être  cigité  par  les  choses  du  dehors,  et  quelle  difficulté  pour- 
rait-il rencontrer  à  maîtriser  un  cœur  qui  n'a  rien  à  désirer. 

Ici  nous  entrons  dans  l'ordre  moral  ;  il  est  cependant  facile  de  voir  comment  cette  faculté 
du  contentement  résulte  des  lumières  qu'a  dû  apporter  à  l'esprit  du  sage  la  pratique 
des  facultés  précédentes.  Au  contentement,  source  de  l'empire  que  le  sage  exerce  sur 
lui-même,  succède  «  la  confiance.  »  Cette  faculté,  à  la  fois  intellectuelle  et  morale,  a  un 
but  pratique  :  elle  assure  au  sage  la  parfaite  exécution  de  ses  devoirs.  Au  premier  abord, 
on  saisit  moins  sûrement  le  lien  qui  rattache  cette  faculté  de  la  confiance  à  la  faculté  sui- 
vante, celle  de  l'empire  qu'on  exerce  sur  soi-même.  11  est  cependant  naturel  que  la 
confiance  figure  à  cette  place  parmi  les  attributs  les  plus  élevés  du  sage;  nous  venons  de 
constater  qu'il  y  était  déjà  conduit  par  le  contentement,  et  de  plus,  il  est  aisé  dereconnaître 
comment  il  n'arrive  à  être  complètement  maître  de  lui-même ,  que  quand  il  est  muni  de 
la  confiance  qui ,  en  lui  garantissant  le  succès  de  ses  entreprises ,  le  rassure  contre  celles 
du  dehors.  L'empire  qu'il  exerce  sur  son  cœur  lui  fait  voir  d'ailleurs  toutes  choses  d'un 
même  regard  ;  parfaitement  maître  de  lui ,  les  choses  ont  perdu  le  pouvoir  de  lui  appa- 
raître comme  agréables  ou  désagréables.  Cette  faculté  le  mène  directement  à  la  faculté 
suivante,  celle  de  «l'indifférence  ou  du  dédain,  »  attribut  à  la  fois  intellectuel  et  moral 
comme  le  précédent,  mais  qui  tourne  court  dans  le  Buddhisme ,  partant  d'une  théorie 
applicable,  jusqu'à  un  certain  point,  à  toute  gymnastique  intellectuelle  et  morale,  pour 
aboutir  à  cette  opinion  indienne,  que  toute  naissance  est  misérable,  et  qu'il  n'en  est  au- 
cune qui  ne  mérite  le  dédain  du  sage.  Arrivé  à  ce  point,  où  l'ordre  intellectuel  reprend 
le  dessus  sur  l'ordre  moral,  on  comprend  que  l'on  n'ait  plus  qu'un  pas  à  faire  pour 
tomber  dans  la  théorie  nihiliste  du  Nirvana. 

K  XIII. 

SUR   LES   QUATRE   DEGRES   DU  DHYÂNA. 
(Ci-dessus,  chap.  v,  f.  72  b,  p.  377.) 

Il  est  à  tout  instant  question  dans  les  textes  sanscrits  du  Nord,  comme  dans  les  textes  pâlis 
de  Ceylan,  des  quatre  degrés  du  Dliyâna,  ou  des  quatre  méditations  ou  contemplations. 
Ces  quatre  contemplations  peuvent  passer  pour  le  couronnement  de  la  vie  philosophique 
et  de  la  vie  mortelle  de  Çâkyamuni;  car,  d'un  côté,  le  Lalita  vistara  nous  apprend  que  la 
vocation  supérieure  d'un  Buddha  se  révéla  pour  la  première  fois  au  jeune  Siddhârtha 
par  l'épreuve  qu'il  fit  des  quatre  contemplations^  et  d'un  autre  côté,  quand,  devenu  so- 
litaire sous  le  nom  de  Çâkyamuni,  il  eut  triomphé  dans  sa  lutte  contre  le  vice,  nous  le 
voyons ,  d'après  le  même  livre ,  couronner  sa  victoire  par  la  pratique  de  ces  contempla- 
tions supérieures^.  De  même,  lorsque  Çâkyamuni ,  arrivé  au  terme  de  son  existence  mor- 

^  Lalita  vistara ,  cliap.  xi,  f.  78  a  de  mon  man.  ^  Lalita  vistara,  chap.  xxii,  f.  178  a  de  mon 

A;  Rgja  tch' er  roi pa ,  t.  II,  p.  i25.  man.  A;  Rgjatch'errol  pa,t.  II,  p.  328. 
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telle ,  prononce  pour  ia  dernière  fois  sa  grande  maxime  philosophique ,  «  tous  les  composés 
«  sont  périssables ,  »  les  livres  pâlis  de  Ceylan  nous  le  montrent  passant  une  première  fois 
par  tous  les  degrés  du  Dhyâna,  puis  expirant,  dans  le  second  effort  qu'il  fait  pour  les 
franchir  de  nouveau,  entre  le  premier  et  le  quatrième^. 

Une  doctrine  qui  occupe  une  place  aussi  importante  dans  la  vie  de  Çàkya  et  par  suite 
dans  ia  croyance  qui  se  rattache  à  son  nom,  ne  pouvait  échapper  aux  savants  qui  se  sont 
occupés  jusqu'ici  du  Buddhisme,  d'après  des  ouvrages  la  plus  part  étrangers  à  l'Inde, 
mais  plus  ou  moins  fidèlement  calqués  sur  les  livres  originaux.  I.  J.  Schmidt  et  A.  Ré- 
musat,  que  la  curiosité  et  la  pénétration  naturelles  de  leur  esprit  portaient  à  rechercher 
ce  qu'était  au  fond  la  philosophie  du  Buddhisme,  en  ont  parlé  plus  d'une  fois,  fun 
d'après  les  livres  mongols ,  l'autre  d'après  les  auteurs  chinois.  C'est  également  à  ces  der- 
nières sources  qu'est  emprunté  ce  que  Deshauterayes  nous  apprend  des  quatre  degrés  du 
Dhyâna  et  particulièrement  des  étages  ou  mondes  imaginaires  qu'on  suppose  accessibles 
seulement  à  ceux  qui  ont  atteint  au  terme  le  plus  élevé  de  la  contemplation.  Mais  nulle 
part  ces  auteurs  n'ont  traité  en  détail  ce  point  de  doctrine  auquel  les  Buddhistes  atta- 
chent tant  de  prix,  et  c'est  jusqu'ici  dans  le  Lalita  vistara  des  Népalais  et  le  Sâmannapha- 
la  satta  de  Ceylan  que  j'en  ai  trouvé  l'exposition,  je  ne  dirai  pas  la  plus  claire,  mais  du 
moins  la  plus  complète. 

Je  vais  donc  commencer  par  reproduire  dans  une  traduction  que  je  tâcherai  de  rendre 
littérale  l'exposition  du  Lalita  vistara,  d'après  le  texte  sanscrit  de  cet  ouvrage.  Je  la  rap- 
procherai des  énoncés  du  Sâmannaphala  pâli  que  j'ai  traduit  plus  haut^,  pour  contrôler 
et  expliquer  l'une  par  l'autre  l'exposition  du  Lalita  et  celle  du  Sâmanna.  Je  me  servirai  de 
temps  en  temps  de  l'exposition  tibétaine ,  telle  que  nous  l'a  fait  connaître  la  traduction 
française  de  M.  Foucaux,  pour  signaler  les  divergences  qu'elle  présente  avec  la  version 
que  j'ai  exécutée  d'après  le  sanscrit.  Je  passerai  ensuite  à  ce  que  nous  ont  appris,  tou- 
chant cette  doctrine ,  les  auteurs  européens  cités  tout  à  l'heure  ;  les  originaux  ont  de  droit 
le  pas  sur  leurs  interprètes. 

Le  Lalita  vistara,  au  commencement  du  chapitre  xi,  nous  représente  le  jeune  Siddhâr- 
tha  qui ,  après  avoir  visité ,  avec  d'autres  enfants  de  son  âge ,  un  village  d'agriculteurs , 
est  entré  dans  un  bois  qui  se  trouve  au  delà  des  champs  cultivés ,  et  s'est  assis  pour  mé- 
diter à  l'ombre  d'un  arbre  Djambou. 

«  Là ,  continue  le  texte ,  il  fixa  son  esprit  sur  un  seul  point ,  et  l'ayant  ainsi  fixé ,  il  attei- 
gnit à  la  première  contemplation ,  qui  est  le  plaisir  de  la  satisfaction  né  de  la  distinction 
et  accompagné  de  raisonnement  et  de  jugement,  détaché  des  désirs,  détaché  des  con- 
ditions du  péché  et  du  vice,  et  il  s'y  arrêta. 

«Après  avoir,  par  la  suppression  de  ce  qui  est  accompagné  de  raisonnement  et  de 
jugement,  par  le  calme  intérieur,  par  le  rappel  de  son  esprit  à  l'unité,  après  avoir, 
dis-je,  atteint  à  la  seconde  contemplation,  qui  est  le  plaisir  de  la  satisfaction  né  de  la  mé- 
ditation et  affranchi  du  raisonnement  et  du  jugement,  il  s'y  arrêta. 

'  Turnour,  Examifi.  of  pâli  Buddh.  Annals,  dans  Journ.  as.  Soc.  ofBengal,  t.  VII,  3°  part.  p.  1008.  — 
^  Ci-dessus,  p.  à'jti. 
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«Par  suite  de  la  satisfaction  et  du  détachement,  il  resta  indifférent,  conservant  sa 
mémoire  et  sa  connaissance ,  et  il  éprouva  du  plaisir  en  son  corps.  Indifférent ,  plein  de 
mémoire,  s'arrêtant  au  sein  du  bonheur,  ainsi  que  le  définissent  les  Aryas,  il  atteignit 
à  la  troisième  contemplation ,  qui  est  dégagée  de  satisfaction ,  et  il  s'y  àrrêta. 

«  Quand,  par  l'abandon  du  plaisir,  par  l'abandon  de  la  douleur  ,  les  impressions  an- 
térieures de  joie  et  de  tristesse  eurent  disparu ,  après  avoir  atteint  à  la  quatrième  con- 
templation, qui  est  la  perfection  de  la  mémoire  et  de  l'indifférence  dans  l'absence  de 
toute  douleur  et  de  tout  plaisir,  il  s'y  arrêtai  » 

Si  j'ai  retraduit  ce  passage  après  M.  Foucaux  qui  l'avait  déjà  traduit  sur  la  version 
tibétaine,  ce  n'est  pas  pour  le  plaisir  de  refaire  à  ma  façon  ce  qui  a  déjà  été  exécuté  avec 
soin  et  conscience.  Mais  je  persiste  dans  cette  opinion  que  quand  il  s'agit  de  se  former  une 
idée  de  la  partie  spéculative  du  Buddhisme  indien ,  c'est  aux  originaux  sanscrits  et  pâli§ 
qu'il  importe  de  s'adresser  d'abord.  Les  traductions  étrangères  ne  peuvent,  le  plus  souvent, 
servir  qu'à  contrôler  et  à  corriger  les  versions  qu'il  nous  est  possible  d'exécuter  en  Europe 
d'après  les  textes  originaux.  Ainsi,  pour  ce  qui  regarde  le  cas  présent,  et  sans  entrer  dans 
une  appréciation  générale  de  la  version  tibétaine  du  Lalita  vistara  qui  ne  serait  pas  ici  à 
sa  place ,  il  est  évident  que  la  présente  traduction  faite  sur  le  texte  sanscrit ,  même  avec 
les  chances  nombreuses  d'erreur  auxquelles  je  suis  autant  que  personne  exposé,  donne 
une  idée  un  peu  plus  nette  des  quatre  degrés  de  la  contemplation  buddhique ,  que  ne 
le  fait  la  version  exécutée  sur  le  texte  tibétain  du  Lalita  vistara.  Si  par  ti^aduire  nous  en- 
tendons quelque  chose  de  plus  que  de  remplacer  des  mots  étrangers  par  des  mots  français, 
si  nous  voulons,  autant  que  cela  est  possible  dans  l'état  actuel  de  nos  connaissances,  com- 
prendre nos  traductions,  nous  devons  essayer  d'arriver  à  des  notions  claires  de  ce  que 
nous  apercevons,  à  tort  ou  à  raison,  à  travers  les  textes  originaux.  Dans  ce  cas,  je  pense 
que  des  contre-sens  précis  ont  encore  moins  d'inconvénients  que  de  vagues  non-sens. 

Or,  qu'est  ce  qui  nous  apparaît,  quand  nous  envisageons  les  quatre  Dhyânas  dans  leur 
ensemble?  C'est  une  tentative  faite  par  la  spéculation  buddhique  pour  épurer  l'intelli- 
gence humaine  par  la  suppression  de  tout  ce  qui  peut  la  troubler.  Voilà  certes  une  tâche 
difficile ,  mais  que  n'a  pas  hésité  à  s'imposer  plus  d'une  fois  la  philosophie  orientale.  Les 
Buddhistes ,  moins  audacieux  en  général  que  les  Brâhmanes ,  ont  pensé  qu'il  fallait  plus 
d'un  effort  pour  passer  de  cet  état  d'agitation  et  d'obscurité  dont  les  conditions  générales 
de  la  vie  font  le  partage  de  l'âme  humaine,  à  cette  région  calme  et  lumineuse  qu'at- 
teignent seuls  quelques  esprits  supérieurs ,  et  où  l'intelligence  parfaitement  pure  et  se- 
reine se  repose  dans  le  calme  absolu  de  toutes  les  émotions.  De  là,  les  quatre  degrés 
du  Dhyâna,  et  selon  les  Buddhistes  du  Sud,  du  djhâna.  J'ai  longtemps  hésité,  je  l'avoue  , 
entre  les  mots  méditation  et  contemplation  pour  traduire  le  terme  de  dhyâna.  Le  mot  con- 
templation avait  à  mes  yeux  cet  avantage ,  qu'il  réservait  celui  de  méditation  pour  samâdhi  : 
c'est  même  par  cette  considération,  que  dans  tout  le  cours  de  ma  traduction  du  Lotus, 
j'ai  préféré  contemplation.  D'un  autre  côté,  comme  samâdhi  me  semblait  signifier  «  l'action 
»  de  se  contenir  soi-même  »  aussi  souvent  au  moins  que  «  méditation,  »  je  pensais  que  ce 
^  Lalita  vislara,  chap.  xi,  f.  78  o,  et  chap.  xxii,  f.  178  a  de  mou  man.  A. 
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dernier  terme  était  une  meilleure  traduction  de  dhyâna  que  celui  de  «  contemplation.  »  Le 
mot  «  contemplation  »  m'offrait  d'ailleurs  quelque  chose  de  mystique,  dont  s'accommodait 
peu  le  Buddhisme,  tel,  du  moins,  que  je  crois  l'entendre;  celui  de  «méditation,»  au 
contraire,  allait  mieux  à  la  prétention  qu'a  cette  doctrine  de  pénétrer  par  la  force  de  l'in- 
telligence humaine  les  lois  du  monde  physique  et  moral.  Toutefois,  malgré  ces  dernières 
considérations  qui  militaient  fortement  en  faveur  du  mot  de  «  méditation ,  »  j'ai  conservé 
jusqu'à  nouvel  ordre  celui  de  «  contemplation ,  «  parce  qu'il  me  paraît  plus  étendu  que 
celui  de  «  méditation ,  »  et  que  l'idée  d'un  bonheur  extatique  se  trouvant  comprise  sous  les 
premiers  degrés  du  Dhyâna,  il  me  semble  que  la  notion  de  "  contemplation  "  cadre  mieux 
avec  cette  idée  même. 

Cela  posé,  reprenons  l'un  après  l'autre  les  divers  degrés  du  Dhyâna,  et  pour  y  recon- 
naître plus  aisément  les  vrais  éléments  dont  chacun  se  compose,  rapprochons  de  la  défi- 
nition ,  ou  plutôt  delà  description  du  Lalita  vistara,  l'énoncé  correspondant  des  Buddhistes 
de  Ceylan.  On  le  trouve,  ainsi  que  je  l'ai  déjà  dit,  dans  le  Sâmahnaphala  sutia,  traité  qui, 
chez  les  Buddhistes  du  Sud ,  a  une  autorité  au  moins  égale  à  celle  du  Lalita  chez  ceux  du 
Nord.  J'y  peux  joindre  de  plus  une  délinition  empruntée  au  Dictionnaire  singhalais  de 
Clough ,  qui,  malgré  un  trop  grand  développement  de  paroles,  rentre  au  fond  dans  les 
descriptions  plus  concises  du  Lalita  et  du  Sâmannaphala.  Or,  que  trouvons-nous  dans  la 
définition  du  Sâmaûfiaphala,  qui  caractérise  positivement  la  première  contemplation  ?  "  Le 
«  bonheur  de  la  satisfaction  né  de  la  distinction,  et  accompagné  de  raisonnement  et  de  juge- 
.«  ment,  »  dit  le  texte.  C'est,  on  le  voit,  exactement  la  même  idée  de  part  et  d'autre ,  et  l'iden- 
tité paraîtra  plus  évidente  encore,  lorsque  l'on  comparera  ensemble  les  deux  passages 
originaux  que  je  reproduirai  dans  un  numéro  du  présent  Appendice  consacré  à  l'étude  de 
quelques  textes  sanscrits  et  pâlis.  Quant  à  la  définition  de  Clough ,  en  voici  la  traduction  litté- 
rale :  «  Le  premier  des  quatre  degrés  du  Dhyâna,  tel  qu'il  est  praticjué  par  les  Religieux 
dévots,  dans  la  vue  d'obtenir  le  Nirvana,  ou  l'émancipation  finale,  est  le  suivant.  Selon  les 
principes  établis  pour  la  pratique  de  ce  degré  du  Dhyâna,  le  dévot  doit  se  retirer  dans  la 
solitude.  Son  esprit,  détaché  des  poursuites  et  des  objets  du  monde,  doit  rentrer  en  soi- 
même  et  rechercher  ou  discuter  uniquement  les  propriétés  et  les  qualités  des  choses.  Après 
une  juste  appréciation,  toute  autre  pensée,  tout  autre  désir  étant  rejetés,  l'esprit  doit  se 
fixer  sur  un  seul  objet,  c'est  à  savoir  l'acquisition  du  Nirvâna  ou  de  l'émancipation  finale 
de  l'âme.  C'est  sur  cet  objet  que  doivent  se  fixer  ses  pensées,  sans  s'en  laisser  détouiner  un 
instant,  jusqu'à  ce  que  la  perspective  de  pouvoir  l'atteindre  jette  son  esprit  dans  l'extase.  » 

Voilà,  si  je  ne  me  trompe,  un  commentaire  complet  et  très-explicite  de  la  définition 
de  la  première  contemplation,  et  pour  rédiger  cette  espèce  de  glose ,. Clough  a  dû  avoir 
sous  les  yeux  une  définition  plus  développée  que  l'énoncé  concis  du  Sâmannaphala.  Ce 
commentaire ,  toutefois  ,  fait  naître  un  doute  sur  le  sens  que  j'ai  attribué  au  composé  vivé- 
kadja.  En  nous  apprenant  que  le  préliminaire  obligé  de  la  première  contemplation,  c'est 
que  le  Religieux  se  retire  dans  la  solitude ,  Clough  nous  donne  à  croire  que  vivêka  a  pu 
être  pris  dans  le  sens  de  vivihta  «  solitaire,  »  comme  semble  l'avoir  fait  la  version  tibétaine. 
Je  n'ai  cependant  pas  cru  devoir  m'éloigner  du  sens  philosophique  attribué  au  mot  vi- 
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véka  par  Wilson  qui  le  définit  ainsi  :  «  le  discernement,  le  jugement,  la  faculté  de  distin- 
«guer  les  choses  par  leurs  propriétés,  de  les  classer  selon  leur  nature  non  apparente, 
«  mais  réelle.  »  Un  point  qui  mérite  plus  d'être  remarqué,  c'est  la  définition  que  Clough, 
d'après  les  Singhalais,  donne  de  "  ce  bonheur  de  la  satisfaction,  né  de  la  distinction.  » 
Ce  bonheur  ou  ce  plaisir  est  l'extase  dans  laquelle  le  Religieux  est  jeté  par  la  perspective 
d'arriver  un  jour  au  Nirvana,  sur  lequel  son  esprit  est  exclusivement  fixé.  Les  autres  traits 
se  retrouvent  non  moins  fidèlement  de  part  et  d'autre;  ce  raisonnement  et  ce  jugement, 
qui,  selon  le  Lolita,  accompagnent  le  bonheur  et  la  satisfaction  de  fextase,  c'est  ce  que 
les  Singhalais  nomment  «  rechercher  ou  discuter  unic[uement  les  propriétés  et  les  qualités 
«  des  choses,  »  c'est  encore  «  la  juste  appréciation.  »  Et  de  même  «  l'esprit  qui,  détaché  des 
«  désirs  et  des  poursuites  du  monde,  doit  rentrer  en  soi-même  »  est  une  excellente  para- 
phrase des  termes  correspondants  de  la  définition  du  Lolita  vistaro.  En  deux  mots,  il  serait 
difficile  d'espérer  une  identité  plus  grande  entre  les  deux  formules,  celle  des  Népalais  et 
celle  du  commentaire  singhalais;  il  est  évident  qu'elles  partent  toutes  deux  d'une  source 
commune.  Et  quant  à  ce  que  doit  nous  représenter  ce  premier  degré  de  la  contemplation 
interprété  en  langage  européen,  cela  paraît  se  réduire  à  ceci,  que  le  sage  qui  a  atteint  au 
premier  degré  du  Dhjâna  est  affranchi  de  tout  désir,  détaché  de  toutes  les  conditions  du 
péché  et  du  vice,  voilà  pour  la  sensibilité;  et  est  en  possession,  non-seulement  de  sa  fa- 
culté de  raisonner  et  déjuger,  mais  d'une  véritable  extase  dans  laquelle  l'a  plongé  l'espé- 
rance d'atteindre  au  Nirvana,  voilà  pour  fintelligence. 

Passons  au  second  degré  de  la  contemplation  tel  que  se  le  figurent  les  Singhalais.  Je  ne 
crois  pas  nécessaire  de  reproduire  littéralement  l'énoncé  du  SâmanûaphaJa  qu'on  trouve 
à  la  page  de  la  traduction  que  j'ai  déjà  indiquée^;  le  lecteur  qui  voudra  bien  s'y  reporter 
verra  que  la  définition  pâlie  est  très-semblable,  pour  ne  pas  dire  identique,  avec  celle  du 
Lalïta  vistara,  quoique  les  termes  y  soient  placés  autrement,  je  signale  seulement  ce  trait, 
que  le  raisonnement  et  le  jugement  ont  disparu  à  ce  degré  du  Dhyâna,  d'après  fune  et 
l'autre  définition,  et  que  l'unité  de  l'esprit  et  le  calme  intérieur  en  sont  également  les 
éléments  fondamentaux.  Quant  à  la  description  de  Clough,  en  voici  l'interprétation  : 
«  Suivant  les  principes  établis  pour  la  pratique  de  ce  second  degré  du  Dhyâna,  le  dévot 
ayant  pratiqué  en  son  entier  la  première  méditation  et  persistant  tranquille  dans  un 
état  d'abstraction  non  troublée,  ayant  pleinement  en  vue  l'unique  objet  de  son  examen, 
c'est-à-dire  le  Nirvana,  et  étant  affranchi  de  toute  discussion  intellectuelle  sur  la  nature  et 
les  qualités  des  choses,  ainsi  que  de  toute  incertitude  sur  leurs  propriétés  absolues  ou  rela- 
tives ,  ayant  enfin  subjugué  ses  passions  au  point  d'être  libre  de  tout  souhait  et  de  tout  désir, 
l'esprit  doit  être  rempli  d'une  tranquillité  et  d'une  joie  calmes  et  non  troublées,  par  l'effet 
de  la  perspective  certaine  de  facquisition  du  Nirvana-.  »  Cette  définition  de  la  seconde  con- 
templation ,  plus  diffuse  que  celle  de  la  première ,  paraît  s'écarter  de  l'énoncé  du  Lolita  vis- 
tara et  du  Sâmannaphala;  cependant,  en  l'examinant  d'un  peu  près,  on  reconnaît  qu'elle 
se  ramène  entièrement  aux  deux  autres  énoncés ,  et  que  son  unicjue  défaut  est  d'être  conçue 
dans  des  termes  trop  semblables  à  ceux  qui  ont  servi  pour  la  première.  Le  trait  principal 

'  Ci-dessus,  p.  474  et  475.  —  ^  Clough,  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  296. 
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et  caractéristique  de  ce  second  degré,  qui  est  la  suppression  du  raisonnement  et  du  juge- 
ment, se  retrouve  avec  quelques  mots  de  plus  dans  cette  partie  de  la  définition  singhalaise  : 
«  affranchi  de  toute  discussion  intellectuelle  sur  la  nature  et  les  qualités  des  choses,  ainsi 
«  que  de  toute  incertitude  sur  leurs  propriétés  absolues  ou  relatives.  »  Le  reste  de  l'énoncé 
singhalais  est  certainement  trop  chargé  de  mots ,  et  ces  mots  même  sont  tels ,  qu'il  semble 
que  la  seconde  méditation  ajoute  trop  peu  à  la  première.  Toutefois,  outre  la  suppression 
du  raisonnement  et  du  jugement,  qui  est  un  grand  pas  de  fait  sur  la  première  méditation  , 
les  Singhalais  caractérisent  encore  le  bonheur  extatique,  qui  est  l'essence  même  de  la 
seconde  contemplation ,  par  la  cause  qui  le  produit ,  laquelle  est  non  plus  la  perspective 
du  Nirvana,  mais  la  certitude  qu'on  doit  l'obtenir.  En  résumé,  et  pour  dégager  du  vague 
de  ces  paroles  l'idée  même  du  second  degré  de  la  contemplation ,  on  peut  dire  que ,  arrivé 
à  ce  second  degré,  le  Religieux  n'exerce  plus  ni  le  raisonnement  ni  le  jugement,  qu'il  a 
porté  le  calme  dans  son  âme  et  ramené  son  esprit  sur  lui-même,  qu'il  se  possède  enfin 
et  médite,  et  que  la  satisfaction  qu'il  trouve  dans  cette  méditation,  dont  l'unique  objet 
est  la  certitude  d'arriver  au  Nirvana,  forme  le  second  degré  lui-même  de  la  contempla- 
tion. A  ce  degré,  la  sensibilité  intérieure  est  intéressée  encore  par  cette  satisfaction  même 
que  la  méditation  lui  donne;  mais  l'intelligence  s'est  épurée  en  ce  sens  que,  cessant  de 
s'occuper  de  raisonnements  et  de  jugements,  elle  se  repose  toute  entière  sur  elle-même, 
et  est  devenue  une,  selon  le  Lolita  visiara  et  le  Sâmannaphala. 

La  définition  singhalaise  de  la  troisième  contemplation  nous  manque  par  un  oubli 
regrettable  de  Clough;  au  mot  trltiyadhyâna  ^  il  renvoie  à  dhyâna,  et  arrivé  à  ce  terme,  il 
renvoie  de  nouveau  à  chacun  des  articles  qui  définissent  les  quatre  degrés  de  la  con- 
templation, comme  prathamadhyâna ,  dvitîyadhyâna ,  tritîyadhyâna  et  tcJiaturthadhydna'^. 
Heureusement,  nous  possédons  dans  ie  Sâmannaphala  un  moyen  de  contrôle  bien  supé- 
rieur au  Dictionnaire  singhalais  de  Clough,  et  ici  des  plus  satisfaisants.  La  définition  que 
ce  traité  donne  de  la  troisième  contemplation  est  identique  avec  celle  du  Lolita  vistara; 
tous  les  traits  importants  s'y  retrouvent  :  le  détachement  et  l'indifférence ,  la  mémoire  et 
la  connaissance  qui  persistent ,  le  plaisir  qui  se  communique  au  corps.  Cependant  on 
remarque  de  plus  dans  le  Lolita  vistara  l'épithète  de  nichprîtiko,  «  exempt  de  satisfaction,  >> 
qui  caractérise  la  troisième  contemplation  et  qui  manque  dans  le  Sâmannaphala.  Mais  si 
cette  épithète  ne  paraît  pas  dans  la  définition  même,  elle  se  montre  dans  les  développe- 
ments que  le  Sâmannaphala  donne  sur  le  plaisir  physique  dont  est  comblé  le  sage  et  qui 
est  défini  par  le  terme  de  nippîtika,  «  exempt  de  satisfaction^.  »  L'accord  du  Sâmannaphala 
et  du  Lolita  nous  permettent  donc  de  reconnaître  les  éléments  dont  se  compose  le  troisième 
degré  du  Dhyâna.  Ce  degré  a  pour  objet  d'élever  le  sage  jusqu'à  l'indifférence  complète, 
ce  grand  objet  des  principales  philosophies  de  l'Orient.  Le  sage  y  arrive  par  une  double 
voie,  par  la  satisfaction  qui  le  dispense  de  demander  son  bonheur  au  dehors,  et  par 
l'absence  de  passion  ou  par  le  détachement  de  tout  ce  qui  l'entoure. 

Ce  détachement,  tout  en  brisant  un  des  liens  qui  unissent  l'intelligence  à  la  sensibilité, 
laisse  cependant  encore  au  sage  une  satisfaction  d'un  ordre  assez  matériel  ;  c'est  un  plaisir 

'  Sin(jhal.  Diction,  t.  II,  p.  2/19.  —  -  Ihid.  p.  3o4-  —  '  Ci  dessus,  p.  478,  dernière  ligne  du  f.  20  o. 
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qu'il  ressent  jusque  dans  son  corps,  et  c'est  là  la  part  de  la  sensibilité;  mais  il  n'en  a 
pas  moins  gagné  à  être  désormais  indifférent  à  tout  ce  qui  pouvait  l'intéresser  et  l'émou- 
voir. Il  conserve  d'ailleurs  sa  mémoire  et  sa  connaissance,  trait  tout  à  fait  remarquable 
qui  prouve  que  si  le  sage  est  détaché  du  monde ,  c'est  par  l'effort  intérieur  d'une  épura- 
tion toute  morale,  et  non  par  l'abolition  de  son  individualité  personnelle.  Je  dis  qu'il 
conserve  sa  mémoire,  parce  que  nos  textes  se  servent  du  mot  smriti  et  sati,  et  que  les 
Tibétains  traduisent  ce  mot  dans  son  sens  ordinaire,  celui  de  souvenir.  Toutefois,  sans 
nier  le  fréquent  emploi  que  les  Buddhistes  du  Nord ,  comme  ceux  du  Sud ,  font  de  ce  terme 
dans  cette  acception  classique,  j'ai  déjà  dit  que  le  mot  smrîti,  et  en  pâli,  sati,  désigne 
souvent  «  l'esprit,  l'intelligence  »  en  général,  surtout  quand  il  est  accompagné  du  terme 
de  safhpradjââ,  «avoir  conscience  de  soi-même.  »  Les  Buddhistes  semblent  n'avoir  pas 
craint  de  réunir  sous  la  même  dénomination  la  mémoire  et  l'intelligence,  parce  que  c'est 
la  même  faculté  qui  recueille  les  souvenirs  du  passé  et  perçoit  les  impressions  du  présent. 
Quoi  qu'il  en  soit  de  cette  explication,  et  quand  même  il  faudrait  traduire  smrîti  par 
«  intelligence ,  »  la  destination  et  la  place  de  la  troisième  contemplation  dans  l'échelle  des 
quatre  Dhyânas  n'en  serait  pas  moins  établie  avec  les  caractères  suivants  :  l'indifférence 
ou  l'apathie  avec  bien-être  du  corps ,  et  avec  souvenir  et  connaissance ,  ou ,  si  l'on  veut , 
avec  intelligence  et  conscience. 

Quant  à  la  version  tibétaine,  je  dois  l'examiner  ici  en  quelques  mots,  parce  que,  à  ce 
troisième  degré,  elle  diffère  sensiblement  de  celle  que  je  propose  d'après  le  Lalita  visiara. 
Elle  traduit  le  mot  prîtivirâgât  par  «  en  supprimant  la  passion  du  plaisir,  »  sans  indiquer 
que  si  prûi  signifie  plaisir  [satisfaction  serait  plus  juste) ,  il  faut  entendre  par  là  cette  joie 
intérieure,  et  comme  le  disent  les  Singhalais,  cette  extase  dont  jouit  le  sage  dès  qu'il  est 
parvenu  à  la  seconde  contemplation;  car  les  termes  qui  figurent  à  chacun  de  ces  degrés 
du  Dhyâna  ont  une  valeur  non-seulement  absolue,  quant  au  degré  où  ils  paraissent,  mais 
encore  relative,  quant  au  degré  qui  précède  et  qui  suit.  Le  manuscrit  qui  donne  cette 
leçon  prîtivirâgât;  nous  en  fournit  d'ailleurs  une  autre  qui  me  paraît  préférable,  c'est 
celle  de  prîtévirâgât ,  qu'il  est  très-aisé  de  corriger  sûrement  en  lisant  prîiér  virâgât,  et  qui 
a  l'avantage  de  s'accorder  avec  la  leçon  du  Sâmannaphala ,  comme  je  le  montrerai  plus 
tard  par  la  comparaison  du  texte  même  de  ces  deux  formules.  Cette  dernière  leçon  fournit 
le  sens  de  «  par  la  satisfaction,  par  le  détachement,  »  sens  que  j'ai  adopté. 

Le  quatrième  degré  du  Dhyâna  manque  dans  Clough  ,  parce  que  sous  le  mot  Ichatur- 
thadhyâna,  cet  auteur  n'en  donne  d'autre  explication  que  celle  du  mot  Dhyâna  lui-même  ^ 
Le  5ama«?îiap/ia/a  vient  ici  encore  à  notre  secours;  il  nous  offre  une  définition  du  quatrième 
degré  de  contemplation  qui  est  tellement  identique  avec  celle  du  Lalita  vistara,  que  j'ai 
pu  les  traduire  l'une  et  l'autre  exactement  de  la  même  manière,  car  les  termes  de  la  défi- 
nition pâlie  paraissent  littéralement  calqués  sur  ceux  de  la  définition  sanscrite.  L'épithète 
qui  caractérise  ce  quatrième  degré  de  la  contemplation  signifie  littéralement,  «  contempla- 
11  tion  qui  est  perfectionnée  [pariçuddham  ou  viçuddham)  par  la  mémoire  et  l'indifférence;  « 
j'ai  cru  ne  pas  trop  forcer  le  sens  en  disant  avec  un  peu  plus  de  clarté,  «  contemplation  qui 

'  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  194  et  3oi». 
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0  est  la  perfection  de  la  mémoire  et  de  l'indifFérence.  "  J'ai  préféré  ce  sens  parce  que  l'in- 
différence et  la  mémoire  existant  déjà  au  troisième  degré,  il  semble  naturel  qu'elles  croissent 
et  se  perfectionnent  au  quatrième.  D'autres  traits  d'ailleurs  distinguent  la  quatrième  con- 
templation de  la  troisième.  Parvenu  au  dernier  degré,  le  sage,  qui  est  déjà  indifférent, 
renonce  au  plaisir  et  à  la  douleur;  les  impressions  antérieures  de  joie  et  de  tristesse 
ont  disparu  pour  lui.  Le  progrès  qu'il  a  fait  ici  consiste  à  ne  plus  même  éprouver  ce 
bien-être  du  -corps  qu'il  ressentait  encore  à  la  troisième  contemplation.  J'ai  persisté  à 
traduire  smrîti  par  «  mémoire,  »  péirce  que  je  l'avois  fait  pour  le  degré  précédent;  mais  il 
me  semble  que  ce  terme  doit  exprimer,  en  cet  endroit ,  moins  la  mémoire  ordinaire  que 
le  sentiment  continu  de  la  personnalité.  En  effet,  au  degré  d'indifférence  où  est  parvenu 
le  sage,  qu'y  a-t-il  au  monde  dont  il  aurait  intérêt  à  se  souvenir?  Serait-ce  ce  qui  touche  à 
sa  sensibilité?  Mais  il  n'y  a  plus  pour  lui  ni  peine  ni  plaisir,  et  les  impressions  antérieures 
de  joie  et  de  tristesse  ont  entièrement  disparu.  Serait-ce  ce  qui  touche  à  l'intelligence? 
Mais  dès  la  seconde  méditation,  il  ne  raisonnait  et  ne  jugeait  déjà  plus.  Resté  homme,  les 
rapports  qu'il  entretient  avec  lui-même  et  avec  l'extérieur  sont  ceux-ci  :  avec  lui-même, 
il  se  possède  et  se  contient;  avec  l'extérieur,  il  est  indifférent  et  apathique;  il  ne  cesse 
pas  d'ailleurs  d'être  intelligent,  et,  comme  le  disent  les  Buddhistes  par  ce  texte  qui  est 
également  classique  dans  les  deux  écoles ,  «  il  est  un  esprit  recueilli ,  perfectionné ,  purifié , 
«  lumineux ,  exempt  de  souillure ,  débarrassé  de  tout  vice ,  souple ,  propre  à  tout  acte , 
«stable,  arrivé  à  l'impassibilité  ^  ■>  Voilà  le  résultat  de  ce  quadruple  exercice  du  Dhyâna, 
qu'on  appellera  ou  contemplation  ou  méditation,  comme  je  l'ai  indiqué  en  commençant.  Les 
termes  par  lesquels  il  est  exprimé  sont  assez  curieux ,  surtout  si  j'entends  bien  ce  caractère 
de  karmanya,  «propre  à  tout  acte,»  qui  montre  que  le  sage  n'a  pas  tellement  divorcé 
d'avec  le  monde  qu'il  ne  puisse  y  rentrer  pour  agir  dans  la  mesure  de  ce  qui  est  compatible 
avec  la  pureté  de  son  cœur  et  la  perfection  de  son  intelligence. 

Cette  épuration  du  cœur  et  de  l'esprit  n'est  pas  d'ailleurs  la  destination  unique  du 
Dhyâna  et  de  ses  quatre  sous-divisions.  Au  moyen  de  combinaisons  qui  ont  été  inspirées 
aux  Buddhistes  par  le  besoin  qu'ils  éprouvent  de  remplir  les  espaces  qu'ils  s'imaginent 
exister  au-dessus  du  monde  apparent,  ils  rattachent  les  quatre  degrés  de  la  contemplation 
à  quatre  des  étages  supérieurs  de  l'univers  c[ui  reçoivent  le  nom  collectif  de  «  région  des 
«  formes  ^.  »  On  sait  en  effet  que  l'univers  envisagé  de  bas  en  haut  se  compose  de  trois 
dhâta,  c'est-à-dire  de  trois  éléments  ou  régions  nommées  successivement  Kdmadhdtu,  Râ- 
padhâtu,  Arûpadhâta ,  «  la  région  des  désirs,  la  région  des  formes,  la  région  de  l'absence  de 
Il  formes  ^.  »  J'ai  examiné  ailleurs ,  sous  le  rapport  de  la  nomenclature  et  du  sens ,  les  noms 
par  lesquels  on  désigne ,  chez  les  Buddhistes  de  toutes  les  écoles,  les  divinités  qui  habitent 
les  deux  premières  régions,  en  faisant  voir  cjue  chacune  des  contemplations,  envisagée 
comme  la  dénomination  d'une  des  quatre  divisions  du  monde  des  formes  est ,  à  son  tour, 
divisée  en  un  plus  ou  moins  grand  nombre  d'étages  habités  par  des  êtres  en  qui  la  pureté 
du  cœur  et  la  pénétration  de  l'esprit  vont  successivement  en  se  perfectionnant.  C'est,  sans 

'  Lalitavislara,  cliap.  xx,  f.  178  a;  SâniaiiTiaphala  ^  Introd.  à  l'hist.  du  Biiddh.  t.  I,  p.  608  et  suiv. 

sutla,  dans  Dîjjh.  nik.  f.  20  b,  et  ci-dessus,  p.  476.  ■*  Saggîli  suUa,  dans  Dîijh.  nil;.  f.  178  a  et  b. 
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contredit,  une  idée  singulière  que  de  faire  de  la  contemplation  un  lieu,  un  espace  habité 
par  des  êtres  plus  ou  moins  parfaits  qui  ont  cependant  encore  pour  attribut  la  forme. 
Mais  les  Buddhistes  sont  des  matérialistes,  autant  qu'on  peut  l'être  dans  l'Inde;  et  après 
tout,  il  est  probable  qu'ils  veulent  seulement  dire  qu'il  existe  au-dessus  du  monde  des  désirs 
une  série  ascendante  de  quatre  mondes  étagés  les  uns  sur  les  autres ,  qu'on  appelle  «  mondes 
«  de  la  contemplation ,  »  parce  que  les  êtres  privilégiés  qui  les  habitent  ont  les  perfections 
d'intelligence  et  de  vertu  auxquelles  aspirent  les  hommes  qui,  sur  la  terre,  se  livrent  à 
l'exercice  de  la  quadruple  contemplation.  S'il  est  permis  de  faire  l'application  des  règles 
du  bon  sens  ordinaire  à  ces  imaginations  vaines  et  stériles,  on  peut  dire  que  ma  supposi- 
tion est  justifiée  par  une  conception  analogue,  celle  du  monde  sans  formes,  qui  constitue 
la  troisième  des  grandes  divisions  d'un  univers  complet.  Dans  cette  division ,  dont  je  dois 
m'occuper  en  ce  moment  pour  achever  ce  que  j'ai  dit  ailleurs  sur  le  monde  des  désirs  et 
sur  celui  des  formes,  sous-divisés  l'un  et  l'autre  en  un  plus  ou  moins  grand  nombre  de 
cieux,  nous  trouvons  des  êtres  d'une  immatérialité  de  plus  en  plus  subtile;  et  cependant 
de  même  que  les  hommes  peuvent,  par  la  force  de  leur  moralité  et  de  leur  intelligence, 
franchir  les  quatre  degrés  de  la  contemplation,  de  même  ils  peuvent  s'élever  jusqu'à  la 
possession  des  attributs  qui  distinguent  les  habitants  des  quatre  régions  idéales  du  monde 
sans  formes.  Quelle  signification  doit  avoir  cette  capacité  supposée ,  si  ce  n'est  que  l'homme 
peut  ici  bas  acquérir  les  attributs  supérieurs  qu'on  accorde  à  des  êtres  divins  singulière- 
ment privilégiés  ? 

Nous  en  avons  un  exemple  dans  ce  qu'on  raconte  des  derniers  moments  de  Çâkyamuni, 
lorsqu'il  eut  donné  aux  Religieux  qui  l'écoutaient  le  conseil  d'embrasser  proaaptement  la 
vie  ascétique.  On  le  voit  franchir  les  quatre  degrés  de  la  contemplation,  puis  de  là  s'élever 
dans  quatre  autres  sphères  dont  on  trouve  les  noms  chez  les  Buddhistes  du  Népal  comme 
chez  ceux  de  Ceylan^  On  pourrait  supposer,  il  est  vrai,  que  cette  évolution  à  travers  ces 
huit  sphères  est  le  don  exclusif  de  ces  intelligences  supérieures  qu'on  nomme  Buddhas,  et 
même  que,  pour  ce  qui  regarde  Çâkyamuni,  ce  fut  l'effet  d'une  de  ces  lumières  miracu- 
leuses qui  ouvrent  les  régions  célestes  aux  derniers  regards  des  mourants;  mais  plusieurs 
textes  contredisent  cette  supposition,  puisqu'ils  représentent  ce  passage  à  travers  les 
quatre  sphères  supérieures  aux  quatre  contemplations  comme  le  but  promis  à  la  vertu  et 
à  l'intelligence  de  tous  les  ascètes.  Premièrement,  un  Satta  pâli  déjà  traduit  au  n°  VI 
du  présent  Appendice,  sous  le  titre  de  «  places  de  l'intelligence ,  »  énumère  les  quatre  ré- 
gions dont  je  m'occupe,  en  les  considérant  comme  des  lieux,  des  contenants  à  travers  les- 
quels passe  successivement  l'esprit 2.  Au  lieu  de  les  nommer  thiti,  «des  places,  des  lieux 
«  ou  stations  ,  »  un  autre  passage  du  Saggûi  sutta,  tout  à  fait  semblable  à  celui  que  je  viens 
de  rappeler,  les  désigne  par  le  nom  de  âvâsa,  «  des  demeures,  des  habitations  «  pour  les 
êtres^.  Enfin  un  second  passage  de  ce  même  Saggîti  sutta  énumère  ces  quatre  régions  dans 
leur  relation  avec  les  quatre  Dhyânas  ;  c'est  ce  morceau ,  qui  signale  le  rapport  des  quatre 
sphères  aux  quatre  contemplations,  que  j'ai  cru  devoir  traduire  de  préférence. 

'  Turnour,  Examin.  of  pâli  Buddh.  Annals ,  dans  ^  Ci-dessus,  Appendice,  n°VI,  p.  542. 

Joarn.  as.  Soc.  oJEenyal,  t.  VII,  2°  part.  p.  1008.  '  'Sa^^i*'  sutta,  dans  DiçjJia  nikâja,  f.  189  a. 
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Après  avoir  montré  l'ascète  s'élévant  par  degrés  jusqu'à  la  troisième  contemplation,  en 
se  servant  des  définitions  mêmes  que  nous  avons  vues  employées  plus  haut  Çàriputtra, 
qui  parle  à  la  place  du  Buddha  malade  en  ce  moment,  continue  ainsi  :  «Le  Religieux, 
après  avoir  atteint  à  la  quatrième  contemplation ,  s'y  arrête.  S'étant  élevé  complètement 
au-dessus  de  l'idée  de  forme,  l'idée  de  résistance  ayant  disparu  pour  lui,  ne  concevant 
plus  l'idée  de  diversité,  le  Religieux,  après  avoir  atteint  à  la  région  de  l'infinité  en  espace 
où  il  se  dit  :  l'espace  est  infini,  s'y  arrête.  S'étant  élevé  complètement  au-dessus  de  la 
région  de  l'infinité  en  espace,  après  avoir  atteint  à  la  région  de  l'infinité  en  intelligence, 
où  il  se  dit  :  l'intelligence  est  infinie ,  il  s'y  arrête.  S'étant  élevé  complètement  au-dessus 
de  la  région  de  l'infinité  en  intelligence,  ayant  atteint  à  la  région  où  il  n'existe  absolu- 
ment rien,  et  où  il  se  dit  :  il  n'existe  absolument  rien ,  il  s'y  arrête.  S'étant  élevé  complè- 
tement au-dessus  de  la  région  où  il  n'existe  absolument  rien ,  ayant  atteint  à  la  région  où 
il  n'y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées ,  il  s'y  arrête  ^.  S'étant  élevé  complètement  au-dessus 
de  ia  région  où  il  n'y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées,  ayant  atteint  à  la  cessation  [nirôdha] 
de  l'idée  et  de  la  perception,  il  s'y  arrête.  Et  cependant,  il  ne  se  fait  pas  que,  par  ces 
éliminations  successives,  l'idée  de  désir  soit  anéantie  pour  celui  qui  est  parvenu  à  la 
première  contemplation,  pas  plus  que  celle  de  raisonnement  et  de  jugement  pour  celui 
qui  est  parvenu  à  la  seconde  contemplation,  pas  plus  que  celle  de  satisfaction  pour  celui 
qui  est  parvenu  à  la  troisième  contemplation ,  pas  plus  que  la  respiration  pour  celui  qui 
est  parvenu  à  la  quatrième  contemplation,  pas  plus  que  l'iodée  de  forme  pour  celui  qui 
est  parvenu  à  la  région  de  l'infinité  en  espace,  pas  plus  que  l'idée  de  la  région  de  l'infinité 
en  espace  pour  celui  qui  est  parvenu  à  la  région  de  l'infinité  en  intelligence,  pas  plus 
que  l'idée  de  la  région  de  l'infinité  en  intelligence  pour  celui  qui  est  parvenu  à  la  région  où 
il  n'existe  absolument  rien,  pas  plus  que  l'idée  de  cette  dernière  région  même  pour 
celui  qui  est  parvenu  à  la  région  où  il  n'y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées,  pas  plus  que 
l'idée  et  la  perception  ne  sont  anéanties  pour  celui  qui  est  parvenu  à  la  cessation  de  la 
perception  et  de  l'idée  ^.  » 

Voilà  une  exposition  qui,  si  je  ne  me  trompe  pas,  sent  fort  le  Pyrrhonisme,  qu'on 
trouve  presque  toujours  au  fond  de  la  métaphysique  du  Buddhisme,  quand  on  la  presse 
un  peu.  La  fin  du  morceau  paraît  en  effet  contredire  le  commencement.  Prenons  un  ou 
deux  exemples.  Le  caractère  propre  de  la  première  contemplation ,  c'est  que  l'ascète  y  soit 
détaché  de  tout  désir;  or,  après  avoir  posé  cette  thèse,  on  nous  dit  que  pour  celui  qui 
est  parvenu  à  la  première  contemplation,  l'idée  de  désir  n'est  pas  anéantie.  Autre  exem- 
ple :  ce  qui  caractérise  le  dernier  terme  de  cette  purification  intellectuelle,  c'est  que  l'as- 
cète qui  est  parvenu  à  la  région  où  il  n'y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées,  atteint  à  la 
cessation  de  l'idée  et  de  la  perception;  or,  après  avoir  posé  cette  thèse,  on  dit  que  pour 
celui  qui  est  parvenu  à  cette  cessation ,  l'idée  et  la  perception  ne  sont  pas  anéanties.  N'est-ce 
pas  là  dire  à  la  fois  qu'un  homme  est  détaché  de  tout  désir,  et  qu'il  a  toujours  des  désirs; 
qu'il  a  cessé  de  percevoir,  et  cependant  qu'il  perçoit  toujours.  Il  est  très-probable  que 

'  Ci-dessus,  p.  474  et  suiv.  '  Saggîti  sutta,  dans  Diçih.  nik.  f.  189  h.  Comp. 

'  Comparez  ci-dessus,  p.  542.  Foe  houe  hi,  p.  i46. 
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les  commentateurs  ont,  par  tradition  ou  autrement,  le  moyeu  de  dissiper  ces  contradictions , 
fût-ce  même  à  l'aide  de  subtilités.  En  attendant  que  leurs  gloses  nous  deviennent  accessibles , 
j'indiquerai  la  solution  qui  se  présente  dans  l'hypothèse  où  les  Buddhistes  n'auraient  pas 
entendu  se  contredire ,  inconvénient  auquel  ils  sont  parfois  assez  indifférents.  Il  faut  en- 
visager les  neuf  degrés  que  franchit  successivement  le  sage  sous  un  double  rapport,  pra- 
tiquement et  absolument.  Pratiquement,  c'est  un  exercice  auquel  se  livre  l'ascète  pour  se 
soustraire  aux  conditions  intellectuelles  et  morales  de  l'humanité;  absolument,  ces  condi- 
tions subsistent  toujours,  même  pour  l'ascète,  parce  que  s'il  lui  est  possible  (en  suppo- 
sant que  cela  soit  possible)  de  faire  cesser  les  rapports  qui  l'unissent  à  ces  conditions,  il 
est  hors  de  son  pouvoir  d'anéantir  ces  conditions  elles-mêmes,  de  façon  que,  tout  en 
cessant  de  s'y  intéresser,  il  ne  peut  s'empêcher  de  reconnaître  qu'elles  continuent  d'exister 
à  côté  de  lui.  Ainsi  l'ascète  peut,  par  l'effort  d'une  volonté  vertueuse,  supprimer  en  lui 
tous  les  désirs  coupables  ;  mais  l'idée  de  cette  espèce  de  désirs ,  la  pensée  qu'il  en  existe 
de  cette  espèce  n'est  pas  anéantie  pour  lui.  Voilà  pourquoi  la  seconde  partie  de  l'énu- 
mération  du  Saggùi,  qui  paraît  si  contradictoire  à  la  première,  ajoute  à  chacune  des 
conditions  auxquelles  se  soustrait  successivement  le  sage,  ce  mot  caractéristique  de  l'idée, 
car  c'est  ainsi  que  je  crois  devoir  interprêter  sandjnâ.  L'idée  n'est  pas  détruite,  dit  le 
texte,  en  se  servant  du  mot  niruddha,  dont  le  sens  propre  est  «  arrêté,  contenu;  »  c'est-à- 
dire  qu'elle  continue ,  en  quelque  sorte ,  son  chemin  sous  les  yeux  mêmes  de  l'ascète  qui 
n'y  prend  plus  le  moindre  intérêt.  On  voit  par  analogie,  à  ce  qu'il  me  semble,  la 
nuance  qui  sépare  ce  que  gagne  l'ascète  à  chaque  degré,  d'avec  ce  qui  lui  reste  encore 
à  subir  des  conditions  de  la  vie  ordinaire.  Quand  il  est  arrivé  à  la  quatrième  contempla- 
tion, c'est-à-dire  que  n'éprouvant  ni  douleur  ni  plaisir,  les  impressions  antérieures  de 
joie  et  de  tristesse  elles-mêmes  ont  disparu  pour  lui,  l'énumération  du  Saggùi  ajoute  : 
I  pour  lui  l'inspiration  et  l'expiration  ne  sont  pas  arrêtées ,  »  c'est-à-dire  qu'il  continue  à 
respirer,  autrement  dit  à  vivre,  ce  dont  on  eût  pu  douter  en  le  voyant  insensible  au 
plaisir  et  à  la  douleur. 

Je  ne  voudrais  cependant  pas  trop  insister  sur  une  explication  qu'un  seul  mot  d'un  texte 
encore  inconnu  réduirait  peut-être  à  néant;  je  ne  pourrais  d'ailleurs  en  dire  davantage 
sur  ce  sujet,  sans  abuser  de  la  patience  du  lecteur  à  l'esprit  duquel  peut  s'offrir  une  solu- 
tion préférable  à  la  mienne.  Il  vaut  mieux  appeler  son  attention  sur  les  termes  techni- 
ques par  lesquels  on  désigne  chacun  des  degrés  que  nous  venons  d'énumérer.  Je  ne  suis 
pas  assez  sûr  de  les  avoir  rendus  fidèlement ,  et  j'ai  trop  de  motifs  de  suspecter  l'exac- 
titude de  mes  devanciers  pour  ne  pas  soumettre  leur  interprétation  et  la  mienne  à 
l'examen  déjuges  plus  compétents. 

Il  y  a  déjà  long  temps  que  M.  A  .  Rémusat,  dans  un  des  premiers  ouvrages  de  sa  jeu- 
nesse, produisit,  d'après  le  Vocabulaire  pentaglotte,  les  noms  sanscrits  des  quatre  degrés 
qui  suivent  immédiatement  les  quatre  contemplations.  Ces  noms  ne  sont  pas  aussi  fautifs 
que  le  sont  d'ordinaire  les  transcriptions  de  termes  indiens  du  Vocabulaire  pentaglotte; 
mais  ils  sont  en  eux-mêmes  obscurs ,  et  l'étude  du  Buddhisme  n'était  pas  assez  avancée 
en  1816,  époque  à  laquelle  M.  Rémusat  les  publia,  pour  qu'on  pût  les  comprendre  aisé- 
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ment,  soit  en  sanscrit,  soit  dans  aucune  des  versions  du  Vocabulaire  pentaglotte^.  Beau- 
coup plus  tard,  M.  I.  J.  Schmidt  en  donna  l'interprétation  d'après  les  Buddhistes  mon- 
gols; mais  on  jugera  du  peu  de  progrès  qu'il  avait  dû  faire  dans  cette  théorie  abstruse 
par  l'observation  dont  il  accompagne  la  reproduction  des  termes  sanscrits  publiés  pour 
la  première  fois  par  Rémusat  :  «  Ce  qu'il  faut  entendre  par  les  noms  de  ces  quatre  mondes 
"  {Bhuvanas)  est  si  clair  que  je  n'ai  pas  besoin  de  les  expliquer  davantage^.  »  On  est  bien- 
heureux de  trouver  clairs  ces  termes  au  moins  bizarres  ;  Schmidt  avait  sans  doute  les  moyens 
de  les  traduire  d'après  la  version  mongole,  mais  il  n'est  pas  évident  qu'il  eût  pu  les  ana- 
lyser et  les  comprendre  d'après  l'original  sanscrit;  et  cependant,  c'est  des  termes  originaux 
qu'il  parlait  avec  cette  assurance! 

La  première  région  du  monde  sans  formes ,  qui  s'élève  immédiatement  au-dessus  de  la 
quatrième  contemplation ,  se  nomme  en  sanscrit  âkâçânantyâyatanam ,  et  en  pâli,  âhâsânan- 
tchâyatanafh ,  littéralement,  «  le  lieu  de  l'infinité  de  l'espace.  »  J'ai  à  peine  besoin  défaire 
remarc[uer  que  je  prends  le  mot  anantya  dans  le  sens  ^absence  de  limites;  et  quant  à  la 
nature  propre  de  ce  lieu,  il  ne  faut  pas  l'entendre  en  ce  sens  que  là  seulement  l'espace  est 
sans  limites,  puisque  les  Buddhistes  pensent  que  l'espace  est  illimité  de  sa  nature;  mais 
on  veut  dire ,  selon  toute  apparence ,  que  ce  lieu  ou  cette  sphère  est  celle  où  s'élèvent  les 
intelligences  pour  lesquelles  l'idée  de  l'infinité  de  l'espace  est  une  notion  familière.  Cela 
me  paraît  formellement  écrit  dans  le  passage  du  Saggîti  attribué  à  Çàriputtra,  où  l'on 
voit  l'ascète  parvenu  à  cette  sphère  se  dire  :  «  l'espace  est  sans  limites  ou  infini.  »  Cette 
conviction  est  donc  le  véritable  attribut  des  intelligences  qui  se  sont  élevées  à  cette  région , 
et  elle  s'ajoute  aux  perfections  morales  et  intellectuelles  qu'elles  ont  acquises  pendant 
leur  passage  à  travers  les  c{uatre  contemplations. 

On  peut  maintenant  apprécier  jusqu'à  quel  point  sont  suffisantes  les  interprétations 
données  jusqu'ici  du  nom  de  cette  première  région.  La  plus  ancienne,  celle  de  M.  A. 
Rémusat,  est  rédigée  en  ces  termes,  «esprit  espace  vide  sans  bornes ^;  »  mais,  outre 
qu'elle  est  obscure ,  elle  a  un  grand  inconvénient ,  celui  de  faire  croire  que  le  terme  âyatana 
emporte  avec  lui  une  valeur  plus  considérable  que  celle  qu'il  a  réellement.  Ainsi,  il  y  a  une 
grande  différence  entre  cet  énoncé  «  le  lieu  de  l'infinité  de  l'espace ,  »  c'est-à-dire  le  lieu  où 
parviennent  ceux  qui  ont  la  conviction  de  l'infinité  de  l'espace,  et  celui  dé  M.  Rémusat, 
"  esprit  espace  vide  sans  bornes,  »  car  ce  dernier  énoncé  donne  à  croire  que  l'esprit  est 
l'espace  même.  Il  n'est  pas  non  plus  certain  cjue  ce  ne  soit  pas  aller  trop  loin  que  d'intro- 
duire ici  l'idée  de  vide;  le  texte  sanscrit  et  pâli  de  la  définition  n'en  parle  pas;  il  y  est 
uniquement  question  d'un  axiome  sur  la  nature  illimitée  de  l'espace,  dkâça,  et  ce  terme 
ne  peut  se  confondre  avec  celui  de  çûnya ,  «  vide.  »  Il  paraît  cependant  que  l'idée  de  vide 
forme  pour  les  Chinois  un  élément  considérable  de  cette  première  sphère,  car  voici  en 
quels  termes  Deshauterayes  la  définissait,  il  y  a  déjà  longtemps  :  «  Au-dessus  du  monde 
coloré,  sont  les  quatre  cieux  du  monde  qu'on  nomme  incorporel  ou  non  coloré,  parce 

'  A.  Rémusat,  Le  livre  des  récompenses  et  des  ^  I.  J.  Schmidt,  Mém.  de  l'Acad.  des  sciences  de 

peines,  Y>-  7'-  Voyez  encore  le  même  auteur  dans       Saint- Pétersbourcj ,  t.  I,  p.  102. 
Foekoueki,f.  i46.  ^  Le  Livre  des  récompenses  et  des  peines ,  p.  ■]  1 . 
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que  ses  habitants  sont  transparents ,  étant  composés  de  choses  qui  n'ont  pas  de  couleur, 
la  perception ,  l'imagination ,  la  pensée  de  l'être  ou  les  distinctions  que  l'on  met  entre  les 
êtres,  et  l'intellection.  Les  habitants  du  premier  de  ces  quatre  cieux  étant  parvenus  à  la 
vraie  tranquillité  par  l'extinction  des  imaginations  et  l'éloignement  des  cupidités ,  entrent 
dans  le  vide  ^  »  Peut-être  la  traduction  véritable  doit-elle  être  «  entrent  dans  l'espace  illi- 
«  mité;  »  de  sorte  qu'en  résumé,  la  première  de  ces  quatre  sphères  ne  serait  au  fond  que 
l'espace  ou  l'éther  sans  bornes ,  ce  qui  s'accorderait  parfaitement  avec  la  notion  que  les 
Buddhistes  se  sont  faite  du  monde  divisé  en  trois  étages,  le  monde  des  désirs,  le  monde 
corporel  et  le  monde  incorporel,  et  ce  qui  rendrait  au  mot  vide  des  interprètes  chinois 
sa  véritable  acception.  Dans  un  ouvrage  plus  récent,  M.  Rémusat  s'exprimait  ainsi  sur 
cette  première  sphère  :  «  Dans  le  monde  des  êtres  immatériels ,  il  y  a  encore  quatre  classes 
■I  de  dieux;  ceux  qui,  fatigués  de  la  substance  corporelle,  résident  dans  le  vide  et  l'im- 
»  matériel  ^.  »  Cette  définition  un  peu  diffuse  a  cependant  l'avantage  de  mettre  en  relief 
l'idée  de  lieu  qui  reproduit  le  terme  de  la  définition  originale,  âyatana.  Je  trouve  un  peu 
plus  de  précision  dans  la  traduction  que  I.  J.  Schmidt  a  empruntée  aux  Mongols  :  «  Le 
«premier  de  ces  quatre  mondes,  disent-ils,  est  celui  de  l'étendue  éthérée ,  illimitée ,  sans 
«  fin  ^  ;  »  et  dans  cette  autre  :  «  du  quatrième  Dhyâna,  il  passa  dans  la  méditation  des  nais- 
«  sauces  qui  ont  lieu  dans  l'espace  céleste  illimité  »  Ces  interprétations  reposent  sur  les 
deux  significations  d'espace  et  d'éther  qui  appartiennent  au  mot  âkâça,  significations  qui 
se  tiennent  intimement  et  qui  ont  leur  origine  dans  l'impression  que  fait  sur  l'esprit  de 
l'homme  primitif  l'aspect  des  espaces  célestes. 

La  seconde  région  du  monde  sans  formes  se  nomme  en  sanscrit  vidjnânânantyâyatanam , 
et  en  pâli,  viiinânantchâyatanam ;  sur  quoi  je  remarquerai  d'abord  que  les  deux  énoncés 
diffèrent  par  la  présence  dans  l'un,  et  l'absence  dans  l'autre,  de  la  syllabe  nâ,  laquelle 
est  nécessaire,  puisque  le  terme  est  composé  de  vidjnâna  et  de  anantya,  «  l'infinité  de  l'in- 
«  telligence  »,  et  en  pâli  de  vinnâna  et  de  anantcha.  L'énoncé  pâli  est  donc  irrégulier  au 
fond  ;  mais  il  n'en  est  pas  moins  écrit  constamment  de  cette  manière ,  et  la  suppression 
de  la  syllabe  nâ  vient  très-probablement  de  son  homophonie  avec  celles  qui  l'avoisinent  : 
il  se  passe,  en  effet,  ici  un  fait  analogue  à  celui  que  Pott  a  déjà  remarqué  dans  quelques 
langues  et  notamment  en  grec^.  Conformément  à  la  méthode  remarquée  déjà  sur  le  nom 
de  la  première  sphère ,  M.  Rémusat  traduisait  celui  de  la  seconde  par  «  l'esprit  intelli- 
"  gence  sans  bornes,  »  et  dans  le  Foe  koue  ki,  «  ceux  qui  n'ont  de  lieu  que  la  connaissance, 
«parce  que  le  vide  est  encore  trop  grossier  pour  eux.»  Deshauterayes,  travaillant  de 
même  sur  des  sources  chinoises,  se  représente  ainsi  la  définition  de  ce  terme  :  «Ceux 
0  du  deuxième  ciel  ne  cherchent  plus  ni  le  réel  ni  le  vide  et  n'ont  recours  qu'à  la  seule 
"  intellection •>.  Selon  I.  J.  Schmidt,  interprète  des  Mongols,  la  définition  sanscrite  signifie  : 


'  Reclierclies  sur  la  religion  de  Fo,  dans  Journ. 
asiat.  t.  VIII ,  p.  40  et  4 1 . 
Foekoueki,p.  i46. 

Mém.  de  l'Acad.  des  sciences  de  Saint-Pétersbourg, 

t.  I,  p.  101. 


'  Ibid.  t.  II,  p.  19. 

5  Etymologische  Forschangen,  t.  II,  p.  108  et  suiv.; 
Ebel,  dans  Zeitschrift  fûr  vergleichende  Sprachfor- 
schung,  t.  I,  p.  3o3. 

*  Joarn.  asiat.  t.  VIII,  p.  4i. 
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«  le  monde  de  l'omniscience  illimitée ,  »  et  d'après  un  autre  texte ,  «  de  la  précédente  mé- 
»  ditation ,  il  passa  dans  celle  des  naissances  de  la  science  illimitée  \  »  définition  peu  claire , 
et  où  le  mot  intelligence  serait  très-vraisemblablement  préférable  à  celui  de  science  ou  de 
savoir.  Le  Saggîti  satta  nous  donne  une  idée  plus  satisfaisante  de  la  seconde  sphère,  en 
nous  apprenant  que  c'est  le  lieu  qu'atteignent  ceux  pour  qui  l'infinité,  ou  le  caractère 
illimité  de  l'intelligence,  est  une  conviction.  Quant  au  rapport  de  la  seconde  sphère  à  la 
précédente,  il  est  facile  de  reconnaître  que  la  seconde  l'emporte  en  immatérialité  ou  en 
spiritualité  sur  la  première.  Dans  l'une ,  il  était  question  de  l'infini  en  espace,  dans  l'autre, 
il  s'agit  de  l'infini  en  intelligence  ;  mais  l'espace ,  considéré  comme  contenant  des  corps , 
se  rapporte  à  la  matière;  l'intelligence,  au  contraire,  est  l'attribut  de  l'esprit. 

De  la  seconde  sphère,  on  s'élève  dans  la  troisième,  qu'on  désigne  en  sanscrit  par  le 
nom  de  akintchanyâyatanam ,  que  le  Vocabulaire  pentaglotte  lit  à  tort  akintchavyâ ,  .  .  ,  et 
qui  est  en  pâli  akintcJiannâyatanam.  Ce  terme  signifie  «  le  lieu  de  la  non-existence  de  quoi 
«  que  ce  soit,  »  ou,  «  le  lieu  où  il  n'existe  absolument  rien.  »  M,  Rémusat  traduisait  cette 
dénomination  par  <•  l'esprit  tout  être,  »  ce  qui  est-très  peu  exact  et  bien  vague;  et  plus 
tard,  il  définissait  ainsi  les  habitants  de  cette  sphère,  «  les  dieux  qui  n'ont  pas  de  lieu".  » 
Deshauterayes,  qui  serre  généralement  d'un  peu  plus  près  les  expressions  originales,  disait 
de  ces  êtres  privilégiés  :  "  ceux  du  troisième  ciel ,  n'admettant  ni  réel ,  ni  vide ,  ni  intellec- 
«  tion,  tendent  au  néant.  »  C'est  là  un  commentaire  qui  rend  fidèlement  l'idée  que  le 
Saggîti  nous  donne  de  cette  sphère,  quand  il  nous  représente  les  êtres  qui  y  sont  parve- 
nus se  disant,  i  il  n'existe  absolument  rien.  »  C'est  de  cette  manière  que  l'entendent  aussi 
les  Mongols,  d'après  Schmidt,  qui  traduit  ainsi  la  dénomination  originale,  «  le  monde  où 
«  il  n'existe  absolument  rien ,  »  interprétation  qui  vaut  certainement  mieux  que  l'espèce 
de  commentaire  qu'il  en  donne  ailleurs  :  «  de  là  il  passa  dans  la  méditation  des  naissances 
«du  néant  absolu 2.»  Au  reste,  toutes  ces  traductions  convergent  vers  le  même  point  : 
la  troisième  sphère  est  bien  celle  où  l'on  croit  qu'il  n'existe  absolument  rien,  comme 
le  dit  le  Saggîti  sutta. 

De  cette  sphère ,  on  parvient  à  la  quatrième ,  qu'on  désigne  en  sanscrit  par  le  composé 
nâivasandjiiânâsandjnâyatanam ,  et  en  pâli,  névasannânâsafinâyatanafh,  ii  le  lien  où  il  n  y  a 
«  ni  idées  ni  absence  d'idées.  »  Dans  le  principe,  M.  Rémusat  traduisait  ainsi  cette  défini- 
tion ,  «  l'esprit  tout  pensée,  »  ce  qui  n'est  pas  suffisamment  exact;  plus  tard,  il  disait  avec 
plus  de  détails  et  en  se  rapprochant  davantage  du  texte  :  «  Les  derniers  de  tous  les  dieux , 
«  placés  au  sommet  du  monde  immatériel ,  n'ont  ni  les  attributs  des  dieux  non  pensants 
«  et  sans  localité,  ni  ceux  qui  appartiennent  aux  dieux  dont  la  connaissance  est  l'unique 
«  localité  ''.  »  A  quoi  il  faut  ajouter  l'interprétation  de  Deshauterayes  :  »  Ceux  du  quatrième 
«ciel  ne  pensent  seulement  pas  si  le  plein,  le  vide  et  les  intellections  existent,  mais  ils 
"  ne  sont  pourtant  pas  encore  parvenus  au  point  de  n'avoir  absolument  aucune  autre 
«  pensée  ^.  »  Je  ne  sais  si  je  me  trompe,  mais  il  me  paraît  que  c'est  à  une  conclusion  con- 

'  Mém.  de  l'Acad.  des  sciences  de  Saint-Pétersbourg,  ^  Mém.  de  iAcad.  t.  II,  p.  19. 

t.  I,  p.  101  et  t.  II,  p.  19.  *  Foe  koue  M,  p.  i46. 

^  Foe  koue  ki,  ip.  ^  /ourn.  osiaf.  t.  VIII,  p.  di- 
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traire  que  conduit  directement  le  texte;  car,  littéralement  interprété,  ce  texte  signifie 
«  Je  lieu  où  il  n'y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées.  »  Schmidt,  après  avoir  traduit  d'après  les 
Mongols,  «  le  monde  des  limites  les  plus  extrêmes  des  pensées,  »  dit  ailleurs,  d'après  les 
mêmes  sources  :  «  de  là  il  passa  dans  la  méditation  de  l'absence  de  pensée  et  de  la  pensée.  » 
Dans  tous  ces  énoncés ,  on  retrouve  certainement  quelque  chose  du  terme  original ,  mais 
on  ne  l'y  reconnaît  pas  dans  son  entier  et  tel  que  se  l'est  figuré  l'imagination  bizarre 
des  Buddbistes.  Arrivé  à  la  quatrième  sphère,  l'ascète  n'est  pas  plus  pensant  que  non 
pensant,  cartels  sont  les  termes  de  la  définition;  il  est  neutre  à  l'égard  des  idées,  comme 
à  l'égard  de  l'absence  d'idées  :  ce  qui  paraît  vouloir  chre  qu'il  est  dans  un  état  tel  qu'il 
n'a  pas  d'idées  en  fait,  quoiqu'il  puisse  eu  avoir  encore  en  droit,  en  d'autres  termes, 
qu'il  s'abstient  de  tout  exercice  intellectuel,  quoiqu'il  en  soit  virtuellement  capable.  Ainsi, 
tout  de  même  que  parvenu  à  la  quatrième  contemplation,  où  il  avait  éliminé  tant  de 
choses,  il  conservait  encore  la  faculté  vitale  de  la  respiration,  de  même,  arrivé  à  la 
quatrième  sphère  du  monde  sans  formes,  il  ne  pense  plus,  il  est  vrai,  mais  il  n'est  pas 
privé  de  la  faculté  de  penser;  il  s'en  abstient  seulement,  et  les  idées  qui  pourraient  lui 
arriver  ne  lui  arrivant  pas,  on  dit  de  lui,  avec  ce  tour  d'expression  pyrrhonien  si  re- 
cherché des  Buddhistes  :  «  il  est  dans  un  lieu  où  il  n'y  a  ni  idées,  ni  absence  d'idées.  » 

On  le  voit,  ces  quatre  sphères  du  monde  sans  formes  continuent  l'œuvre  d'épuration 
commencée  dans  le  cours  des  quatre  contemplations  du  monde  précédent.  Deshauterayes , 
qui  paraît  avoir  médité  avec  soin  sur  les  textes  chinois  où  est  décrite  cette  théorie  fan- 
tastique ,  la  résume  brièvement  en  ces  termes  :  «  Ainsi  les  habitants  du  premier  ciel  s'étant 
"  détachés  de  toute  corporéité  recourent  au  vide.  Ceux  du  second ,  laissant  le  vide ,  recou- 
"  rent  à  l'intellection.  Ceux  du  troisième,  rejetant  toute  intellection ,  recourent  au  néant. 
"  Ceux  du  quatrième ,  renonçant  à  la  faculté  de  comprendre  et  de  connaître ,  c'est-à-dire  à 
«  l'entendement  même ,  recourent  à  l'anéantissement  total ,  et  parviennent  ainsi  à  l'extinc- 
tion  ^  »  Nous  tenant  plus  près  des  textes  sanscrits  et  pâlis  qui  sont  entre  nos  mains,  nous 
dirons  :  les  êtres  de  la  première  sphère  ont  la  conviction  que  l'espace  est  sans  limites  ; 
ceux  de  la  seconde ,  la  conviction  que  l'intelligence  est  sans  limites  ;  ceux  de  la  troisième , 
la  conviction  qu'il  n'existe  absolument  rien  ;  ceux  de  la  quatrième  n'ont  ni  idées ,  ni  ab- 
sence d'idées. 

Ce  qu'il  y  a  de  singulier,  c'est  que  ces  exercices  ascétiques  auxquels  on  conçoit  qu'aient 
pu  se  livrer  des  rêveurs  à  la  poursuite  du  but  idéal  qu'ils  se  proposent ,  l'affranchissement 
absolu  de  l'homme,  se  soient  présentés  à  l'imagination  des  Buddhistes  sous  l'aspect  de 
lieux ,  de  sphères  où  s'élèvent  en  réalité  ceux  qui  pratiquent  ces  exercices  ;  que  la  convic- 
tion philosophique  de  l'infinité  de  l'espace  et  de  l'intelligence ,  et  que  celle  du  néant  réel 
de  toutes  choses  soient  devenues  des  lieux  placés  les  uns  au-dessus  des  autres  par  delà 
les  limites  du  monde  apparent.  Cette  vue  tient,  si  je  ne  me  trompe,  aux  habitudes  les 
plus  naturelles  de  l'esprit  buddhique.  Malgré  leurs  dispositions  spiritualistes ,  les  Bud- 
dhistes sont,  sur  la  question  capitale  de  l'acquisition  des  connaissances,  de  véritables  ma- 
térialistes; ils  n'admettent  que  le  témoignage  des  sens.  Il  est  bien  vrai  que,  suivant  leur 

'  Journ.  asiat.  t.  VIII,  p.  4i. 
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manière  d'envisager  l'univers,  ils  vont  toujours  resserrant  de  plus  en  plus  le  domaine  de 
la  sensation ,  terminant  leur  échelle  des  mondes  par  une  sphère  des  êtres  sans  forme  ; 
mais  c'est  toujours  sous  la  figure  de  mondes,  que  ces  sphères  leur  apparaissent,  et 
l'idée  physique  d'un  contenant  plus  ou  moins  vaste,  plus  ou  moins  illimité,  reste  tou- 
jours au  fond  de  leurs  conceptions  les  plus  idéalistes.  Cela  posé,  en  quel  lieu  de  l'espace 
pouvait-on  placer  les  convictions  philosophiques ,  ou  les  états  de  l'esprit  qui  caractérisent 
le  monde  sans  formes?  Ce  ne  pouvait  être  certainement  ni  dans  le  monde  des  désirs  ni 
dans  celui  des  formes,  où  l'homme  attaché  au  lieu  rencontre  de  toutes  parts  des  limites 
qui  donnent  des  démentis  continuels  à  ces  convictions.  Force  a  été  de  les  transporter  au 
delà  des  bornes  de  l'univers,  par  suite  de  ce  raisonnement  que  ce  qui  est  contradictoire 
aux  conditions  du  monde  n'y  peut  rester  renfermé ,  et,  en  vertu  de  cette  supposition ,  qu'il 
est  encore  possible  de  marquer  des  distinctions  de  sphères  là  où  l'on  se  figure  qu'il  n'y 
a  plus  de  limites.  C'est  à  l'aide  de  ces  deux  principes,  dont  le  premier  ne  choque  cer- 
tainement pas  le  sens  commun  au  même  degré  que  le  second,  c'est,  dis-je,  appuyés  sur 
ces  deux  principes  que  les  Buddhistes  ont  organisé  les  quatre  sphères  de  leur  monde  sans 
formes,  en  en  faisant  quatre  lieux  qu'on  n'atteint  qu'à  la  condition  d'être  pénétré  de  trois 
convictions  philosophiques  sur  l'infini  en  espace  et  en  intelligence,  sur  le  néant  des  êtres, 
et  de  se  trouver  dans  un  état  parfait  d'indifférence  à  l'égard  de  toute  idée.  Une  fois  ces 
sphères  imaginées,  il  ne  leur  en  coûtait  plus  beaucoup  pour  les  peupler  d'habitants.  Ces 
habitants  étaient  même  tout  trouvés;  c'étaient  ceux  qui,  après  s'être  épurés  pendant  leur 
évolution  ascendante  à  travers  les  quatre  contemplations,  étaient  parvenus  à  se  mettre 
en  possession  de  ces  convictions  intimes  destinées  à  renverser,  devant  leur  esprit ,  les  li- 
mites qui  les  avaient  arrêtés  dans  les  mondes  inférieurs.  Il  y  a  plus ,  ils  mirent  ces  quatre 
sphères  en  rapport  avec  les  exercices  ascétiques  auxquels  se  livrent ,  dès  ce  monde  même , 
des  êtres  privilégiés,  comme  le  Buddha  et  ses  disciples  les  plus  favorisés.  Et  en  cela, 
ils  ne  cédaient  pas  seulement  à  cet  esprit  d'audace  qui  emporte  l'ascétisme  oriental  :  il 
leur  était  bien  difficile  de  faire  autrement,  car  l'imagination,  qui  croyait  obtenir  dès 
cette  vie  les  perfections  intellectuelles  réservées  aux  habitants  de  ces  sphères,  était  la 
même  qui  les  avait  peuplées  de  ces  perfections  idéales.  On  avait  créé  les  sphères  à  l'image 
de  l'intelligence  de  l'ascète,  et,  par  un  de  ces  cercles  vicieux  familiers  aux  esprits  exta- 
tiques, on  se  figurait  que  l'ascète  s'élançait  en  réalité  de  la  terre  pour  monter  dans  ces 
sphères  elles-mêmes. 

D'après  ce  qui  nous  est  connu  des  idées  des  ascètes  brahmaniques,  il  n'est  pas  facile 
de  déterminer,  quant  à  présent,  l'étendue  des  emprunts  qu'ont  pu  leur  faire  les  Bud- 
dhistes. Que  les  Brâhmanes  aient  cru  à  l'efficacité  de  la  méditation  pour  donner  à  l'in- 
telligence de  l'homme  des  clartés  supérieures ,  et  même  à  sa  force  physique  une  puissance 
inconnue ,  c'est  ce  qui  ne  peut  faire  l'ombre  d'un  doute  :  on  en  voit  la  preuve  à  chaque 
ligne  des  Upanichads.  Mais  les  idées  qui  servaient  de  but  à  ces  pratiques  méditatives, 
voilà,  je  l'avoue,  le  point  où  je  ne  trouve  pas  de  rapports  entre  le  Buddhisme  et  le  Brah- 
manisme. Cependant,  s'il  en  fallait  croire  les  textes  du  Nord,  et  en  particulier,  le  La- 
lita  vistara,  ouvrage  d'une  autorité  considérable  chez  les  Népalais,  Çâkyamuni  aurait  eu 
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des  devanciers  dans  la  théorie  des  sphères  supérieures  aux  divers  degrés  de  la  contem- 
plation, je  ne  dis  pas  des  quatre  sphères,  car  je  n'en  ai  pas  la  preuve,  mais  au  moins 
des. idées  qui  se  rattachent  à  l'une  d'elles,  à  la  dernière.  Au  commencement  du  cha- 
pitre XVII  de  cet  ouvrage,  on  voit  Çâkyamuni  délibérant  s'il  se  mettra  sous  la  tutelle 
d'un  Brâhmane  de  grand  renom  qui  résidait  à  Râdjagriha'.  "  H  enseignait  à  ses  disciples, 
'(  dit  le  texte,  la  loi  qui  conduit  à  partager  le  lieu  où  il  n'y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées.  » 
Le  jeune  Çâkya  voit  Rudraka,  fils  de  Râma,  et  il  se  dit  à  lui-même  avec  le  sentiment  d'un 
profond  orgueil  :  «  Si,  m'étant  rendu  auprès  de  lui,  je  me  livrais  aux  mortifications  et  aux 
■  pratiques  ascétiques,  il  n'aurait  plus  auprès  de  moi  la  pensée  qu'il  est  un  homme  supé- 
«  rieur;  il  ne  serait  pas  même  connu  par  une  science  évidente;  mais  le  vice  des  contem- 
"plations,  des  méditations,  et  des  moyens  d'arriver  à  la  quiétude,  pratiques  qui  sont 
'  factices,  imparfaites,  accompagnées  d'abstention,  ne  serait  pas  mis  au  jour.  Pourquoi 
«  cependant  n'employerais-je  pas  un  tel  maître,  pour  montrer  ces  choses  de  façon  qu'elles 
«  soient  évidentes,  et  de  façon  qu'on  voie  l'impuissance,  en  tant  que  moyen  de  salut,  des 
«  objets  de  la  contemplation ,  des  idées  sur  les  moyens  d'arriver  à  la  quiétude,  des  médi- 
>  tations  mondaines?  Pourquoi,  m'étant  rendu  auprès  de  Rudraka,  fils  de  Râma,  m'étant 
«  fait  son  disciple,  afin  de  comprendre  l'espèce  de  mérite  de  sa  méditation,  ne  montre- 
«  rais-je  pas  ainsi  le  peu  de  valeur  des  méditations  factices?  o  Çâkyamuni  se  rend  en  consé- 
quence auprès  de  Rudraka  :  «  Qu'elle  est  la  chose  qui  a  été  comprise  par  toi?  »  «  La  voie 
'<  qui  mène  à  partager  le  lieu  où  il  n'y  a  ni  idées  ni  absence  d'idées,  »  répond  Rudraka. 
Çâkyamuni  se  fait  son  disciple  et  s'asseoit  à  terre  dans  un  endroit  écarté.  «  A  peine  le 
«  Bôdhisatva  fut-il  assis ,  que ,  par  l'effet  de  la  supériorité  de  sa  vertu ,  de  la  supériorité  de 
n  sa  science ,  de  la  supériorité  des  fruits  acquis  par  la  pratique  de  ses  bonnes  actions  anté- 
n  rieures,  de  la  supériorité  de  la  réunion  de  toutes  ses  méditations,  il  vit  face  à  face,  avec 
<■  leurs  formes  et  leurs  caractères,  les  cent  espèces  de  moyens  d'arriver  à  la  quiétude,  qui 
<■  commencent  par  la  contemplation ,  tous ,  tant  ceux  du  monde  que  ceux  qui  sont  supé- 
«  rieurs  au  monde;  et  [il  vit]  cela,  parce  qu'il  disposait  en  maître  de  son  esprit 2.  « 

Ainsi,  d'après  le  texte  de  ce  passage,  Çâkyamuni,  à  son  début  dans  la  vie  ascétique, 
aurait  trouvé  chez  les  philosophes  probablement  brahmaniques,  quoiqu'on  ne  le  dise 
pas  positivement,  la  connaissance  de  ce  lieu  célèbre  qu'on  nomme  •  le  lieu  où  il  n'y  a 
"  ni  idées  ni  absence  d'idées.  «  Je  n'ai  pas  la  prétention  de  contester  au  Buddhisme  la  pro- 
priété exclusive  de  ces  imaginations  singulières  ;  mais  il  n'en  est  pas  moins  curieux  de  voir 
le  premier  maître  de  Çâkya  lui  enseigner  un  point  de  doctrine,  qui  est  un  des  traits  les 
plus  caractéristiques ,  et  en  réalité  ,  le  terme  le  plus  élevé  de  sa  conception  des  quatre  sphères 
du  monde  sans  formes.  Si  le  Lalita  vistara  nous  a  fidèlement  conservé  une  tradition  posi- 
tive, son  texte  est  fort  intéressant,  car  il  prouverait  que  Çâkyamuni  n'a  pas  tout  in- 
venté dans  sa  doctrine ,  et  que ,  outre  les  emprunts  inévitables  qu'il  faisait  au  fond  des 
idées  indiennes,  il  a  pris  à  des  ascètes  particuliers  de  certaines  opinions  spéciales  et  jus- 
qu'à une  bonne  partie  de  sa  phraséologie.  Si  au  contraire  le  Lalita  vistara,  qui  ne  doit  pas 

'  Lalita  vistara,  f.  1  28  6  de  mon  man.  A;  Ryya  -  Lalita  vistara,  f.  128  ii  du  man.  A;  f.  i5o  a  du 

tch'errolpa,  t.  II,  p.  a33.  man.  B;  f.  126  a  du  man.  de  la  Soc.  asiat.  , 
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être  antérieur  au  troisième  concile,  n'est  qu'un  remaniement  de  documents  plus  anciens, 
où  les  détails  positifs  de  la  vie  réelle  du  Maître  ont  cédé,  en  grande  partie,  la  place  aux 
conceptions  fantastiques  de  l'esprit  mythologique,  le  texte  que  je  viens  de  traduire  perdra 
beaucoup  de  sa  valeur,  et  il  sera  dès  lors  permis  de  supposer  qu'il  a  été  écrit  non  sur 
les  souvenirs  encore  vivants  du  passé ,  mais  avec  les  formules  d'un  langage  consacré  par 
une  longue  pratique ,  et  sans  respect  pour  les  anachronismes  d'idées  que  ce  langage  pouvait 
entraîner.  J'incline  vers  cette  dernière  opinion,  mais  je  n'ai  pas  entre  les  mains  un  assez 
grand  nombre  de  textes  relatifs  au  point  de  départ  philosophique  du  Buddhisme  pour 
trancher  nettement  la  question.  En  attendant  que  des  lectures  plus  étendues  nous  éclai- 
rent sur  ces  points  curieux,  je  crois  utile  de  citer  un  passage  du  mémoire  si  substantiel 
de  Deshauterayes  sur  la  réponse  que  les  Brahmanes  firent,  d'après  les  Buddhistes  chi- 
nois, à  Çâkyamuni  qui  leur  demandait  ce  que  c'était  que  la  délivrance,  ou  l'affranchis- 
sement qui  résulte  de  l'anéantissement  de  la  vie  et  de  la  mort. 

«  Ceux  qui  entreprennent  d'abolir  entièrement  la  vie  et  la  mort ,  répondirent  les  Brah- 
manes, doivent  se  livrer  à  la  plus  profonde  contemplation.  Or  la  contemplation  se  divise  en 
quatre  degrés.  Le  premier  est  de  ceux  qui,  se  réveillant  comme  en  sursaut  de  leur  assou- 
pissement et  se  dépouillant  tout  à  coup  des  vices  et  des  erreurs  de  leurs  fausses  opinions , 
conservent  pourtant  encore  l'idée  de  ce  réveil,  c'est-à-dire  regardent  encore  en  arrière; 
le  deuxième ,  de  ceux  qui ,  ayant  chassé  l'idée  de  ce  réveil ,  ressentent  de  cette  action  une 
certaine  joie  humaine  et  imparfaite;  le  troisième,  de  ceux  qui,  rejetant  cette  joie  vaine, 
changent ,  par  la  rectification  des  sens ,  l'esprit  en  une  joie  parfaite  et  radicale  ;  le  quatrième , 
enfin,  de  ceux  qui,  ne  ressentant  ni  joie,  ni  douleur,  et  ne  participant  plus  aux  sens, 
jouissent  d'une  véritable  tranquillité  d'esprit.  Ceux-là  possèdent  l'avantage  de  ne  plus  rien 
imaginer.  Ils  ne  tiennent  plus  à  l'imagination  ni  au  corps  ;  ils  se  plongent  dans  le  vide  ; 
ils  n'imaginent  plus  qu'il  y  ait  de's  choses  différentes  et  opposées  entre  elles  ;  ils  entrent 
dans  le  néant  ;  les  images  ne  font  aucune  impression  chez  eux  ;  ils  se  trouvent  enfin  dans 
un  état  où  il  n'y  a  ni  imagination  ni  inimagination;  et  cet  état  s'appelle  la  délivrance  to- 
tale et  finale  de  l'être;  c'est  là  cet  heureux  rivage  où  les  philosophes  s'empressent  d'ar- 
river ^  » 

Voilà  quelques-unes  des  opinions  touchant  la  délivrance  ou  l'affranchissement  final  que 
les  Chinois  mettent  dans  la  bouche  des  premiers  instituteurs  de  Çâkyamuni.  Ces  opinions 
offrent  une  analogie  si  frappante  avec  la  théorie  des  contemplations  buddhiques ,  et  pour 
le  nombre  des  catégories,  et  pour  le  fond  des  idées,  qu'on  en  vient  à  se  demander  si 
Deshauterayes  n'a  pas  commis  quelque  erreur  en  attribuant  ces  opinions  aux  maîtres  du 
futur  Buddha.  Dans  la  supposition  où  cet  homme  exact  et  soigneux  ne  s'est  pas  trompé , 
il  se  présenté  une  question  nouvelle,  celle  que  je  posais  tout  à  l'heure  sur  le  texte  du 
Lalita  vistara,  savoir  en  quoi  les  doctrines  de  Çâkya  touchant  les  points  les  plus  rafinés 
de  la  contemplation  extatique  différaient  des  doctrines  de  ses  devanciers.  Mais  ici  en- 
core, je  ne  me  sens  aucune  disposition  à  sortir  de  la  réserve  que  je  me  suis  imposée; 

'  Journ.  asiat.  t.  VII,  p.  i63  et  i6/l. 
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tien  au  contraire,  chaque  pas  que  je  fais  en  avant  me  fait  voir  combien  il  me  manque 
de  documents  pour  donner,  sur  ce  point,  des  conclusions  définitives. 

J'ai  dit  plus  d'une  fois,  et  spécialement  au  commencement  de  ces  notes,  à  l'occasion  du 
mot  rïddhi,  «  puissance  magique  ^  »  que  c'était  chez  les  Buddhistes  un  article  de  foi  que  le  sage 
peut,  par  la  pratique  de  certains  exercices  ascétiques,  acquérir  un  pouvoir  et  des  facultés 
surnaturelles.  Cette  opinion ,  sur  laquelle  repose  la  puissance  qu'on  attribue  aux  Âryas 
ou  aux  saints,  est  justifiée  par  un  texte  positif  qui  marque  le  rapport  existant  entre  un 
des  degrés  de  la  contemplation  et  la  puissance  magique.  Le  texte  dont  je  parle  m'est  fourni 
par  le  Djina  alafhkâra,  où  il  vient  à  l'occasion  de  ce  qu'il  faut  entendre  par  le  mot  djfidna  , 
«science.  •>  En  voici  une  traduction  aussi  littérale  qu'il  m'a  été  possible  de  la  faire,  vu 
l'obscurité  de  quelques  termes. 

«Par  le  mot  science,  il  faut  entendre  la  science  des  connaissances  surnaturelles,  celle 
des  acquisitions  et  celle  de  l'omniscience ,  car  c'est  dans  la  science  que  se  donnent  ren- 
dez-vous toutes  les  connaissances.  On  entend  par  science  des  connaissances  surnaturelles, 
la  science  accompagnée  de  la  pensée  d'une  action  qui  se  conçoit  dans  la  quatrième  con- 
templation pour  s'exercer  dans  le  domaine  des  formes ,  et  qui  est  douée  d'attention  pro- 
fonde et  d'indifférence.  On  entend  par  science  des  acquisitions  2,  la  science  qui  résulte 
de  l'acquisition  des  contemplations,  de  l'acquisition  des  fruits  qu'elles  produisent,  de 
l'acquisition  de  la  cessation.  On  entend  par  science  de  l'omniscience ,  la  science  qui ,  em- 
brassant dans  sa  pensée  les  desseins  des  êtres  infinis^,  habitants  de  mondes  infinis,  qu'elle 
soit  accompagnée  de  la  satisfaction  appartenant  au  monde  des  désirs,  ou  qu'elle  le  soit 
d'indifférence,  est  douée  d'une  activité  artificielle  qu'accompagne  la  connaissance*.  » 

Quand  bien  même  l'ensemble  du  passage  auquel  est  emprunté  ce  texte  ne  prouverait 
pas  qu'il  s'agit  ici  de  la  science  supérieure  d'un  Buddha,  nous  le  reconnaîtrions  par  l'em- 
ploi du  terme  «  connaissances  surnaturelles,  »  dans  l'original  abhinnâ,  et  en  sanscrit  aô^î- 
djnâ.  Ces  ahhidjnâ,  qui  vont  faire  tout  à  l'heure  l'objet  d'une  note  spéciale  sous  le  n°  XIV, 
constituent  un  ensemble  de  facultés  surhumaines,  parmi  lesquelles  se  trouve  celle  de 
prendre  toute  forme  que  l'on  veut.  Cette  faculté  est  bien  réellement  la  source  de  toutes 
les  apparitions  magiques  dont  il  est  si  souvent  question  dans  les  légendes.  Or,  où  les 
"Connaissances  surnaturelles»  prennent-elles  naissance?  Le  texte  nous  le  dit:  dans  la 


'  Ci-dessus,  chap.  i,  p.  3 12. 

-  Le  mot  dont  se  sert  le  texte  est  samâpaiti,  «ac- 
«quisition,»  sur  lequel  je  me  suis  expliqué  plus 
haut,  p.  347  et  348;  je  l'ai  rendu  ici  par  le  terme 
vague  d'acquisition,  parce  que  ce  terme  est  suffisam- 
ment déterminé  par  la  définition  qu'en  donne  notre 
texte  lui-même.  Cette  définition  rentre  à  peu  de  chose 
près  dans  celle  de  Turnour,  qui  entend  par  samâ- 
paiti, la  possession  et  la  jouissance  de  l'état  de  50- 
mâdhi,  c'est-à-dire  de  méditation  au  moyen  de  l'em- 
pire exercé  sur  soi-même;  car  cet  état  n'est  autre 
que  celui  de  dhyâna  ou  de  contemplation.  Et  quant 


à  la  définition  que  les  Tibétains  donnent  de  samâ- 
patti,  «l'acquisition  de  l'indifférence,»  elle  ne  s'é- 
loigne pas  beaucoup  plus  de  celle  du  Djina  alaihkâra  j 
car  l'indifférence  est  le  terme  le  plus  élevé  de  la 
pratique  de  la  contemplation. 

Je  n'ai  pu  arriver  à  comprendre  ce  passage 
difficile  sans  faire  au  texte  une  correction  légère  : 
il  porte  anantasattasamârârammanikam ,  je  suppose 
anantasattasamâr[anibJi\ârammaniTtam ,  «  ayant  pour 
«objet  de  sa  pensée  les  desseins  d'êtres  infinis.  »  Sur 
drammana,  y oy.  Abhidh. ppadA.ïll ,  chap.  m,  st.  56. 
*  Djina  alaihkâra,  f.  24  a- 
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quatrième  contemplation,  qui  est  caractérisée,  ainsi  que  nous  l'avons  vu  plus  haut,  par  la 
perfection  de  l'indifFérence  [upêkchâ].  L'énoncé  si  obscur  du  texte  que  je  viens  de  tra- 
duire revient,  si  je  ne  me  trompe,  à  ce  qui  suit.  L'ascète  est  arrivé  à  la  quatrième  con- 
templation où»  dans  l'absence  complète  de  tout  plaisir  et  de  toute  douleur,  il  se  repose 
au  sein  d'une  indifférence  parfaite  à  l'égard  de  toutes  choses.  Doué  d'une  science  illimitée, 
il  pense  à  une  action  qui  devra  s'exercer  dans  le  domaine  des  formes ,  parce  qu'elle  est 
destinée  à  être  vue  ou  connue  d'êtres  habitant  le  monde  des  formes;  il  dirige  vers  cet 
acte  l'intensité  de  son  attention  toute  entière,  et  l'acte  a  lieu.  Comment  un  tel  acte  a-t-il 
lieu,  c'est  ce  que  le  texte  ne  dit  pas,  et  il  serait  bien  embarrassé  de  le  dire,  puisque 
l'acte  n'a  pas  lieu  du  tout,  et  qu'il  faut  être  un  fervent  Buddhiste  pour  croire  que  des 
hommes  aient  jamais  vu  Çàkyamuni  montant  au  ciel  par  la  voie  de  l'atmosphère  et  en 
descendant  au  moyen  d'un  escalier  construit  de  trois  métaux  précieux.  Mais  l'existence 
de  la  puissance  magique  n'est  pas  ici  en  question  ;  ce  que  je  voulais  montrer,  d'après  les 
textes  (car  je  répète  que  j'essaye  d'exposer  et  que  je  m'abstiens  déjuger) ,  c'est  le  point  auquel 
les  Buddhistes  rattachent  cette  audacieuse  idée  qu'un  sage  peut  se  créer  lui-même  des  fa- 
cultés surnaturelles  et  un  pouvoir  magique.  Ce  point,  c'est  celui  qui  est  au  sommet  le  plus 
élevé  du  système  des  contemplations,  c'est-à-dire,  un  état  de  parfaite  indifférence  acquise 
par  l'absence  de  tout  sentiment  de  plaisir  et  de  douleur,  ou  encore  un  état  d'apathie  où  la 
vie  physique  est  réduite  à  peu  près  au  seul  mouvement  de  la  respiration ,  et  où  la  vie  intel- 
lectuelle réside  dans  la  persistance  de  l'intelligence  pure,  dégagée  de  toutes  ses  applica- 
tions. Et  si  l'on  disait  que  le  texte  dont  je  m'autorise  ne  parle  que  des  ahhidjnâ  ou  «  connais- 
«  sauces  surnaturelles,  ■>  et  qu'il  se  tait  sur  la  rïddlii  ou  «  puissance  magique,  »  je  citerais  le 
passage  suivant  qui  nous  autorise  à  chercher,  dans  la  pratique  de  la  contemplation ,  la  source 
de  ce  pouvoir,  comme  celle  des  connaissances  surnaturelles.  «  Comment  entend-on  que 
«  les  jeux  de  la  puissance  magique  de  Bhagavat  sont  inconcevables  ?  —  La  puissance  ma- 
i<  gique ,  c'est  la  science  accompagnée  de  la  pensée  d'une  action  qui  se  conçoit  dans  la 
"  quatrième  contemplation  pour  s'exercer  dans  le  domaine  des  formes ,  et  qui  est  douée 
"  d'indifférence  et  d'attention  profonde.  Les  jeux ,  c'est  la  capacité  de  faire  de  cette  science 
Il  des  applications  diverses ^  ■>  Voilà  donc  un  fait  qui  me  paraît  positivement  établi:  les 
Buddhistes  ont,  en  réalité,  prétendu  que  la  plus  haute  perfection  de  l'esprit  pouvait 
donner  à  l'homme  la  libre  disposition  des  forces  de  la  nature,  auxquelles,  dans  son  état 
ordinaire,  il  reste  inévitablement  soumis.  Ils  l'ont  prétendu,  et  ils  ont  fabriqué  des  mi- 
racles pour  le  faire  croire  aux  autres.  Le  plus  vertueux  et  le  plus  sage  sera  le  plus  puissant  ;  il 
y  a  mieux,  il  sera  plus  puissant  que  la  nature  même  dont,  sans  ses  hautes  perfections, 
il  serait  fatalement  l'esclave ,  prétention  insensée  qu'ils  ont  soutenue  en  face  des  démentis 
que  ne  cessa  de  leur  donner  le  sens  commun,  et  sur  le  bûcher  de  leur  maître,  et  pen- 
dant les  longues  persécutions  qui  les  forcèrent  de  quitter  l'Inde. 

'  Djina  alamkâra ,  f.  2  5  a. 
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SUR   LES   ciNQ  ABHJDJNÂ. 
(Ci-dessus,  chap.  v,  f.  75  a,  p.  379.) 

Je  reprends  la  note  relative  aux  cinq  ahhidjfiâ  ou  «connaissances  surnaturelles,  »  au 
point  où  je  l'avais  laissée  à  l'occasion  du  chapitre  cinquième,  en  remarquant  que,  s'il 
est  vrai  qu'il  faille  comprendre  dans  l'idée  de  connaissance  celle  de  pouvoir  ou  de  faculté, 
il  n'en  faut  pas  moins,  pour  traduire  ahlddjnâ,  conserver  le  mot  de  connaissance.  En  effet, 
ces  facultés  supérieures  sont  non -seulement  le  résultat  d'une  science  éminente,  mais 
encore  ce  sont  des  moyens  de  connaître  des  choses  qui  restent  cachées  au  commun  des 
hommes. 

Le  texte  du  Lotus  nous  donne  ici  une  énumération  authentique  des  cinq  ahhidjnâ,  dé- 
signées chacune  par  leur  nom,  et  placées  très-probablement  dans  leur  ordre  véritable, 
du  moins  pour  les  Buddhistes  du  Nord.  C'est  ce  que  je  crois  pouvoir  conclure  de  la  con- 
cordance de  notre  liste  avec  une  des  listes  reproduites  par  les  traducteurs  chinois ,  d'après 
des  autorités  indiennes,  ainsi  que  je  vais  le  montrer  tout  à  l'heure.  Je  trouve,  dans  un 
fragment  du  commentaire  sur  V Ahhidhâna  tchintâmani  du  Djâina  Hématchandra ,  une  énu- 
mération également  authentique  qui  s'accorde  avec  celle  du  Lotus  et  avec  celle  des  Chi- 
nois que  je  viens  de  rappeler.  Il  faut  seulement  tenir  compte  d'une  faute  de  copiste  que 
je  relèverai  en  son  lieu^. 

Les  Buddhistes  du  Sud ,  qui  croyent  comme  ceux  du  Nord  au  pouvoir  qu'aurait  l'homme 
de  se  procurer,  par  le  perfectionnement  de  son  intelligence,  ces  facultés  surhumaines ,  en 
donnent,  sous  le  nom  pâli  d'ahhinnâ,  une  énumération  qui  se  trouve  dans  le  Djina  alafh- 
kâra  et  dans  le  Dictionnaire  singhalais  de  Clough.  En  examinant  chacun  à  part  les  termes 
de  la  liste  du  Lotus,  je  n'oublierai  pas  de  reprendre  et  d'y  comparer  ceux  de  la  liste  du 
Djina  alamkâra;  quant  à  présent,  il  me  suffira  de  reproduire  l'énumération  de  Clough, 
qui  procède  exactement  dans  le  même  ordre  que  celle  du  Djina.  Les  cinq  «  connaissances 
"  surnaturelles  »  sont,  d'après  son  Dictionnaire  singhalais ,  1°  le  pouvoir  de  prendre  telle 
forme  que  l'on  désire;  2°  le  pouvoir  d'entendre,  à  quelque  distance  que  ce  soit,  les  sons 
les  plus  faibles  ;  3°  le  pouvoir  de  pénétrer  les  pensées  d'autrui  ;  4"  le  pouvoir  de  connaître 
quelles  ont  été  les  diverses  conditions  des  hommes  dans  un  état  antérieur  d'existence  ;  5°  le 
pouvoir  de  découvrir  les  objets  à  quelque  distance  que  ce  soit  ^.  Si  l'on  ne  pouvait  alléguer 
en  faveur  de  cette  liste  l'autorité  du  Djina  alamkâra,  on  croirait  que  les  termes  en  sont 
brouillés ,  car  on  aimerait  mieux  que  la  vue  surnaturelle  fût  placée  auprès  de  l'ouie  sur- 
naturelle également. 

On  lira  avec  intérêt  plusieurs  notes  du  Foe  koue  ki  où  le  savant  traducteur  a  rassemblé 

'  Ahhidh.  tchintâm.  schol.  in  dôk.  233,  p.  3i6,  éd.  Boehtlingk  et  Rieu.  —  ^  Singhal.  Diction,  t.  II, 
p.  39. 
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les  définitions  chinoises  les  plus  caractéristiques  de  ces  facultés  supérieures  dont  les  Bud- 
dhistes  de  toutes  les  écoles  attribuent  la  possession  à  leurs  Aryas^.  Les  auteurs  chinois 
en  donnent  plusieurs  énumérations  composées  l'une  de  dix  termes ,  l'autre  de  six ,  et  la 
troisième  de  cinq.  Le  rapprochement  de  ces  diverses  listes  prouve  que  la  plus  développée 
n'est  qu'une  amplification  de  la  seconde ,  qui  elle-même  est  identique  avec  la  troisième , 
quoique  les  passages  auxquels  je  viens  de  renvoyer  le  lecteur  ne  disent  pas  positivement 
quelle  est  celle  des  facultés  de  la  liste  de  six  termes  qu'il  faudrait  éliminer  pour  avoir 
les  cinq  abhidjnâ.  Nous  reconnaîtrons  tout  à  l'heure -que  c'est  la  dernière  faculté  de  la 
liste  des  six,  et  l'avant-dernière  de  celle  de  Hêmatchandra ;  cela  résulte  de  la  comparai- 
son de  la  liste  du  Lotus ,  d'abord  avec  celle  de  six  termes  qu'a  expliquée  M.  Rémusat,  en- 
suite avec  celle  du  scholiaste  indien. 

Suivant  ces  deux  dernières  listes,  «l'œil  divin,  «  et  suivant  notre  Lotus,  «la  vue  di- 
«vine,  »  est  la  faculté  de  voir,  sans  obstacle  ni  empêchement,  toutes  les  créatures  et  tous 
les  corps,  de  quelque  espèce  qu'ils  soient,  que  renferme  la  totalité  des  mondes.  La  suite 
du  texte  de  notre  Lofus,  et  notamment  le  folio  76  h,  donne  une  idée  analogue  de  la  puis- 
sance de  cette  vue,  qui  se  nomme  Divyatchakchus  en  sanscrit,  et  Dihhatchakkhu  en  pàJi. 
Cette  faculté ,  qui  est  la  première  selon  la  liste  du  Népal ,  est  la  cinquième  dans  celle 
de  Ceylan. 

La  seconde  ou  ><  l'ouie  divine,  Divyaçrôira,  et  en  pâli  Dibhasôta,  »  donne  le  pouvoir 
d'entendre  toutes  les  paroles  de  joie  et  de  tristesse  que  prononcent  les  créatures,  et  tous 
les  sons,  de  quelque  espèce  qu'ils  soient,  qui  se  produisent  dans  tous  les  mondes.  Cette 
faculté  est  la  seconde  d'après  la  liste  des  Buddhistes  du  Sud. 

La  troisième,  ou  «  la  connaissance  des  pensées  des  autres,  »  Parafe hittadj nâna ,  et,  selon 
le  Djina  alamkâra,  Parassa  tchêtôpariyâyanâna,  c'est-à-dire  «la  connaissance  de  la  suc- 
«  cession  des  pensées  d'autrui ,  »  est  la  faculté  de  connaître  ce  que  pensent  au  fond  de 
leur  cœur  toutes  les  créatures.  Cette  faculté,  comme  la  précédente,  est  suflQsamment 
éclaircie  par  la  suite  du  texte  du  Lotus.  C'est  ici  que  se  trouve,  dans  l'énumération  de  la 
glose  de  Hêmatchandra,  la  faute  de  copiste  que  j'indiquais  plus  haut.  On  y  lit,  du  moins 
d'après  l'édition  de  Boehtlingk  et  Rieu  :  parafa  vittadjnânam,  «la  connaissance  supé- 
«  rieure  des  richesses,»  leçon  qu'il  faut  remplacer  par  celle  du  Lotus,  paratchittadjnâ- 
nam,  «  la  connaissance  des  pensées  d'autrui.  »  Dans  la  liste  du  Djina,  cette  faculté  est  ]a 
troisième. 

La  quatrième  faculté  est  «  la  connaissance  des  existences  passées ,  »  Parvanivâsânusmrl- 
tidjnâna,  littéralement,  «  la  connaissance  du  souvenir  des  habitations  antérieures,  «  et  en  pâli, 
Pabhénivâsânugatam  fiânam,  «la  connaissance  qui  embrasse  les  habitations  antérieures.  » 
A  l'aide  de  cette  faculté,  l'homme  connaît,  jusqu'à  un  nombre  illimité  de  générations  en 
remontant,  tout  ce  qui  se  rapporte  à  sa  propre  existence,  et  il  en  sait  autant  des  exis- 
tences passées  de  chaque  créature.  Elle  est  la  quatrième  dans  la  liste  du  Djina  alamkâra. 

La  cinquième  faculté  est,  selon  notre  Lotus,  Rïddhisâkchâtkriyâ ,  «  la  manifestation  d'un 
«pouvoir  magique,  »  selon  le  Djina,  Iddhippahhédô ,  «  les  diverses  espèces  de  magie,  »  et 

'  Foe  koue  ki,  p.  32,72,  1 29  et  suiv. 
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selon  les  Chinois ,  «  le  corps  à  volonté.  »  Ce  pouvoir  est  celui  de  changer  de  forme  selon 
qu'on  le  désire,  de  franchir  sans  obstacle  les  mers  et  les  montagnes,  et  de  disparaître 
d'un  monde  pour  reparaître  dans  un  autre. 

Voilà  quelles  sont  les  cinq  facultés  dites  abhidjnâ;  ce  sont  celles  qu'admettent  les  Bud- 
dhistes  du  Nord  comme  ceux  du  Sud.  A  ces  cinq  facultés  fondamentales,  la  liste  chinoise, 
celle  du  commentaire  de  Hêmatchandra  et  le  Djina  alaniMra  en  ajoutent  une  sixième, 
qui  est  nommée  en  sanscrit  Açravakchaya,  en  pâli  Âsavasafhkhaya,  et  que  les  Chinois 
définissent  ainsi  :  "  la  fin  du  dégouttement ,  »  stillaiionis  finis ,  comme  traduit  A.  Rémusat 
qui  commente  ainsi  cette  expression  singulière  :  «  ce  dégouttement  ou  écoulement  par 
1  gouttes  désigne  les  erreurs  de  la  vue  et  de  la  pensée  dans  les  trois  mondes.  »  Si  nous  exa- 
minons le  terme  original,  il  sera  facile  de  voir  que  la  faculté  dite  âçravakchaya  doit  désigner 
«la  destruction  des  fautes  ou  des  vices,  »  et  qu'elle  répond  au  titre  de  kchinâçrava,  le 
premier  et  le  plus  caractéristique  de  ceux  qu'on  donne  aux  Arhats,  quand  on  les  appelle 
«  ceux  en  qui  les  fautes  sont  détruites ^  »  Quant  à  la  bizarre  interprétation  des  Chinois, 
elle  est  la  conséquence  de  l'esprit  de  littéralité  matérielle  qui  a  souvent  dirigé  leurs 
traducteurs.  Il  est  évident  pour  moi  qu'elle  repose  sur  l'étymologie  que  les  Buddhistes 
donnent  du  mot  âçrava,  quand  ils  le  tirent  de  çru  «  couler,  s'écouler,  »  de  manière  que 
âçrava  signifie  «  écoulement,  ce  qui  coule,  courant.  » 

Le  Lolita  vislara  nous  fournit  une  preuve  directe  de  l'existence  de  cette  étymologie 
propre  aux  Buddhistes,  dans  un  passage  curieux  où  Çâkya,  parvenu  à  l'état  d'un  Buddha 
parfait,  prononce  avec  enthousiasme  les  paroles  suivantes  :  udânam  udânayati  sma  : 

tchhinnavarmôpaçântaradjâh  çachkâ  âçravâ  na  punah  çravanii; 
tchhinnavaima  nivartatê  duhkhasyâichô'nta  utchyalê  iti^. 

Il  est  évident  que  ce  texte ,  si  peu  correct  sous  le  rapport  de  la  grammaire  et  du  mètre , 
a  été  écrit  avec  allusion  au  double  sens  du  mot  âçrava,  au  sens  primitif  de  courant, 
çuchkâ  âçravâ  na  punah  çravanti,  «  les  courants  desséchés  ne  coulent  plus ,  «  et  au  sens 
secondaire  de  vice,  avec  personnification  du  vice  sous  la  figure  d'un  combattant  dont 
la  cuirasse  est  brisée  :  tchhinnavarma  nivartatê ,  «  sa  cuirasse  une  fois  brisée,  il  se  désiste.  » 
De  là  cette  réunion  d'images  incohérentes  qui  rend  cette  stance  presque  intraduisible  : 
"  la  cuirasse  brisée ,  l'ardeur  calmée ,  les  vices  desséchés  ne  s'avancent  plus  ;  la  cuirasse 
»  brisée ,  il  se  désiste  :  cela  est  appelé  la  fin  de  la  douleur.  « 

Les  peuples  étrangers  qui  ont  eu  a  traduire  les  livres  buddhiques  de  l'Inde  ont  dû 
éprouver  le  même  embarras  que  nous  en  face  de  ce  texte  à  double  entente  ;  mais  les  Ti- 
bétains ont  pris  franchement  un  parti  décisif,  ils  ont  entendu  le  texte  au  figuré  :  «  les 
ruisseaux  desséchés  ne  coulaient  plus.  »  M.  Foucaux  a  judicieusement  fait  ressortir  la 
portée  de  cette  traduction  ;  et  en  montrant  qu'on  avait  employé  à  dessein  le  mot  âçrava 
qui  signifie  à  la  fois  corruption,  vice,  et  courant,  ruisseau,  il  a  ramené  cette  double  signi- 
fication à  sa  véritable  origine  qui  est  le  radical  çra,  «  couler  2.  »  Il  faut  cependant  ou  que 

'  Ci-dessus,  chap.  i,lbl.  1,  p.  288,  et  Appendice  -  Lalita  vistara ,  f.  182  6. 

n"  II,  p.  471,  note  3.  "  Rgja  tck'er  roi  pa,  t.  II,  p.  336. 
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les  Tibétains  aient  eu  sous  les  yeux  un  autre  texte  que  le  nôtre ,  ou  que ,  s'ils  ont  eu  le 
même  texte ,  ils  l'aient  traité  avec  un  peu  trop  de  liberté.  Il  est  certain  qu'ils  ont  lu  vart- 
man  «  chemin  »  au  lieu  de  varman  «  cuirasse  ;  »  mais  ils  devaient  suivre  un  autre  texte , 
quand  ils  ont  traduit  :  «  le  Tathâgata  s'éleva  visiblement  dans  le  ciel  à  la  hauteur  de  sept 
«  arbres  Tâlas  et  se  tenant  là ,  intercepta  le  passage  de  la  route  et  apaisa  tout  à  fait  la 
"  poussière  [radjas).  »  Les  derniers  mots,  intercepta,  etc.  répondent  aux  deux  épithètes  de 
notre  texte ,  tchhinnavarmôpaçdntaradjdh  ;  mais  elles  n'y  expriment  en  aucune  manière  une 
action  du  Tathâgata  :  elles  font  partie  de  la  stance  prononcée  par  le  Buddha.  Il  y  a  plus , 
quand  même  il  faudrait  lire  vartma  au  lieu  de  varma,  rien  ne  serait  changé  k  la  destina- 
tion de  ces  termes ,  et  si  les  Tibétains  avaient  eu ,  je  le  répète ,  le  même  texte  que  nous  sous 
les  yeux,  ils  auraient  pu  dire,  en  admettant  le  sens  figuré  de  raisseau,  quelque  chose 
comme  ceci  :  «  ils  ne  coulent  plus  les  ruisseaux  desséchés,  dont  le  courant  est  interrompu, 
«  dont  la  passion  (l'impétuosité)  est  calmée.  »  Au  reste  je  me  suis  suffisamment  expliqué  au 
commencement  de  ces  notes  sur  la  signification  toute  morale  dans  laquelle  est  le  plus 
ordinairement  employé  le  mot  âçrava,  en  pàli,  âsava.  Le  Vocabulaire  pàii  intitulé  ^lè/n- 
dhâna  ppadipikâ  en  fait  un  synonyme  de  Mma  et  le  traduit  par  «  les  désirs  sensuels^.  «  Mais 
ce  n'est  là  probablement  qu'une  portion  assez  restreinte  de  la  valeur  de  ce  terme ,  dont 
la  signification  est  fort  étendue.  En  effet,  dans  un  Sutta  pâli  très-estimé,  le  Mahâpari- 
nibbâna  sutta,  je  trouve  une  énumération  de  trois  classes  d'dsava  qui  doivent  embrasser 
l'ensemble  de  toutes  les  espèces  de  vices,  de  souillures,  ou  de  corruptions  qu'on  entend 
désigner  par  le  mot  dsava;  ce  sont  kâmâsavâ,  «  les  vices  des  désirs  sensuels,  »  hhavâsavâ, 
"  les  vices  de  l'existence,  >  avidjdjâsavâ,  «  les  vices  de  l'ignorance 2.  « 

Mais  il  est  temps  de  revenir  à  l'énumération  des  ahhidjûâ,  dont  le  sixième  terme  a 
donné  lieu  à  cette  digression  nécessaire.  L'addition  de  ce  sixième  terme  à  la  liste  des 
cinq  connaissances  surnaturelles,  terme  qui  achève  de  caractériser  l'Arhat,  est  justifiée 
par  le  Saddharma  pandariha  lui-même,  qui  plus  haut,  chap.  III,  fol.  02  h,  et  plus  bas 
chap.  XII,  fol.  ilxi  ij  st.  6,  parle  de  chad  abhidjnâ,  «  six  abhidjnd  ou  connaissances  sur- 
«  naturelles.  »  Elle  l'est  encore  et  de  la  manière  la  plus  positive  par  le  titre  de  chadahhi- 
djna.  Il  possesseur  dessix  connaissances  surnaturelles ,  »  titre  que  Hêmatchandra  donne  àun 
Buddha  ^;  et  ce  titre  lui-même  se  retrouve  fréquemment  en  pâli  et  appliqué  aux  Arhats, 
sous  la  forme  de  tchhalabhinna ,  que  Turnour  traduit  peu  exactement  par  versed  in  the 
six  branches  of  doctrinal  knowledge'^.  De  même  encore,  Mahânâma,  dans  sa  glose  sur  le 
Mahâvamsa,  cite  les  six  connaissances  surnaturelles  sous  le  titre  de  tchha  abhihnâ^.  Il 
y  a  donc  deux  listes  des  abhidjnd,  l'une  de  cinq  termes,  c'est  la  plus  ordinairement  citée 
dans  le  Lotus ,  l'autre  de  six  termes,  qui  est  plus  rare  et  ne  diffère  de  la  précédente 
qu'en  ce  qu'elle  ajoute  à  la  liste  des  cinq  facultés  qui  agrandissent  la  puissance  physique 
et  intellectuelle  de  l'Arhat,  une  perfection  d'un  ordre  entièrement  moral  qui  exprime  la 

'  ilfc/iid/t.ppaA/).  liv.  m,  chap.  III,  st.  191;  Clough ,  Ahhidh.  tchint.  st.  233 ,  p.  38  éd.  Boeht.  et  Rieu. 

p.  126.  '  Mahâivanso,  p.   i5,  1.  i3;  Spiegel,  Anecdota 

-  Mahâparinibbdna  satta,  dans  Dîgha  nikdja,  f.  palica,  p.  67. 

Q2  a  lin.  ^  Mahâvamsa  tîkà,  f.  26  6. 
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pureté  singulière  à  laquelle  il  a  su  élever  son  cœur.  Ajoutons  que  ces  énumérations  plus 
ou  moins  développées  ne  sont  pas  rares  chez  les  Buddhistes.  Le  nombre  des  Pâramitâ 
ou  des  perfections  varie  dans  des  proportions  considérables  selon  les  divers  points  de  vue, 
et  le  texte  de  notre  Lotus  cite  tantôt  cinq,  tantôt  six  voies  de  l'existence,  comme  nous  l'a 
déjà  rappelé  une  note  relative  au  fol.  76  a. 

r  XV. 

SUR   LES   HUIT  AFFRANCHISSEMENTS. 
(Cirdessus,  chap.  vi,  f.  82  6,  p.  386.) 

Le  terme  que  j'ai  traduit  dans  ma  version  du  Lotus  par  affranchissement  est  vimukti  et 
vimôkcha,  en  pâli  viniôkha.  Pour  un  lecteur  versé  dans  la  connaissance  de  la  langue  sans- 
crite, il  existe  entre  ces  deux  mots  vimôkcha  et  vimukti,  une  différence  assez  sensible  qui 
vient  de  la  différence  de  la  dérivation  étymologique.  Ainsi  vimôkcha  signifie  plutôt  le  moyen 
de  s'affranchir,  et  vimukti,  l'état  de  l'être  affranchi;  le  premier  mot  désigne  en  quelque 
manière ,  le  procédé ,  et  le  second ,  le  résultat.  J'ai  lieu  de  croire  que  cette  distinction  est 
observée  dans  les  textes;  cependant  nous  verrons  plus  bas  vimukti  employé  dans  des  énu- 
mérations où  il  n'est  pas  facile  de  le  distinguer  nettement  de  vimôkcha. 

Je  puis  être  plus  bref  touchant  la  catégorie  de  ces  huit  affranchissements  que  je  ne  l'ai 
été  pour  d'autres  énumérations,  comme  par  exemple  celle  des  dix  forces  et  des  quatre 
contemplations ,  d'abord  parce  que  un  texte  classique  relatif  aux  huit  affranchissements 
a  été  déjà  traduit  plus  haut,  ensuite  parce  que  plusieurs  termes  importants  de  ce  texte 
ont  été  également  expliqués  dans  quelques-unes  des  dissertations  précédentes.  A  la  fin  du 
Mahânidâna  sutta  qui  termine  le  n"  VI  de  V Appendice ,  se  trouve  l'énumération  des  huit 
affranchissements  ^  ou,  pour  parler  plus  exactement,  des  huit  états  intellectuels  par  les- 
quels passe  l'ascète  qui  fait  effort  pour  s'affranchir  du  monde.  J'y  renvoie  pour  le  mo- 
ment le  lecteur,  en  le  priant  de  comparer  ce  morceau  avec  les  observations  que  j'ai  consa- 
crées à  l'étude  des  quatre  sphères  du  monde  sans  formes  qui  s'élèvent  au-dessus  des  quatre 
contemplations^  :  il  verra  du  premier  coup  ce  que  je  veux  dire  ici,  car  l'analogie  des 
deux  passages  est  si  grande  qu'on  arrive  à  cette  conviction  que  les  huit  affranchissements 
ne  sont»à  peu  de  choses  près  que  des  dénominations  nouvelles  pour  des  choses  déjà 
connues ,  c'est-à-dire  pour  les  divers  degrés  de  la  contemplation  extatique. 

En  effet,  les  Buddhistes  qui  attachent  un  très-grand  prix  aux  classifications  et  aux  énu- 
mérations ,  parce  que  aux  époques  où  l'enseignement  est  purement  oral ,  les  classifications 
offrent  un  puissant  secours  à  la  mémoire,  les  Buddhistes,  dis-je,  se  sont  plus  à  retourner 
dans  tous  les  sens  et  à  envisager  sous  divers  aspects,  la  théorie  si  importante  pour  eux 
de  la  contemplation  et  de  ses  résultats.  Ainsi,  en  se  reportant  à  la  fin  du  Mahânidâna 
suita,  on  trouve  une  exposition  des  sept  places  ou  des  sept  lieux  de  l'intelligence  qui  se  dis- 

'  Ci-dessus,  p.  543.  —  ^  Ci-dessus,  p.  809. 
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tingue  par  un  double  caractère.  Le  premier,  c'est  que  touten  laissant  de  côté  les  quatre  con- 
templations ,  cette  exposition  embrasse  les  divers  états  de  l'ascète  qui  a  franchi  les  quatre 
sphères  du  monde  sans  formes;  par  où  nous  voyons  qu'on  appelle  du  même  nom  d'âyatana 
quatre  sphères  ou  quatre  termes  qui  tantôt  constituent  l'ensemble  du  monde  sans  formes, 
tantôt  ne  représentent  qu'une  partie  des  sept  lieux  de  l'intelligence,  ce  qui  suffit  pour  prou- 
ver l'enchevêtrement  des  deux  énumérations  et  la  connexion  intime  des  deux  théories.  Le 
second  caractère  de  l'exposition  de  ces  sept  places  de  l'intelligence,  c'est  son  rapport  avec 
la  théorie  de  l'affranchissement.  En  effet  le  texte  auquel  je  prends  la  liberté  de  renvoyer 
le  lecteur  dit  positivement  que  le  Religieux  qui  connaît  à  fond  ces  sept  places  de  l'in- 
telligence est  affranchi  par  la  sagesse^. 

Voilà  donc  la  doctrine  des  sept  places  de  l'intelligence  positivement  rattachée  à  celle 
de  l'affranchissement,  et  non  pas  seulement  à  l'affranchissement  envisagé  d'une  manière 
générale,  mais  aux  affranchissements  proprement  dits,  c'est-à-dire  à  ces  procédés  de  li- 
bération qui  sont  au  nombre  de  huit.  En  effet ,  non-seulement  le  texte  passe  immédiatement 
de  l'exposition  des  sept  places  de  l'intelligence  à  celle  des  huit  affranchissements,  mais  les 
cinq  derniers  affranchissements  sont  exprimés  mot  pour  mot  par  les  mêmes  formules 
que  les  quatre  dernières  places  de  l'intelligence  ;  et  cette  ressemblance  ou  mieux  cette 
identité  se  résout  encore  dans  la  théorie  des  quatre  sphères  supérieures  du  monde  sans 
formes,  qui  reste  comme  la  base  fondamentale  de  toutes  ces  énumérations. 

Ce  n'est  pas  tout;  les  premières  définitions  des  huit  affranchissements  se  retrouvent 
encore  dans  une  autre  énumération,  celle  des  huit  uhhihhâyatanâni ,  ou,  comme  je  crois 
pouvoir  traduire  ce  terme,  «  les  huit  lieux  ou  les  huit  régions  du  vainqueur;  »  car  ahlii- 
bhâ  est  pour  ahhibhd,  dont  l'iî  final  est  supprimé  par  suite  d'une  loi  euphonique  propre 
au  pâli,  devant  l'a  initial  de  àyatanâni;  et  dans  la  formule  même  par  laquelle  on  définit 
chacun  de  ces  huit  lieux,  on  rencontre  le  mot  abhihhûyya,  «  ayant  dominé,  ayant  vaincu.  » 
On  voit  déjà  par  ce  nom  seul  le  rapport  naturel  de  ces  deux  énumérations.  Dans  celle 
des  vimôkcha  ou  «affranchissements,  »  chaque  terme  est  envisagé  comme  un  moyen  de 
libération  ;  on  le  désigne  en  conséquence  par  le  nom  d'affranchissement.  Dans  celle  des 
abhibhâyaiana ,  chaque  terme  exprime  la  situation  de  l'ascète  vainqueur  des  divers  ob- 
jets de  son  étude;  on  y  voit  les  diverses  stations  d'un  esprit  qui  lutte,  semblable  en 
quelque  sorte  à  un  soldat,  pour  se  rendre  maître  du  terrain  qu'il  veut  franchir,  et  con- 
séquemment  on  dénomme  ces  termes  de  façon  à  y  montrer  en  relief  le  sujet  vainqueur.  Au 
reste,  le  lecteur  va  mieux  en  juger  par  lui-même,  car  il  me  paraît  nécessaire  de  donner 
ici  la  traduction  du  passage  du  Saggiti  sutta  où  se  trouve  cette  énumération  des  huit 
lieux  nommés  en  pâli  abhibhdyatandni.  Cette  énumération ,  moins  complète  que  celle  des 
huit  affranchissements,  n'embrasse  pas  les  quatre  formules  finales  de  cette  dernière  théo- 
rie; mais  elle  a  l'avantage  d'en  donner  le  début  et  le  point  de  départ  avec  quelques  détails 
de  plus  que  le  morceau  traduit  plus  haut  auquel  j'ai  déjà  renvoyé  le  lecteur. 

«  Voici ,  ô  Ananda ,  les  huit  lieux  du  vainqueur.  Quels  sont  ces  huit  lieux  ? 

"  Ayant  intérieurement  l'idée  de  la  forme ,  un  homme  voit  au  dehors  des  formes  limi- 

'  Ci-dessus  p.  5i3. 
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tées ,  qui  ont  les  unes  de  belles ,  les  autres  de  vilaines  couleurs  ;  les  ayant  dominées ,  il 
conçoit  cette  idée  :  je  connais,  je  vois;  c'est  là  le  premier  lieu  du  vainqueur. 

<  Ayant  intérieurement  l'idée  de  la  forme,  un  homme  voit  au  dehors  des  formes  illi- 
mitées, qui  ont  les  unes  de  belles,  les  autres  de- vilaines  couleurs;  les  ayant  dominées,  il 
conçoit  cette  idée  :  je  connais,  je  vois;  c'est  là  le  second  lieu  du  vainqueur. 

«  Ayant  intérieurement  l'idée  de  l'absence  de  forme ,  un  homme  voit  au  dehors  des 
formes  limitées,  qui  ont  les  unes  de  belles,  les  autres  de  vilaines  couleurs;  les  ayant  do- 
minées, il  conçoit  cette  idée:  je  connais,  je  vois  ;  c'est  là  le  troisième  lieu  du  vainqueur. 

n  Ayant  intérieurement  l'idée  de  l'absence  de  forme,  un  homme  voit  au  dehors  des 
formes  illimitées,  qui  ont  les  unes  de  belles,  les  autres  de  vilaines  couleurs;  les  ayant 
dominées,  il  conçoit  cette  idée:  je  connais,  je  vois;  c'est  là  le  quatrième  lieu  du  vain- 
queur. 

«  Ayant  intérieurement  l'idée  de  l'absence  de  forme ,  un  homme  voit  au  dehors  des 
formes  bleues  qui  ont  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  bleues,  comme  par  exemple, 
la  Heur  de  YUmmd  (Pontederia  hastata)  qui  est  bleu  foncé,  qui  a  une  couleur,  un  aspect, 
une  apparence  bleues,  ou  bien  encore,  comme  cette  étoffe  de  Bénârès,  qui  regardée  des 
deux  côtés  est  bleue,  a  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  bleues;  eh  bien!  de  même, 
cet  homme  qui  voit  ces  formes,  les  ayant  dominées,  conçoit  cette  idée  :  je  connais,  je 
vois;  c'est  là  le  cinquième  lieu  du  vainqueur. 

«Ayant  intérieurement  l'idée  de  l'absence  de  forme,  un  homme  voit  au  dehors  des 
formes  jaunes,  ayant  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  jaunes,  comme  par  exemple 
la  fleur  du  Karnikâra  (Pterospermum  acerifolium)  qui  a  une  couleur,  un  aspect,  une 
apparence  jaunes,  ou  bien  encore,  comme  cette  étoffe  de  Bénàrès,  qui  regardée  des  deux 
côtés  est  jaune,  a  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  jaunes  ;  eh  bien!  de  même, 
cet  homme  qui  voit  ces  formes ,  les  ayant  dominées ,  conçoit  cette  idée  :  je  connais ,  je  vois  ; 
c'est  là  le  sixième  lieu  du  vainqueur. 

«  Ayant  intérieurement  l'idée  de  l'absence  de  forme ,  un  homme  voit  au  dehors  des 
formes  rouges,  ayant  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  rouges,  comme  par  exemple 
la  fleur  du  Bandhudjwa  (Pentapetes  phœnicaea)  qui  est  rouge,  qui  a  une  couleur,  un  as- 
pect, une  apparence  rouges,  ou  bien  encore,  comme  cette  étoffe  de  Bénârès,  qui  regardée 
des  deux  côtés  est  rouge,  a  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  rouges;  eh  bien!  de 
même,  cet  homme  qui  voit  ces  formes,  les  ayant  dominées ,  conçoit  cette  idée  :  je  connais, 
je  vois  ;  c'est  là  le  septième  lieu  du  vainqueur. 

«  Ayant  intérieurement  l'idée  de  l'absence  de  forme,  un  homme  voit  au  dehors  des 
formes  blanches,  ayant  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  blanches,  comme  par 
exemple  la  lune  qui  est  blanche,  qui  a  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  blanches, 
ou  bien  encore  comme  cette  étoffe  de  Bénârès,  qui  regardée  des  deux  côtés  est  blanche, 
a  une  couleur,  un  aspect,  une  apparence  blanches;  eh  bien!  de  même,  cet  homme  qui 
voit  ces  formes,  les  ayant  dominées,  conçoit  cette  idée  :  je  connais,  je  vois;  c'est  là  le 
huitième  lieu  du  vainqueur^. 

'  Maliàparinlbbâna  sntlu,  dans  Di'yk.  iiik.  f.  89  a,  el  Sa(jgili  sutta^  ibitl.  f.  i88  «. 
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La  théorie  qu'expose  le  texte  précédent  offre,  au  moins  dans  les  termes,  une  analogie 
frappante  avec  la  doctrine  d'un  célèbre  penseur  allemand,  M.  de  Schelling,  sur  le  prin- 
cipe de  développement  de  la  philosophie.  M.  de  Schelling  se  résumait  en  effet  ainsi,  il  y 
a  quelques  années  :  «  cette  philosophie  a  un  principe  de  développement  dans  son  infini 
sujet  ohjet,  c'est-à-dire  dans  le  sujet  absolu  qui  s'objective  (devient  objet)  par  sa  nature 
même,  mais  revient  victorieux  de  chaque  objectivité  (finie)  à  une  plus  haute  puissance 
de  subjectivité,  jusqu'à  ce  que,  après  avoir  épuisé  toute  sa  puissance  (de  devenir  objec- 
tif ),  il  demeure  le  sujet  triomphant  de  toutes  choses^.»  L'homme  des  Buddhistes  qui, 
doué  intérieurement  de  l'idée  de  la  forme,  voit  au  dehors  des  formes,  et,  après  les  avoir 
vaincues,  se  dit  :  je  connais,  je  vois,  ressemble  singulièrement  au  "  sujet  victorieux  de 
<'  chaque  objectivité  qui  demeure  le  sujet  triomphant  de  toutes  choses.  '  En  effet,  quoique  le 
texte  buddhique  soit  restreint  par  ses  termes  mêmes  à  la  seule  perception  de  la  forme, 
qui  nous  dit  que  les  successeurs  de  Çâkya  ne  l'ont  pas  étendu  par  analogie  à  la  perception 
des  autres  qualités  sensibles  sans  exception,  l'attribut  tangible,  le  son,  la  saveur  et  l'odeur? 
N'est-il  pas  permis  de  supposer  qu'ils  ont  choisi  pour  exemple  les  perceptions  que  l'homme 
obtient  par  la  vue,  parce  qu'elles  sont  de  beaucoup  les  plus  instructives  entre  celles  que 
lui  fournissent  les  sens?  J'incline  fort  pour  cette  supposition,  et  je  ne  serais  pas  surpris 
qu'un  commentaire  comme  celui  de  Buddhaghôsa  ou  d'un  autre  Religieux  de  la  même 
école  vînt  nous  dire  qu'il  en  est  de  même  pour  les  autres  qualités  sensibles  ;  ce  qu'il  y  a 
de  certain  ,  c'est  que  dans  les  énumérations  des  qualités  sensibles  que  j'ai  rencontrées 
jusqu'ici,  c'est  toujours  la  forme  qui  occupe  le  premier  rang.  Or  si  ma  supposition  se  vé- 
rifiait, il  resterait  établi  que,  par  la  théorie  des  «  huit  lieux  du  vainqueur,  »  les  Buddhistes 
auraient  entendu  exprimer  à  leur  manière  le  phénomène  de  la  connaissance  par  la  per- 
ception externe.  C'est  sur  ce  point  spécial  que  leur  doctrine  offrirait,  selon  moi,  quelque 
analogie  avec  celle  de  M.  de  Schelling,  laquelle  du  reste  embrasse,  dans  la  pensée  de  son 
auteur,  un  plus  vaste  horizon. 

'Voilà,  quant  à  présent,  ce  qui  m'apparaît  de  plus  clair  dans  l'exposition  des  Buddhistes. 
Les  termes,  toutefois,  méritent  d'en  être  examinés  attentivement,  d'autant  plus  qu'ils  ne 
sont  pas  tous  également  intelligibles.  >  Un  homme  ayant  intérieurement  l'idée  de  la  forme,  « 
et  suivant  le  texte,  adjdjhattam  rûpasanhi,  est  une  expression  qui  offre  quelque  ambiguité 
et  dont  l'interprétation  est  de  nature  à  influer  considérablement  sur  la  pensée  fondamen- 
tale du  système.  A-t-on  voulu  dire  par  là  que  l'homme  a  naturellement  en  lui-même 
l'idée  de  la  forme ,  qu'il  trouve  cette  idée  en  lui ,  sans  aucune  action  préalable  des  corps 
extérieurs  ?  L'opposition  marquée  par  les  mots  adjdjhattam  «  intérieurement,  »  et  bnhiddhd 
'  extérieurement,  »  semble  ne  laisser  aucun  doute  sur  l'exactitude  de  cette  interprétation. 
A-t-on  voulu  dire  au  contraire  que  l'homme  a  intérieurement  l'idée  de  la  forme ,  avec  ce 
commentaire  sous-entendu,  «  qui  lui  a  été  donnée  par  le  contact  des  corps  extérieurs?  « 
J'avoue  que  je  n'oserais  introduire  ici  une  glose  de  cette  importance  sans  l'autorité  for- 
melle des  auteurs  buddhistes  eux-mêmes.  La  première  interprétation ,  qui  est  la  plus  lit- 

'  Jugement  de  Schelling  sur  la  philosophie  de  M.  Cou-  de  l'Idéalisme  <ran5c«n(ieiita/,  traduit  par  Grimblot, 
5.71,  Revue  germanique,  octobre  i835,  et  Système       p.  388. 
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térale,  reste  donc  jusqu'à  nouvel  ordre  la  plus  vraisemblable;  mais  elle  a  grandement 
besoin  d'être  signalée  à  l'attention  du  lecteur.  D'après  ce  que  j'avais  vu  jusqu'ici  dans  les 
textes  du  Nord ,  le  fait  de  la  connaissance  par  la  perception  semblait  s'accomplir  pour  les 
Buddhistes  de  la  même  manière  que  l'entendent  plusieurs  grandes  écoles  européennes  : 
en  face  des  corps  extérieurs ,  l'homme  au  moyen  de  ses  organes  perçoit  les  qualités  sen- 
sibles directement  et  sans  intermédiaire.  La  doctrine  du  texte  que  j'examine  en  ce  mo- 
ment est  bien  autrement  idéaliste ,  et  traduite  dans  notre  langage ,  elle  revient  à  dire  que 
l'homme  a  naturellement  en  lui  l'idée  de  la  forme.  Y  a-t-il  sur  cette  question  capitale  diffé- 
rence d'école  entre  les  philosophes  du  Nord  et  ceux  du  Sud.^  C'est  ce  que  l'étude  des 
commentaires  pourra  seule  nous  apprendre.  Quant  à  présent,  je  me  contenterai  de  re- 
marquer la  singulière  analogie  qu'offre  cette  doctrine  avec  les  «idées  déterminantes,  ou 
«  les  notions  générales  »  de  l'école  Nyâya ,  qu'a  mises  tout  récemment  en  lumière  M.  Roer 
dans  son  excellente  traduction  du  Bhâchâ  pariichhêda  ^  Selon  cette  école,  il  est  impossible 
d'obtenir  la  connaissance  d'un  être  particulier,  ou  d'acquérir  une  notion  déterminée, 
sans  une  notion  déterminante,  c'est-à-dire  sans  posséder  d'avance  la  notion  générale  de  la 
classe  à  laquelle  appartient  cet  être  ;  ce  qui  revient  à  dire  avec  les  Buddhistes ,  «  pour  con- 
"  naître  au  dehors  les  formes ,  il  faut  avoir  intérieurement  l'idée  de  la  forme.  » 

Laissant  donc  de  côté  la  question  de  savoir  de  quelle  manière  l'homme,  selon  les  Bud- 
dhistes, possède  en  lui-même  l'idée  de  la  forme,  sans  avoir  eu  préalablement  la  connais- 
sance des  corps,  je  me  contenterai  de  constater  qu'aux  deux  premiers  degrés  des  «huit 
«  lieux  du  vainqueur,  »  l'homme  obtient  cette  double  connaissance  qu'à  l'extérieur  il  existe 
des  formes  limitées  et  des  formes  illimitées.  Je  pourrais  me  dispenser  de  tout  effort  pour 
concilier  avec  le  sens  commun  ces  notions  contradictoires  déforme  et  d'illimité,  en  mon- 
trant que  les  Buddhistes  ont  poussé  jusqu'à  l'abus  l'usage  des  catégories  négatives,  lorsque 
aux  négations  acceptées  par  le  bon  sens  ordinaire,  ils  en  ont  ajouté  une  foule  d'autres 
qui  sont  purement  idéales  et  n'ont  d'autre  objet  apparent  que  de  leur  fournir  le  moyen 
d'arriver  logiquement  à  leur  maxime  pyrrhonienne ,  «  pas  plus  ceci  que  cela.  »  Il  se  peut 
cependant  que  l'observation  incomplète  des  grands  phénomènes  de  la  nature,  que  la  vue 
du  ciel  par  exemple ,  leur  ait  donné  l'idée  de  formes  illimitées ,  et  qu'ayant  une  fois  admis 
qu'il  peut  exister  des  formes  de  cette  espèce,  ils  les  aient  rangées  parmi  les  choses  dont 
il  est  permis  à  l'homme  d'acquérir  la  connaissance. 

J'en  dirai  autant  de  l'idée  d'absence  de  forme  que  possède  l'homme  arrivé  au  troisième  et 
au  quatrième  degré  de  ses  triomphes.  Les  Buddhistes ,  avec  leur  goût  connu  pour  les  con- 
trastes ,  sont  bien  capables  d'avoir  imaginé  d'eux-mêmes  cette  abstraction  sans  réalité  ;  mais 
l'impression  que  cause  le  mouvement  de  l'air,  la  vue  des  vapeurs  et  d'autres  phénomènes 
météorologiques ,  ont  également  pu  leur  suggérer  l'idée  qu'il  existe  une  négation  de  la 
forme,  de  manière  qu'ils  ont  créé  une  catégorie  de  l'absence  de  forme  pour  ces  phéno- 
mènes mal  connus,  comme  ils  avaient  créé  la  catégorie  de  la  forme  pour  les  êtres  qui 
l'étaient  mieux.  Par  là ,  ils  semblent  avoir  voulu  dire  que  rien  dans  la  nature  n'échappe 

'  Rôer,  Divisions  oj  the  Cateqories  of  ihe  Njàja  philosophy,  dans  Biblioth.  ind.  vol.  IX,  p.  26  et  suiv.  et 
Introd.  p.  xii. 
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à  la  perception  humaine,  puisque,  quelle  que  soit  la  situation  de  l'homme  à  l'égard  du 
monde  extérieur,  qu'il  ait  l'idée  de  forme  ou  l'idée  d'absence  de  forme,  il  perçoit  toujours 
des  formes  soit  limitées,  soit  illimitées. 

11  importe  en  outre  de  remarquer  que  les  quatre  premières  situations  se  succèdent  dans 
une  gradation  ascendante.  Avec  l'idée  de  forme,  l'homme  voit  hors  de  lui  des  formes  li- 
mitées; c'est  le  premier  degré  ou  l'état  ordinaire.  Avec  cette  même  idée,  il  voit  au  dehors 
des  formes  illimitées;  c'est  le  second  degré,  et  ce  degré  est  supérieur  au  précédent,  en 
ce  que  l'effort  de  la  perception  est  plus  grand  pour  saisir  des  formes  dont  la  limite  nous 
échappe  que  pour  percevoir  des  formes  dont  nous  embrassons  de  tous  côtés  les  contours. 
Mais  l'effort  devient  plus  grand  encore  quand,  avec  l'idée  de  l'absence  de  forme,  l'homme 
perçoit  à  l'extérieur  des  formes  limitées  d'abord ,  puis  ensuite  illimitées.  Car  alors  il  doit 
s'élever  au-dessus  du  témoignage  des  sens  qui  lui  montrent  la  forme  indissolublement 
unie  aux  corps,  premier  effort;  et  ayant  cette  idée  de  l'absence  de  forme,  il  se  met  en  con- 
tradiction avec  elle,  en  percevant  au  dehors  des  formes  variées,  second  effort.  Voilà, 
jusqu'ici,  ce  que  je  vois  de  plus  clair  dans  cette  succession  des  quatre  lieux  du  vainqueur, 
comme  les  nomme  notre  texte.  Il  va  sans  dire  que  je  ne  propose  cette  explication  que 
parce  que  je  n'ai  pas  de  commentaire  indigène  sur  lequel  je  puisse  m' appuyer. 

Les  quatre  degrés  suivants  ajoutent  à  la  perception  de  la  forme  considérée  jus- 
qu'ici sous  deux  points  de  vue  seulement,  un  nouvel  attribut,  celui  de  la  couleur. 
En  ce  point,  notre  texte  est  d'accord  avec  la  théorie  des  Buddhistes  sur  l'union  in- 
time de  la  couleur  et  de  la  forme.  Je  n'ai  jamais  vu  en  effet,  dans  les  livres  que  j'ai 
parcourus  jusqu'ici,  un  seul  passage  parlant  des  couleurs  qui  n'y  joignît  les  formes,  de 
sorte  qu'il  ne  paraît  pas  que  les  Buddhistes  se  soient  bazardés  dans  ces  subtilités  qui  con- 
sistent à  disserter  sur  le  blanc  et  sur  le  noir,  considérés  en  eux-mêmes  et  indépendamment 
des  coi'ps  qui  revêtent  l'une  ou  l'autre  de  ces  couleurs.  Les  quatre  couleurs  énumérées 
ici  constituent  chacune  un  degré  de  perception ,  ou  comme  le  dit  le  texte ,  «  une  place 
«  du  vainqueur.  »  Il  y  a  lieu  de  supposer  que  cette  énumération  embrasse ,  selon  eux ,  les 
couleurs  fondamentales,  et  que  les  autres  couleurs  qui  se  montrent  dans  la  nature  leur 
paraissent  être  des  combinaisons  de  celles-là.  On  remarquera  qu'ils  commencent  par  le 
bleu  foncé,  couleur  qui  touche  de  très  près  au  noir,  pour  finir  par  le  blanc.  Je  ne  vois 
d'autre  raison  de  cette  classification ,  que  l'éclat  de  plus  en  plus  éblouissant  de  ces  quatre 
couleurs  qu'on  a  voulu  faire  correspondre  à  un  degré  de  plus  en  plus  élevé  dans  la  per- 
ception externe. 

En  résumé,  la  théorie  des  «huit  lieux  du  vainqueur»  répond  au  phénomène  de  la 
perception  des  formes  et  des  couleurs,  ainsi  qu'à  la  connaissance  que  cette  perception 
apporte  à  l'esprit;  car  les  huit  termes  dont  elle  se  compose,  envisagés  d'une  manière  plus 
scientifique ,  se  résumeraient  dans  ce  terme  unique  :  «  l'homme  ayant  intérieurement 
«  l'idée  de  la  forme,  voit  à  l'extérieur  des  formes  colorées.  »  Or  ce  terme  unique  est  à  peu  de 
choses  près  celui  par  lequel  débute  l'énuniération  des  huit  affranchissements  :  «  doué  de 
«  forme,  il  voit  des  formes.  »  Il  y  a  plus,  ce  dernier  axiome  paraît  être  une  sorte  de  com- 
mentaire de  la  première  formule  des  huit  lieux  du  vainqueur,  «  ayant  à  l'intérieur  l'idée 
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«  de  la  forme ,  il  voit  au  dehors  des  formes  ;  »  et  le  rapprochement  de  ces  deux  énoncés  donne 
lieu  de  croii'e  que  les  Buddhistes  ont  voulu  dire  que  l'homme  trouve  dans  la  conscience 
de  sa  propre  forme,  cette  idée  de  forme  qu'il  a  préalablement  à  la  perception  des  formes 
extérieures.  Cette  interprétation,  qui  résulte  du  rapprochement  des  deux  formules,  ne 
change  rien  à  ce  que  j'ai  dit  plus  haut  du  principe  philosophique  de  la  première.  Que 
l'homme  ait  intérieurement  l'idée  de  la  forme,  sans  qu'on  nous  dise  comment  il  l'a, 
ou  qu'il  ait  cette  idée  parce  qu'il  se  sait  lui-même  doué  de  forme ,  outre  que  les  deux  for- 
mules sont  bien  semblables,  le  résultat  est  toujours  le  même,  et  ce  résultat,  c'est  que  la 
théorie  de  la  perception  a  pour  point  de  départ  un  pur  idéalisme. 

L'analogie  que  je  constate  entre  le  début  des  «  huit  lieux  du  vainqueur,  »  et  celui  des 
<  huit  affranchissements  «  se  continue  dans  la  seconde  formule  de  l'énumération  des  vi- 
môkha.  Mais  elle  ne  dépasse  pas  ce  terme ,  et  sauf  le  troisième ,  qui  a  pour  objet  d'assurer 
la  plénitude  de  l'intelligence  au  sujet  affranchi,  les  autres  affranchissements  rentrent  tous 
dans  l'évolution  de  l'esprit  à  travers  les  sphères  du  monde  sans  formes,  que  j'ai  déjà  exa- 
minées à  l'occasion  des  contemplations^.  Je  ne  répéterai  pas  ici  ce  que  j'ai  dit  de  ces 
sphères  dans  la  partie  de  ces  recherches  à  laquelle  je  renvoie  en  ce  moment;  je  crois  qu'il 
suffit  de  prier  le  lecteur  de  comparer  le  morceau  qui  termine  ï Appendice  n°  VI  ^,  avec  la 
traduction  que  j'ai  donnée  d'un  texte  relatif  aux  quatre  sphères^,  en  rappelant  ce  que  j'ai 
déjà  dit  au  commencement  du  présent  mémoire,  savoir  qu'on  ne  doit  pas  être  surpris  de 
voir  désignés  par  le  nom  d'affranchissements  des  états  de  l'esprit  aussi  éloignés  de  l'état 
ordinaire  et  aussi  étrangers  aux  conditions  naturelles,  que  ceux  de  l'ascète  qui  s'imagine 
être  capable  de  franchir  par  l'effort  de  la  contemplation  les  quatre  sphères  de  ce  monde 
idéal  qu'on  nomme  «  sans  formes.  " 

Dans  la  discussion  relative  aux  dix  forces  d'un  Buddha,  nous  avons  rencontré  un  pas- 
sage du  Djina  alaihkâra,  où  paraissent  diverses  énumérations  des  procédés  dits  d'affran- 
chissements; d'après  ce  texte,  on  en  compterait  quatre  listes  où  les  termes  seraient  suc- 
cessivement au  nombre  de  onze,  huit,  sept  et  trois*.  La  liste  des  huit  affranchissements 
est  certainement  celle-là  même  que  nous  avons  examinée  tout  à  l'heure.  Quant  aux  trois 
autres  énumérations,  je  n'ai  encore  trouvé  que  la  dernière,  celle  de  trois  termes;  en  re- 
vanche, les  textes  qui  sont  à  ma  disposition  m'en  ont  fourni  deux  nouvelles,  l'une  com- 
posée de  cinq  termes,  l'autre  de  deux. 

Commençons  par  l'énumération  composée  de  trois  termes  dont  l'existence  est  constatée 
par  le  texte  du  Djina  alamkâra,  que  j'ai  cité  sur  la  sixième  des  dix  forces  d'un  Buddha. 
Voici  ce  que  je  trouve  à  cet  égard  dans  le  même  Djina  alamkâra. 

«  Les  trois  affranchissements  sont  comme  il  suit  :  le  détachement  des  passions  est  l'af- 
«  franchissement  de  la  pensée.  Le  détachement  de  l'ignorance  est  l'affranchissement  de 
«la  sagesse.  L'acquisition  (de  la  loi),  la  conversion,  la  modération  dans  les  désirs,  le 
'<  contentement ,  l'absence  de  colère ,  l'absence  d'emportement ,  l'absence  d'hypocrisie , 
«l'absence  de  mensonge,  l'abandon  de  toute  envie,  l'abandon  de  tout  égoïsnie,  c'est 

'  Ci-dessus,  p.  809.  '  Ci-dessus,  p.  809. 

-  Ci-dessus,  p.  543.  '  Ci-dessus,  p.  789.  -. 
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«là  raffranchissement  de  la  science^.»  Daus  ce  texte,  le  mot  affranchissement  est  re- 
présenté par  le  mot  vimutti,  en  sanscrit  vimukti.  Je  ne  saisis  pas  bien  pourquoi  on  a 
préféré  le  nom  d'état  au  nom  d'action  vimôkha;  car  «l'affranchissement  de  la  pensée, 
«  celui  de  la  sagesse  et  celui  de  la  science  ■>  signifient,  si  je  ne  me  trompe,  ■■<  l'affranchis- 
'(  sèment  par  la  pensée  d'abord,  puis  par  la  sagesse,  enfin  par  la  science.  »  Le  lecteur 
remai^quera  que  les  deux  premiers  termes  de  cette  énumération  des  trois  affranchisse- 
ments constituent,  selon  le  Mahdniddna  salta  traduit  plus  haut-,  une  série  de  deux  affran- 
chissements, celui  de  la  pensée  et  celui  de  la  sagesse;  c'est  l'une  des  deux  énumérations 
que  je  disais  tout  à  l'heure  avoir  trouvées  dans  les  textes,  quoique  le  Djina  alamkâra  n'en 
parle  pas  dans  la  liste  qu'il  donne  des  affranchissements  à  l'occasion  de  ia  sixième  force 
d'un  Buddha. 

11  y  a  encore  un  autre  groupe  de  deux  affranchissements  que  le  Djina  cite  immédia- 
tement après  les  trois  vimutti  que  je  viens  de  rappeler.  Voici  les  termes  mêmes  dont  se 
compose  ce  groupe  :  «L'affranchissement  d'une  idée  conçue,  et  l'affranchissement  d'une 
«  idée  non  conçue;  c'est  d'une  part  l'élément  du  Nibbdna  où  il  reste  quelque  attribut,  et 
"  d'autre  part,  l'élément  du  Nihbâna  où  il  ne  reste  aucun  attribut  ■>  Ici  le  mot  d'affranchis- 
sement esl  représenté  par  celui  de  vimôkha;  mais  cette  circonstance  n'ajoute  aucune  clarté 
à  la  formule  énigmatique  du  Djina.  li  est  possible  que  les  mots  «  l'affranchissement  d'une 
<c  idée  conçue,  «  samkhatârammana  vimôkhô ,  doivent  se  traduire  plus  exactement,  «  l'action 
"  de  s'affranchir  par  l'idée  d'un  concept,  ou  de  quelque  chose  de  conçu,  ou  encore  d'une 
«  réalité,  »  et  que  le  terme  opposé  asaihkhatârammana  vimôkhô  doive  être  mis  en  contraste 
avec  le  premier,  de  cette  manière  :  «  l'action  de  s'affranchir  par  l'idée  de  ce  qui  n'est  pas 
«  un  concept,  ou  de  quelque  chose  qui  n'est  pas  conçu,  ou  encore  de  ce  qui  n'est  pas 
«  une  réalité.  »  Ce  qui  semble  donner  quelque  vraisemblance  à  cette  interprétation,  c'est 
qu'il  est  souvent  dit  du Nirvâna  qu'il  est  asamskrïta,  ce  qui  signifie  à  la  fois,  et  qu'il  n'est 
pas  un  composé,  qu'il  n'est  pas  un  produit,  et  qu'il  n'est  pas  conçu,  qu'il  échappe  à 
toute  conception.  C'est  quand  il  ne  lui  reste  plus  aucun  attribut  de  l'existence  qu'on  le 
définit  ainsi;  alors  on  le  nomme  «  anéantissement  définitif,  ou  affranchissement  complet.  ^ 
Au  contraire,  quand  pour  s'affranchir,  on  a  recours  à  quelque  chose  que  peut  saisir  ia 
conception ,  comme  par  exemple  une  vertu ,  une  bonne  action ,  on  n'est  pas  absolument 
ni  définitivement  affranchi,  et  l'on  n'a  obtenu  qaun  Nibbâna  où  il  reste  encore  quelque 
attribut  de  l'existence;  car  une  vertu,  une  bonne  action  supposent  un  sujet  vertueux  et 
agissant  conformément  à  la  règle  des  bonnes  actions.  Voilà,  quant  à  présent,  tout  ce 
que  je  puis  voir  dans  cette  formule  qui  touche,  si  je  ne  me  trompe,  au  point  culminant 
de  tout  le  Buddhisme,  la  théorie  du  Nirvana,  ou  de  l'affranchissement  par  l'anéantisse- 
ment des  conditions  de  l'existence. 

Enfin  je  termine  par  l'énumération  des  cinq  affranchissements  que  j'ai  rencontrée 
dans  le  Saggîti  sutta;  le  mot  qui  sert  de  dénominateur  commun  est  vimutti.  En  voici  la 
liste  :  «  l'idée  qui  doit  être  conduite  à  sa  maturité,  l'idée  du  passager,  l'idée  de  la  douleur 
dans  le  passager,  l'idée  de  l'infini  dans  la  douleur,  l'idée  de  l'abandon,  l'idée  du  déta- 

'  Djina  alamkâra,  f.  97  a. —  -  Ci-dessus,  Appendice,  n"  VI,  p.  54i.  —  '  Djina  alaniMra,  f.  97  «. 
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'<  chement  ' .  »  Ces  cinq  affranchissements  ont  directement  trait  à  la  théorie  fondamentale 
de  l'existence  de  la  douleur  et  à  son  inévitable  présence  en  toutes  choses.  Cette  doctrine, 
qui  avait  été  déjà  formulée  dans  celle  des  quatre  vérités  sublimes^  et  qui  forme  la  base 
de  toute  la  morale  buddhique ,  est  alliée  ici  à  cette  autre  maxime  que  rien  dans  ce  monde 
n'est  durable,  maxime  qui  est,  ainsi  que  nous  l'avons  déjà  remarqué,  la  première  des  trois 
sciences  dont  j'ai  parlé  ailleurs^.  La  théorie  des  cinq  alfranchissements  est  donc  au  fond 
celle  des  quatre  vérités  sublimes;  elle  n'en  diffère  que  par  l'addition  d'un  terme,  celui 
qui  ouvre  la  série,  paripâtchaniyâ  sanfiâ,  ce  que  j'ai  traduit  littéralement  par  «  l'idée  qui 
«  doit  être  conduite  à  sa  maturité,  »  mais  ce  qui  signifie,  selon  toute  apparence,  «l'idée 
«  qu'on  doit  être  mûri  par  l'enseignement ,  »  l'idée  du  progrès ,  selon  le  point  de  vue  bud- 
dhiste.  Si  je  ne  me  trompe  pas  en  traduisant  ainsi,  l'addition  de  ce  terme  au  début  de 
la  série  des  cinq  affranchissements  est  le  véritable  caractère  qui  distingue  cette  série 
elle-même  de  la  théorie  des  quatre  vérités  sublimes.  Cette  théorie  reste  ce  cju'elle  était, 
c'est-à-dire  l'énumération  des  quatre  vérités  fondamentales  posées  dogmatiquement.  L'autre 
série,  qui  se  présente  sous  une  forme  non  moins  dogmatique,  a  un  but  essentiellement 
pratique,  puisqu'elle  prend  son  point  de  départ  dans  l'idée  qu'a  l'homme  qu'il  doit  se 
laisser  mûrir  par  les  enseignements  de  la  doctrine ,  ce  qui  revient  à  dire  que  les  cinq 
affranchissements  ne  peuvent  être  efficaces  que  s'ils  débutent  par  une  disposition  préa- 
lable à  se  convertir. 

r  xvL 

SUR    LES   TÉNÈBRES   DES  LÔKÂNTARIKA. 
(Ci-dessus,  chap.  vu,  f.  89  6^  p.  388.) 

Le  passage  du  Lotus  de  la  bonne  loi  qui  est  relatif  aux  lieux  de  ténèbres  qui  séparent 
les  mondes  les  uns  des  autres,  selon  les  opinions  des  Buddhistes ,  offre  encore  quelques 
difficultés  que  je  me  suis  engagé  à  examiner  ici  de  près,  non  seulement  pour  arriver  à 
une  traduction  plus  exacte  de  ce  passage  même ,  mais  aussi  pour  interpréter  rigoureuse- 
ment quelques  termes  obscurs  dont  l'intelligence  pourrait  jeter  du  jour  sur  d'autres  textes. 
Pour  nous  mettre  en  mesure  de  discuter  ce  passage  en  connaissance  de  cause,  commen- 
çons par  établir  en  quelque  façon  le  lieu  de  la  scène.  A  cet  effet,  je  ne  puis  mieux  faire 
que  de  rappeler  un  passage  d'un  mémoire  de  Joinville  sur  la  religion  et  les  mœurs  des 
Singhalais;  j'extrais  et  j'abrège  ce  passage  en  en  reproduisant  la  partie  essentielle  :  «  H  y 
«  a  une  infinité  de  mondes  dits  Tchakravâla  qui  se  tiennent  tous  par  les  points  (il  faudrait 
«  dire  par  six  points)  de  leur  circonférence.  Comme  ils  sont  de  forme  ronde,  il  existe  entre 
«  chacun  d'eux  des  espaces  vides  formant  des  triangles  sphériques.  Ces  triangles,  remplis 
«  d'une  eau  extrêmement  froide,  se  nomment  Lokonan  Tariké  Naraké'^.  »  Ces  trois  mots 


'  Saggiti  sutta,  dans  Digh.  nih.  f.  i83  b. 

'  Voyez  ci-dessus.  Appendice,  n°  V,  p.  817  etsuiv. 

^  Ci-dessus,  p.  372. 


*  Joinville,  On  the  Religion  and  manners  of  the 
people  of  Cejlon,  dans  Asiat.  Res.  t.  VII,  p.  di  1,  éd. 
Calcutta. 
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sont  divisés  ainsi  par  suite  d'une  erreur  purement  typographique;  il  faut  les  lire  en  deux 
LôMntariha  naraka.  J'examinerai  tout  à  l'heure,  dans  un  Appendice  spécial,  n°  XVIII, 
sur  les  montagnes  fabuleuses  de  la  terre,  ce  qu'il  faut  entendre  par  Tchalîravâla  ;  quant  à 
présent,  il  me  sulFira  d'ajouter  ici  le  trait  suivant  d'une  description  analogue  que  l'on 
doit  à  Buchanan  Hamilton  :  «  Outre  notre  terre ,  on  s'en  représente  dix  millions  cent 
"  mille  autres  de  même  forme ,  qui  sont  séparées  par  un  égal  nombre  d'espaces  remplis 
«  d'une  eau  extrêmement  froide  ^.  »  C'est  donc  dans  les  intervalles  qui  séparent  les  uns 
des  autres  les  mondes  juxtaposés  dans  l'espace  que  s'étendent  les  lieux  de  ténèbres  dont 
le  texte  du  Lotus  donne  la  description. 

Cela  posé,  il  me  paraît  indispensable  de  reproduire  ici  le  texte  sanscrit  du  Lotus 
même,  pour  placer  sur  sa  véritable  base  la  discussion  qui  va  suivre;  le  voici  d'après  le 
manuscrit  de  la  Société  asiatique  sur  lequel  a  été  exécutée  ma  traduction,  et  avec  ses 
inégalités  d'orthographe  :  Yâ  lôkântarikâs  tâsu  yê  ahchanâh  samvritâh  andhakârâ  tamisrâ 
yatrêmâvapi  tchandrasûryâv  êvammahardhikâv  êvammahânuhhâvâa  êvafhmahâudjaskâu  âbha- 
yâpyabhàm  nahliïbhavatah  varnênâpi  varnan  tédjasâpi  têdjô  nâbhilhavatah  tâsvapi  tasmin 
samayé  maJiatô  ' vdbhâsasya  lôkê  prâdurhhâvô  'hhât.  Les  deux  autres  manuscrits  du  Lotus, 
que  je  dois  à  la  libéralité  de  M.  Hodgson ,  n'ont  pour  ce  texte  que  les  variantes  suivantes  : 
au  lieu  de  lôkântarikâs,  ils  lisent  lôkôttarikâs ;  au  lieu  de  samvritâh  et  du  mot  suivant,  saih- 
vrîttâh  andhakârâ  andhakâratamisrâ ;  ils  suppriment  lôké  à  la  fin  de  la  phrase,  et  avec  juste 
raison  ;  car  ce  n'est  pas  «  dans  le  monde  »  qu'apparaît  la  lumière  miraculeuse  dont  il  s'a- 
git, mais  dans  les  intervalles  ténébreux  que  décrit  le  texte.  J'avais  déjà  retranché  ce  mol 
de  ma  traduction  avant  de  connaître  le  témoignage  formel  de  ces  deux  manuscrits  qui 
confirment  ma  conjecture. 

Le  même  texte  se  trouve  encore  une  fois  dans  l'histoire  de  Mândhâtrî  ^,  et  deux  ou 
trois  fois  dans  le  Lolita  vistara^;  je  ne  le  reproduis  pas  ici,  pour  épargner  l'espace, 
quoique,  dans  les  ouvrages  auxquels  je  renvoie  en  note,  il  se  présente  avec  des  variantes 
dont  quelques-unes  ont  de  l'intérêt.  Ces  variantes,  d'ailleurs,  vont  être  examinées  dans 
la  discussion  du  texte  et  de  la  double  traduction  que  j'en  ai  déjà  donnée.  La  première 
de  ces  deux  traductions,  qui  est  celle  du  Lotus,  a  été  exécutée  sur  le  texte  que  je  viens 
de  transcrire,  et  elle  se  trouve  dans  le  présent  volume  à  la  page  loo;  la  seconde,  qui 
est  celle  de  VIntroduction  à  l'histoire  du  Buddhisme ,  a  été  faite  postérieurement  à  celle 
du  Lotus,  quoiqu'elle  ait  été  publiée  antérieurement*.  C'est  d'après  le  texte  de  l'histoire  de 
Mândhâtrî  que  cette  seconde  traduction  a  été  rédigée.  La  discussion  présente  a  pour 
principal  objet  de  donner  au  lecteur  le  moyen  de  choisir  entre  ces  deux  interprétations 
faites  l'une  et  l'autre  à  une  époque  où  je  ne  disposais  pas  de  tous  les  moyens  de  con- 
trôle que  j'ai  pu  réunir  plus  récemment.  On  va  voir  qu'elles  diffèrent  principalement 


'  Fr.  Buchanan,  On  the  Relig.  and  litcr.  of  the 
Burinas,  dans  Asiat.  Res.  t.  VI,  p.  176,  éd.  London, 
in-8°. 

^  Divja  avadàna,  f.  100  6  et  101  a;  le  manuscrit 
lit  mândhâla,  comme  (Zjeto  pour  djefrï. 


^  Lalita  vistara,  f.  3i  t  de  mon  man.  A,  f.  35  6 
du  man.  B,  et  f.  29  a  du  man.  de  la  Soc.  asiat.;  Bgva 
tch'er  roi  pa  j  t.  II ,  p.  58  et  38i . 

*  Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien,  1. 1, 
p.  81  ;  Paris,  iSii- 
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clans  la.  première  partie  de  la  période ,  et  en  un  point  sur  lequel  mes  manuscrits  ne  me 
donnaient  pas  de  lumières  suffisantes. 

Le  lecteur  exercé  n'aura  pas  de  peine  à  reconnaître  que  le  texte  du  Lotus  (et  en  ce  point 
nos  trois  manuscrits  sont  unanimes),  après  avoir  présenté  son  exposition  en  une  longue 
période  de  deux  parties,  dont  la  seconde  commence  par  tâsvapi  tasmin  samayê,  frac- 
tionne encore  le  commencement  de  la  première  partie,  de  manière  à  distinguer  les  té- 
nèbres répandues  dans  les  intervalles  des  mondes  d'avec  les  êtres  qui  s'y  trouvent,  de  telle 
sorte  que  le  début  de  la  période  doit  être  entendu  littéralement  comme  il  suit  :  yâ  lôkân- 
tarikâs  andhahârâ  tamisrâ,  «  les  ténèbres  profondes  qui  sont  répandues  dans  les  intervalles 
«  des  mondes ,  »  tâsu  yê  altcJianâh  sarhvrîtâh ,  «  dans  ces  ténèbres ,  les  êtres ,  etc.  qui  s'y 
«  trouvent.  »  Cette  distribution  est  tout  à  fait  inconnue  aux  textes  du  Mândhâtrï  avadâna 
et  du  Lalita  vistara;  d'où  il  résulte  que  les  épithètes  appliquées  par  le  Lotus  aux  êtres  plongés 
dans  les  ténèbres  que  j'appellerais  volontiers  extérieures,  se  rapportent,  selon  ces  deux  autres 
textes,  à  ces  ténèbres  elles-mêmes.  Le  lecteur  va  en  juger  :  texte  du  Mândhâtrï  :  yâ  lôhasya 
lôkântarikâ  andhâs  tamaso'ndhakâratamisrâ  ;  texte  du  Lalita  :  yâ  api  tâ  lôkântarikâ  aghâ 
aghasphutâ  andhakâratamisrâ  ^  ;  à  quoi  je  puis  ajouter  la  rédaction  pâlie  de  la  même 
description  que  me  fournit  un  Sutta,  le  Mahâpadhâna,  et  qui  est  conçue  en  ces  termes  : 
yâpi  tâ  lôkântarikâ  aghâ  asarhvutâ  andhakârâ  andhakarâtimisâ"^.  Cette  différence  de  rédac- 
tion ne  change  rien  à  la  place  que  doit  occuper  le  mot  lôkântarikâ  dans  la  phrase.  Ce 
mot  se  rapporte  de  part  et  d'autre  au  substantif  tamisrâ,  «les  ténèbres;  »  il  en  résulte 
une  expression  signifiant  «les  ténèbres  répandues  dans  les  intervalles  des  mondes,  »  ex- 
pression où  ces  ténèbres  sont  qualifiées  d'un  plus  ou  moins  grand  nombre  d' épithètes, 
selon  les  divers  manuscrits.  Presque  tous  s'accordent  à  lire  lôkântarikâ,  «intermédiaires 
«  aux  mondes;  »  mais  deux  copies  de  M.  Hodgson  ont  lôkôttarikâ,  «placées  au  delà  des 
«  mondes ,  extérieures  aux  mondes ,  »  ce  qui  est  parfaitement  vrai  aussi ,  puisque ,  pour  cha- 
cun des  mondes ,  les  ténèbres  dont  parle  notre  texte  sont  réellement  au  delà  des  limites 
de  ces  mondes  mêmes. 

Cette  variante  de  mots  n'en  est  donc  pas  une  de  sens,  et  l'on  pourrait  même  être  tenté 
de  préférer  lôkôttarikâ  à  lôkântarikâ,  si  le  plus  grand  nombre  des  autorités  ne  se  réunis- 
sait pas  en  faveur  de  cette  dernière  leçon  ;  c'est  cependant  aussi  l'orthographe  des  Singha- 
lais,  telle  que  la  reproduit  Clough  ^.  La  divergence  de  nos  textes  devient  plus  grande  en  ce 
qui  touche  les  termes  suivants  :  le  Lotus  lit  akchanâh  sarhvrîtâh;  le  Lalita  donne  aghâ  agha- 
sphutâ; la  version  pâlie,  aghâ  asamvutâ.  L'histoire  de  Mândhâtrï  n'est  ici  d'aucun  secours; 
car  le  mot  andhâs,  «  aveugles,  »  qu'elle  emploie,  se  rapporte  aux  ténèbres  que  nos  ma- 
nuscrits divers  caractérisent  par  des  épithètes  plus  ou  moins  nombreuses,  ainsi  que  je 
le  remarquais  tout  à  l'heure.  Quelque  obscurs  que  soient  encore  les  mots  akchanâh  sarh- 
vrîtâh, et,  suivant  d'autres  manuscrits,  samvrîttâh ,  je  puis  déjà  dire  que  je  m'étais  grave- 
ment trompé  en  les  traduisant  dans  le  Lotus  :  «  qui  sont  dans  une  perpétuelle  agitation.  » 

'  Lalita  vistara ,  chap.  xxvi,f.  2ii  a;  Rgyatch'er  ^  Mahâpadkâiia  sulta,  dans  Dîgha  nikây a,  f.  69  a 

roi  pa,  t.  II,  p.  384;  et  Lalita  vistara,  chap.  xxii,       de  mon  man. 
f.  i83  a;  Rgya  tch'er  rolpa,  t.  II,  p.  387.  ^  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  6n. 
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Cette  interprétation  est  insoutenable;  en  effet,  safhvrïttâh  signifie  «couverts,  cachés,» 
ou  encore  «  devenus ,  étant  ;  »  et  quant  à  l'autre  épithète  akchanâh ,  si  elle  n'est  pas  aussi 
claire,  elle  ne  rappelle  aucunement  l'idée  d'agitation. 

Le  plus  souvent,  akchana  doit  se  traduire  par  «  ce  qui  vient  hors  du  moment,  ce  qui 
«  est  inopiné,  soudain ,  »  et  par  extension  «  calamiteux,  désastreux.  «  Ce  sens,  qui  est  stric- 
tement conforme  à  la  composition  du  mot  a-kchana,  est  également  celui  du  pâli  akkhana, 
et  je  le  trouve  dans  un  passage  remarquable  d'un  des  derniers  Suttas  du  Digha  nikâya, 
que  j'ai  déjà  cité  plus  d'une  fois  sous^le  titre  de  Saggiti.  Il  y  a,  dit  ce  texte ,  neuf  classes  de 
personnes  i.que  l'on  nomme  akkhanâ  asamayâ  hrahmatchariyâvâsâya ,  c'est-à-dire  «  ceux  qui 
«  sont  hors  du  moment,  hors  du  temps  pour  demeurer  dans  la  vie  religieuse  ^  »  Ce  sont 
les  êtres  qui,  à  fépoque  où  un  Buddha  paraît  au  monde,  ont  le  malheur  d'avoir  pris 
naissance  dans  les  régions  infernales,  ou  dans  une  des  existences  infimes  auxquelles  sont 
condamnés  les  pécheurs.  Ces  êtres  infortunés  manquent  en  effet  le  moment,  car  ils  ne 
peuvent  jouir  du  bienfait  de  la  parole  du  Maître.  On  voit  clairement  pourquoi  on  les  désigne 
par  ces  deux  épithètes  d'akkhana,  asamaya,  «  qui  est  hors  du  temps,  hors  du  moment.  » 
On  voit  aussi  comment  il  se  fait  que  le  Lotus  nomme  de  la  même  manière  les  créatures 
plongées  au  sein  des  ténèbres  qui  sont  répandues  dans  les  intervalles  des  mondes.  Pen- 
dant qu'elles  y  vivent,  elles  manquent  l'occasion  d'entendre  les  enseignements  du  Buddha. 
Ce  point  ainsi  solidement  établi  décide  de  la  signification  du  mot  saffivrïttâh ,  car  c'est 
ainsi  qu'il  faut  lire,  plutôt  que  samvrïtâh;  ce  mot  signifie  «  devenu,  »  ou  encore  «  étant,  » 
et  la  phrase  du  Lotus,  tâsa  yê  akchanâ  safhvrïttâh ,  doit  se  traduire  littéralement  :  «  dans 
«  ces  ténèbres,  les  êtres  qui  se  trouvent  à  contre-temps.  » 

Les  variantes  des  autres  manuscrits,  malgré  la  divergence  de  leur  énoncé,  rentrent  au 
fond  dans  cette  interprétation.  N'oublions  pas,  en  premier  lieu,  de  rappeler  que  les 
termes  que  nous  allons  examiner  se  rapportent  non  plus  à  des  créatures  qui  reviennent 
à  la  vie  dans  les  lieux  de  ténèbres  placés  en  dehors  de  chaque  monde ,  mais  bien  à  ces 
ténèbres  elles-mêmes;  ce  qui  est  une  raison  de  différence  dans  l'emploi  des  mots  qui  ont 
pu  être  préférés.  En  effet,  le  Lolita  vistara,  après  le  mot  lôkdntarikd,  ajoute  aghâ  agha- 
sphutâ,  le  tout  en  rapport  avec  andhakâratamisrâ.  Ces  deux  épithètes  ne  peuvent  signifier 
autre  chose  que  «  pécheresses,  répandues  par  le  péché;  »  par  quoi  le  texte  veut  dire  sans 
doute  que  ces  ténèbres  sont  produites  par  les  crimes  des  coupables  qui  sont  condamnés 
à  y  venir  habiter  après  leur  mort.  Si  l'idée  de  péché  est  transportée  aux  ténèbres ,  c'est 
par  une  hypallage  très-facile  à  expliquer.  La  seconde  épithète  est  encore  plus  caractéris- 
tique, non  pas  seulement  en  ce  qu'elle  confirme  le  sens  de  aghâ,  mais  en  ce  qu'elle  dé- 
finit ces  régions  intermédiaires  avec  les  traits  mêmes  sous  lesquels  se  les  représentent  les 
Buddhistes.  Car  c'est,  on  le  sait,  un  de  leurs  dogmes  fondamentaux  que  l'univers  est 
réellement  créé  par  l'effet  des  œuvres  de  ses  habitants;  de  sorte  que  si,  par  impossible, 
il  n'existait  au  monde  aucun  coupable,  il  n'existerait  nulle  part  d'enfers  ni  de  lieux  de 
châtiment.  On  comprend  par  là  quelle  force  a  l'expression  aghasphutâh ,  qui  signifie  litté- 
ralement «  éclos  par  le  péché.  » 

'  Saggiti  su(ta,  dans  Dîgha  nikâya  f.  1 89  a. 
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L'explication  précédente  s'accorde  en  partie  avec  celle  que  suggère  la  variante  du  texte 
pâli.  D'un  côté,  ce  texte  porte  aghâ  en  rapport  avec  les  ténèbres  ;  nous  avons  donc,  comme 
tout  à  l'heure,  «  les  ténèbres,  fruit  du  péché.  »  D'un  autre  côté,  il  se  rapproche  du  texte 
du  Lotus,  mais  d'une  manière  peu  intelligible,  en  lisant  asamvutâ,  là  où  nous  avons  en 
sanscrit  safhvrîttâh ,  c'est-à-dire  le  négatif  au  lieu  du  positif.  Fidèle  à  l'interprétation  que 
nous  avons  donnée  de  samvrittâli ,  traduirons-nous  aghâ  asamvutâ  par  «  qui  ne  sont  pas 
«pécheresses.'^»  Je  ne  crois  pas  que  ce  sens  soit  possible  ;  de  sorte  que,  de  deux  choses 
l'une,  ou  le  texte  pâli  est  ici  incorrect,  ce  que  je  ne  puis  affirmer,  parce  que  je  n'ai  en- 
core trouvé  qu'une  seule  fois  ce  passage  ,  ou  bien  asamvutâ  doit  avoir  ici  une  autre  significa- 
tion que  son  sens  physique,  une  signification  en  rapport  avec  celle  de  aghâ,  ou  de  l'adjectif 
aghasphulâ  du  Lolita  vistara,  comme,  par  exemple,  celle  de  «  non  retenu,  désordonné.  » 
Je  ne  suggère  cependant  cette  explication  que  comme  une  conjecture,  et  j'avoue  que  je 
préférerais  de  beaucoup  rencontrer  un  texte  où  on  lirait  aghâ  samvutâ,  «  devenues  péche- 
«resses;  »  car,  par  là,  nous  retrouverions  directement  l'énoncé  même  de  notre  Lotus, 
«  revenus  à  la  vie  à  contre-temps,  »  puisque  les  êtres  qui  ont  le  malheur  de  manquer,  par 
suite  de  la  misère  de  leur  naissance ,  la  précieuse  occasion  de  voir  un  Buddha ,  sont  des 
pécheurs  qui  sont  nés  ou  dans  de  misérables  existences ,  ou  dans  les  régions  infernales. 

Je  passe  maintenant  à  la  seconde  partie  de  la  période  qui  s'ouvre  avec  yatrêmâvapi.  Je 
commence  par  rapporter  ici  les  variantes  des  autres  manuscrits.  Texte  du  Mândhâtrï  : 
yatrâmû  sûryatchandramasâv  êvafhmahardhikâv  évarhmahânuhhâvâv  âhhayâ  âbhâsafh  na 
pratjanuhhavatah ,  ta  api  tasmin  samayê  udârênâvabhâsêna  sphutâ  lhavanti;  texte  du  Lalita: 
yatrêmâu  tchandrasdryâv  êvafhmahardhikâv  évarhmahânuhhâvâv  évammahêçâkhyâv  âhhayâ 
âbhâfh  varnêna  varnan  tédjasâ  têdjô  nâhhihhavatô  (alias  nâtipatatô  et  nâhhitapatô)  na  virô- 
tchatas  (alias  nâhhivirôtchatah] ,  tatra  yê  sattvâh,  etc.  ^;  texte  du  Mahâpadhâna  :  yatthapimê 
tchandimasuriyâ  êvammahiddhikâ  évarhmahânuhhâvâ  âhhâya  nânuhhônti  tatthapi  appamânô 
nlârô  ôhhâsô  pâtubhavati.  En  traduisant  ce  passage  tel  que  l'exprime  la  version  du  Lotus 
rappelée  au  commencement  de  cette  note,  j'avais  été  frappé  de  la  présence  du  verbe  nâ- 
bhibhavatô,  «tous  deux  ils  ne  prennent  pas  le  dessus,  ils  ne  surmontent  pas;  »  et  l'ex- 
pression âbhayâ  api  âbhâm  me  paraissait  un  pléonasme  où  âbhayâ  api  était  ajouté  pour 
augmenter  la  force  de  l'idée,  «  tous  deux  par  la  lumière  même  ne  surmontent  pas  (pour 
«  dire,  ne  font  pas  surmonter)  la  lumière.  »  Il  me  paraissait  naturel,  quant  à  l'idée  et  toutes 
réserves  faites  touchant  l'incorrection  du  langage,  que,  pour  représenter  la  profondeur 
de  ces  ténèbres,  on  dît  que  le  soleil  et  la  lune  étaient  impuissants  à  y  répandre  la  lu- 
mière, même  à  l'aide  de  tout  ce  qu'ils  ont  de  lumière.  Plus  tard,  quand  je  traduisis  le 
fragment  du  Divya  avadâna  qui  a  pris  place  dans  V Introduction,  je  crus  que,  puisque  le 
mot  lumière  était  répété  deux  fois  et  dans  la  même  formule,  il  y  avait  là  une  intention 
d'opposition,  et  qu'en  conséquence  il  était  question  de  deux  lumières,  la  première,  celle 
du  soleil  et  de  la  lune ,  à  l'aide  de  laquelle  ces  deux  astres ,  malgré  leur  puissance  éner- 
gique, ne  peuvent  cependant  pas  surmonter  la  seconde,  c'est-à-dire  celle  que  répand 
la  splendeur  miraculeuse  qui  vient  illuminer  la  région  ténébreuse  des  damnés.  Voilà 
Lalita  vistara,  chap.  xxvi ,  f.  2 13  a;  Ryja  tch  er  roi  pa,  t.  II,  p.  384. 
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comment  j'avais  été  conduit  à  traduire  «  ne  pourraient  effacer  par  leur  lumière  cet  éclat,  " 
en  ajoutant  miraculeux. 

Aujourd'hui,  je  renonce  francliement  à  cette  seconde  traduction,  et  voici  mes  motifs. 
Je  dois  dire  d'abord  le  genre  de  ressource  que  m'a  fourni  le  Lolita  visiara  dans  le  pas- 
sage parallèle  dont  le  commencement  nous  a  offert  ces  deux  bonnes  variantes  de  aghâ 
et  aghasphutâh.  Pour  la  fin  de  la  description,  cet  ouvrage  remplace  le  verbe  nd- 
bhibhavatô,  une  fois  par  nâiipatatô  nâhhivirôtchatah ,  une  seconde  fois  par  nâhhitapaiô 
na  virôtçhatah^.  Il  est  bien  évident  que  la  vraie  leçon  est  na  alhitapatah,  «tous  deux 
«  n'éclairent  pas;  »  de  sorte  que  nous  obtenons  cette  version  :  «  tous  deux  n'éclairent  pas, 
«  n'illuminent  pas  la  lumière  par  la  lumière  ;  »  car  ici  nous  n'avons  pas  la  conjonction 
api  du  Lotus.  M.  Foucaux ,  que  j'ai  consulté  pour  apprendre  de  lui  si  la  version  tibétaine 
n'ajoutait  pas  quelque  précision  à  cet  énoncé  si  vague,  a  bien  voulu  me  donner  cette 
version  très -littérale  :  «  où  le  soleil  et  la  lune,  tous  les  deux,  grande  coname  est  leur 
«  expansion ,  grande  comme  est  leur  force ,  grande  comme  est  leur  puissance  bien 
«  connue,  n'arrivent  pas  dans  la  gloire,  n'arrivent  pas  dans  la  splendeur,  n'arrivent  pas 
»  dans  la  majesté  de  la  lumière,  de  la  couleur,  du  resplendissement.  «  Cette  interpréta- 
tion, malgré  un  peu  de  diffusion,  nous  fait  cependant  faire  un  pas  considérable;  elle 
tranche  la  question  en  faveur  du  sens  que  j'avais  choisi  le  premier.  Mais  ce  qui  vient  le 
corroborer  davantage  encore ,  de  manière  à  ne  plus  laisser  aucun  doute ,  c'est  le  témoi- 
gnage du  texte  pâli  où  se  retrouve  cette  même  formule,  non  plus  appliquée  au  même  fait 
miraculeux,  mais  rapportée  à  un  autre  fait  qui  ne  l'est  pas  moins,  la  conception  d'un  Bud- 
dha.  N'est-on  pas  frappé  de  l'identité  d'idée,  malgré  la  variété  d'expression ,  qui  existe  entre 
la  formule  du  pâli  âbhâya  nânabhônti,  «  ne  prennent  pas  le  dessus  avec  leur  lumière,  »  et 
celle  du  sanscrit  âbhayâpi  âbhâm  nânubhavanti ,  «  ne  font  pas  dominer  la  lumière  par  la 
«  lumière  même.''  »  Cette  comparaison  ne  permet  plus,  ce  me  semble,  le  moindre  doute 
sur  la  valeur  de  cette  formule;  j'ajoute  que  l'avantage  de  la  rédaction  est  ici  du  côté  du 
pâli,  qui,  étant  moins  chargé  de  mots,  est  plus  clair  et  probablement  plus  primitif;  car 
j'ai  cru  remarquer  que  plus  les  livres  buddhiques  approchent  des  temps  modernes,  plus 
la  rédaction  en  devient  diffuse  et  chargée  de  détails  qui  ne  font  qu'amplifier  le  fonds 
beaucoup  plus  simple  des  livres  anciens.  La  rédaction  du  pâli  nous  apprend  en  outre 
que  le  verbe  dominant  dans  la  formule  doit  être  anubhavatah ,  comme  l'écrit  le  Mân- 
dhâtrî,  ainsi  que  le  Lotus,  et  non  nâbhitapatô ,  comme  l'écrit  le  Lalita  vistara.  Rien 
n'est  plus  facile,  d'ailleurs,  que  de  comprendre  conmient  on  a  pu  lire  ^rrfîîrTqrTt  nâbhita- 
patô et  HiÎHMHHi  nâtipatatà,  au  lieu  de  îTrfvmôirît  nâbhibhavatô ,  si  l'on  veut  bien  se  rap- 
peler l'analogie  qu'offrent  entre  elles  les  formes  archaïques  du  t  et  du  bh  dêvanâgari.  Je 
pense  même  que  si  les  leçons  du  Lalita  vistara,  na  virôtchatas,  nâbhivirôtchatah ,  ne  sont 
pas  des  gloses  explicatives  de  l'idée  principale,  elles  ont  pu  influer  sur  le  choix  qu'on  a 
fait  de  nâbhitapatô ,  «  ils  n'éclairent  pas,  «  au  lieu  de  nâbhibhavatô. 

En  résumé,  et  sans  nous  arrêter  aux  expressions  plus  ou  moins  diffuses  que  quelques- 
uns  des  textes  cités  ici  ajoutent  à  la  description  des  ténèbres  dans  lesquelles  sont  plongés 

'  Lalita  vistara,  ï.  3i  6  de  mon  man.  A,  etf.  2i3  a  du  même  manuscrit. 
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les  lieux  de  châtiment  que  le  mot  de  lôkântarika  désigne  d'une  manière  générale,  voici 
de  quelle  manière  je  proposerais  maintenant  de  traduire  cette  description,  d'après  ses 
diverses  rédactions  : 

Texte  du  Lotus,  page  loo  de  ce  volume  :  «  Au  milieu  des  ténèbres  répandues  entre  ces 
«  univers  et  que  peuplent  les  pécheurs  nés  à  contre-temps ,  au  sein  de  ces  ténèbres  pro- 
«  fondes,  où  ces  deux  flambeaux  de  la  lune  et  du  soleil  si  puissants,  si  énergiques,  si 
«  resplendissants,  ne  peuvent  faire  dominer  la  lumière  par  leur  lumière,  la  couleur  par 
«  leur  couleur  et  l'éclat  par  leur  éclat,  au  sein  de  ces  ténèbres  elles-mêmes  apparut  en  ce 
«  moment  la  splendeur  d'une  grande  lumière.  »  On  remarquera  que  cette  traduction,  qui 
doit  être  substituée  à  celle  de  la  page  lOo  de  ce  volume,  n'y  apporte  de  changement  essen- 
tiel que  pour  le  commencement  de  la  période. 

Texte  du  Mândhâtrï,  page  81  de  ï Introduction  a  l'histoire  du  Buddhisme  indien:  «Ces 
«ténèbres  profondes  répandues  entre  notre  monde  [et  les  autres],  où  règne  une  téné- 
"  breuse  obscurité  et  où  ces  deux  flambeaux  du  soleil  et  de  la  lune ,  si  puissants ,  si  éner- 
«  giques,  ne  peuvent  faire  dominer  la  lumière  par  leur  lumière,  ces  ténèbres  elles-mêmes 
«  sont  en  ce  moment  illuminées  d'une  noble  splendeur.  »  Cette  traduction  qui  doit  être 
substituée  à  celle  de  l'Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme ,  ne  diffère  de  celle  de  cet  ou- 
vrage que  par  un  trait  du  commencement  de  la  période ,  et  qu'en  ce  qu'au  milieu ,  elle 
se  rapproche  de  celle  du  Lotus  de  la  bonne  loi  que  je  viens  de  corriger. 

Texte  du  Lalita  vistara,  page  384  de  la  traduction  de  M.  Foucaux,  qui  a  été  exécutée 
sur  la  version  tibétaine  :  «  Au  milieu  des  ténèbres  profondes  répandues  entre  ces  univers  , 
«ténèbres,  fruit  du  péché,  produites  par  le  péché,  où  ces  deux  flambeaux  de  la  lune  et 
«  du  soleil ,  si  puissants ,  si  énergiques ,  si  resplendissants ,  ne  peuvent  faire  briller  la  lu- 
«  mière  par  leur  lumière ,  la  couleur  par  leur  couleur,  l'éclat  par  leur  éclat ,  où  ils  ne 
«  brillent  pas,  au  sein,  dis-je,  de  ces  ténèbres  où  les  êtres  qui  y  sont  nés  ne  voient  pas 
«  même  l'extrémité  de  leur  bras  étendu ,  etc.  » 

Texte  du  Mahâpadhâna  sutta  non  encore  traduit  :  «  Au  milieu  des  ténèbres  profondes 
«  répandues  entre  ce  monde  [et  les  autres],  ténèbres,  fruit  du  péché,  obscures,  où  ces  deux 
«  flambeaux  de  la  lune  et  du  soleil  si  puissants,  si  énergiques,  ne  peuvent  dominer  par 
«leur  lumière,  apparut  une  splendeur  noble  et  sans  limites.  » 

r  XVII. 

SUR   LA  VALEUR  DU   TERME  PRATISAMVID. 
(Ci-dessus,  chap.  viii,  f.  1 10  a,  p.  SgS.) 

Dans  la  note  où  j'ai  promis  quelques  détails  sur  le  terme  qui  fait  l'objet  de  ces  re- 
cherches ,  j'ai  donné  d'une  manière  inexacte  l'orthographe  de  ce  mot  que  je  n'avais 
vu  jusqu'alors  que  dans  un  composé.  Ce  composé  était  pratisarhvidâldbhi ,  que  j'ai  divisé 
ainsi,  pratisamvidâ  et  lâhhî.  J'y  avais  été  conduit  par  l'existence  du  mot  pâli,  patisamlhidâ , 
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qui  est,  chez  les  Buddhistes  du  Sud,  le  correspondant  du  mot  que  je  lisais  pratisarh- 
vidâ;  en  d'autres  termes,  je  voyais  de  part  et  d'autre  un  substantif  féminin  en  â.  Depuis, 
j'ai  acquis  la  certitude  que  c'est  pratisamvid  qu'il  faut  lire,  et  j'ai  trouvé  ce  mot  exacte- 
ment écrit  de  cette  manière  dans  le  Lolita  vistara'^.  L'argument  tiré  de  l'existence  du  mot 
pâli  patisamhhidâ  n'est  pas  une  raison  concluante  pour  le  cas  actuel;  car  on  sait  positi- 
vement que  les  mots  sanscrits  de  la  troisième  déclinaison  passent  fréquemment  en  pâli 
dans  la  première.  Il  n'y  a  donc  rien  d'étonnant  à  ce  que  pratisamvid  ait  pour  correspon- 
dant ,  en  pâli ,  un  mot  terminé  par  la  formative  â. 

Ce  qui  peut  arrêter  davantage ,  c'est  la  différence  des  deux  radicaux  qui  entrent  dans  la 
composition  de  chacun  de  ces  mots,  pratisamvid  et  patisamhhidâ.  C'est  en  considération  des 
éléments  étymologiques  de  pratisamvid  que  j'ai  traduit  ce  mot  par  «  connaissance  distincte, 
«  connaissance  distributive;  »  je  ne  vois  pas  de  raison  pour  rien  changer  à  cette  interpré- 
tation en  ce  qui  touche  le  pâli  patisavibhidâ,  car  le  sens  de  «  distinction  et  de  distribu- 
<i  tion  »  est  ici  expressément  rendu  par  la  préposition  prati  et  par  le  mot  samlhidâ.  Une 
partie  de  cette  idée  paraît  dans  la  version  que  donne  Clough  du  pâli  patisamhhidâ,  «  science 
«  universelle ,  capacité  d'expliquer  les  termes  relatifs  à  tous  les  genres  de  sciences  et  d'arts  ^.  » 
Turnour,  rencontrant  le  composé  pahhinna  patisamhhidâ ,  le  traduit  un  peu  moins  claire- 
ment :  «  qui  avait  renversé  l'empire  du  péché  et  atteint  aux  quatre  dons  de  la  sainteté^;  » 
ceci  est  un  commentaire  où  paraît  le  nombre  des  patisamhhidâ.  Spiegel  n'approche  pas 
plus  près  de  la  destination  générale  de  ce  terme ,  en  le  rendant  par  «  le  plus  haut  degré 
«  d'un  Arhat*.  »  Il  me  semble  que  s'il  est  vrai,  d'un  côté,  que  les  mérites  qu'on  désigne 
sous  le  nom  de  patisamhhidâ  appartiennent  aux  Arhats ,  c'est-à-dire  aux  saints  du  Bud- 
dhisme ,  il  ne  l'est  pas  moins ,  de  l'autre ,  que  ces  mérites  sont  particulièrement  scienti- 
fiques. 

J'ai  rencontré  plus  d'une  fois  dans  les  livres  du  Népâl ,  comme  dans  ceux  de  Ceylan , 
les  mots  pratisamvid  et  patisamhhidâ;  mais  je  n'en  ai  découvert  jusqu'ici  qu'une  seule  ex- 
plication ,  encore  est-elle  un  peu  concise ,  et  aurait-elle  besoin  d'un  commentaire  plus 
détaillé  que  celui  qui  l'accompagne.  Je  l'emprunte  au  Djina  alamkâra,  où  elle  paraît  au 
milieu  d'une  énumération  des  qualités  et  des  perfections  d'un  Buddha  : 

«  Il  y  a  quatre  connaissances  distinctes.  Ces  quatre  connaissances  distinctes  sont  :  la 
connaissance  distincte  du  sens  [attha],  la  connaissance  distincte  de  la  loi  [dhamma],  la 
connaissance  distincte  des  explications  {nirutti] ,  la  connaissance  distincte  de  l'intelligence 
(patihhâna.) 

«  Tout  ce  qui  est  produit  par  une  cause  ,  les  conséquences  des  actions,  ainsi  que  l'ac- 
tion, le  Nihhâna  et  le  sens  des  choses  dites  [par  le  Maître],  ces  cinq  éléments  se  nonmient 
le  sens. 

«La  cause  qui  anéantit  les  résultats  [des  œuvres],  la  voie  des  Ariyas,  les  paroles  [du 
Maître],  la  vertu  et  le  vice,  ces  cinq  éléments  se  nomment  la  loi. 

'  Lalila  vlstara ,  f.  6  a,  man.  de  ia  Soc.  asiat.  et  ^  Mahàwanso ,  iiitr.  p.  xxvi  et  xxvii;  p.  32  et  42. 

f.  2  a  de  mon  man.  A.  Spiegel,  Anecdota  palica,  p.  67,  et  Kammavâ- 

-  Singhal.  Diction,  t.  ïl,  p.  /tj-a,  p.  29. 
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«  L'explication  naturelle  [de  ce  qu'il  y  a  d'obscur]  et  dans  le  sens  et  dans  la  loi ,  est 
désignée  par  le  mot  de  nirutti,  l'explication;  elle  résulte  de  la  perfection  de  l'interpré- 
tation. 

«  La  connaissance  des  trois  sciences  que  possède  celui  qui ,  ayant  pris  la  science  comme 
objet  de  sa  pensée,  a  en  vue  la  triple  science,  se  nomme  l'intelligence  {pàtibhâna)^.  » 

Quelques  observations  suffiront  pour  mettre  cet  énoncé  un  peu  concis  d'accord  avec 
ce  que  nous  savons  déjà  des  doctrines  fondamentales  du  Buddhisme.  Qu'il  s'agisse  ici 
surtout  de  science  ou  de  connaissance,  et  spécialement  de  la  science  des  vérités  premières 
de  la  loi,  c'est  là  un  point  qui  ne  peut  faire  l'ombre  d'un  doute;  dans  le  passage  du 
Lotus  de  la  honne  loi  où  paraît  l'expression  que  je  tâche  d'expliquer  en  ce  moment,  il  est 
uniquement  question  de  la  variété  et  de  l'étendue  des  connaissances  du  Religieux  Pûrna 
auquel  est  attribuée  la  science  des  diverses  connaissances  distinctes.  Les  termes  mêmes  de 
chacune  des  quatre  définitions  de  ces  connaissances  confirment  cette  attribution  générale 
de  la  théorie  des  paiisamhhidâ. 

La  première  de  ces  définitions  est  résumée  par  le  mot  attha,  qui  signifie  à  la  fois  «  ob- 
«  jet  et  chose,  résultat  et  but,  sens  et  valeur.  »  Les  cinq  termes  par  lesquels  est  développé 
\ attha  rentrent  tous  dans  ces  diverses  significations  ;  tout  ce  qui  est  produit  par  une  cause , 
c'est-à-dire  l'enchaînement  des  douze  causes  dites  Nidânas,  les  conséquences  des  œuvres, 
l'action,  le  Nihhâna,  sont  autant  de  termes  que  résume  l'idée  d'objet,  de  but;  la  va- 
leur de  sens  paraît  dans  le  cinquième,  «  le  sens  de  ce  qui  est  dit  par  le  maître.  »  Ce  n'est 
pas  faire  l'éloge  de  la  rigueur  des  définitions  buddhiques  que  d'y  signaler  l'emploi  abusif 
d'un  même  mot  dans  plusieurs  acceptions  différentes.  Je  remarquerai  cependant  que  les 
énoncés  du  texte  que  j'emprunte  au  Djina  alaiïikâra  sont  plutôt  des  résumés  que  des  dé- 
finitions véritables.  D'ailleurs,  le  nombre  et  l'étendue  des  significations  que  possèdent 
des  termes  comme  attha,  offrent  à  la  pensée  philosophique  des  tentations  auxquelles  il 
lui  est  difficile  de  résister,  tant  qu'elle  ne  s'est  pas  sérieusement  rendue  compte  des  né- 
cessités de  la  méthode. 

La  seconde  connaissance  distincte  est  résumée  sous  le  titre  de  dhamma,  «  la  loi.  »  Cinq 
éléments  constituent  la  loi,  ce  sont  la  cause  qui  anéantit  les  résultats  des  œuvres,  la  voie 
des  Ariyas,  les  paroles  [du  Maître],  la  vertu  et  le  vice.  Ces  sujets  expriment,  en  effet,  mais 
à  des  titres  différents,  tout  ce  que  résume  le  motd/irtrma,  «  laloi;  «onyretrouve  etles  moyens 
qu'elle  emploie  et  le  but  qu'elle  propose  :  les  moyens  sont  la  voie  des  Ariyas,  ou  dans 
le  Nord  Aryas,  les  paroles  du  Maître  ou  les  textes  sacrés;  le  but  est  la  cause  qui  anéantit 
les  résultats  des  œuvres,  c'est-à-dire  l'affranchissement  ou  le  Nihhâna,  et  jusqu'à  un  cer- 
tain point,  la  vertu  qui  peut  être  également  envisagée  comme  un  moyen.  L'élément  qui 
lui  est  contraire,  «  le  vice  »  est  un  objet  de  la  loi,  en  ce  sens  que  la  loi  le  signale  et  donne 
la  force  de  le  vaincre.  Nous  retrouvons,  dans  cette  seconde  définition,  un  des  éléments 
qui  a  déjà  paru  dans  la  première ,  hhâsitam ,  ce  que  je  traduis  par  «  les  paroles  du  Maître  ;  » 
mais  ce  n'est  pas  là  une  tautologie,  et  il  y  a  cette  différence  entre  l'emploi  qui  est  fait 
de  ce  mot  dans  la  première  définition,  et  le  rôle  qu'il  joue  dans  la  seconde,  que  les 

'  Djina alamhâra,  f.  20  a,  \.  2  en  remontant. 
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paroles  du  Maître  sont  considérées ,  dans  le  prenaier  cas ,  sous  le  rapport  du  sens ,  tandis 
que,  dans  le  second,  elles  sont  prises  en  elles-mêmes  et  en  tant  que  dépositaires  de  la  loi. 

La  troisième  connaissance  distincte  est  dite  nirutti,  pour  le  sanscrit  nirukti,  «  l'explica- 
«  tion,  »  j'ajoute  «  de  ce  qu'il  y  a  d'obscur  dans  les  objets  de  la  connaissance  [attha)  et  dans 
«  la  loi  (dhammà)  ;  »  sans  cette  addition ,  le  mot  nirntii  ne  serait  traduit  qu'imparfaitement. 
Cet  énoncé  qui  se  réfère  exclusivement  aux  deux  définitions  précédentes,  prouve  sura- 
bondamment que  la  catégorie  des  pafisafîihhidâ  a  particulièrement  trait  aux  principales 
applications  de  la  faculté  de  connaître. 

Enfin ,  la  quatrième  connaissance  distincte  est  dite  celle  du  patihhâna  ou  de  «  l'intelli- 
«  gence,  »  si  l'on  adopte ,  pour  rendre  patibhâna,  en  sanscrit  pratihhdna ,  le  sens  que  j'ai  pro- 
posé au  commencement  de  ces  notes ^.  Il  faut  avouer,  toutefois,  que  cette  interprétation 
ne  donne  qu'une  traduction  un  peu  trop  vague ,  »  la  connaissance  distincte  de  l'intelli- 
«  gence.  »  Heureusement  le  commentaire  vient  à  notre  secours  en  nous  apprenant  que  le 
mot  paiibhâna  résume,  sous  le  nom  intelligence  ou  de  sagesse,  la  triple  science  ou  la 
science  des  trois  vérités  que  j'ai  déjà  énumérées  ailleurs^.  Aussi  pensè-je  aujourd'hui  que 
notre  mot  sa^fesse  serait  une  meilleure  traduction  de  paiibhâna,  que  celui  d'intelligence.  En 
résumé ,  la  définition  de  la  quatrième  connaissance  distincte  doit  revenir  à  ceci  :  la  con- 
naissance distincte  des  trois  vérités  que  sait  pénétrer  la  sagesse. 

Après  la  définition  des  quatre  pratisamvid  ou  patisamhhidâ ,  que  je  viens  d'emprunter 
au  Djina  alafrikâra,  je  trouve  dans  le  même  ouvrage  une  énumération  de  soixante-dix- 
sept  sujets  de  connaissance  dont  la  possession  est  attribuée  à  un  Buddha.  Quoique  cette 
énumération  soit  parfaitement  indépendante  de  celle  des  quatre  patisamihidâ ,  je  ne  crois 
pas  inutile  de  la  reproduire  ici ,  d'abord  parce  qu'elle  est  courte  et  qu'elle  n'occupera  pas 
une  place  considérable,  ensuite  parce  qu'elle  montre  une  fois  de  plus  quelle  grande  im- 
portance a,  dans  le  Buddhisme,  la  science  ou  la  connaissance,  dont  le  nom  reparaît  à 
tout  instant  dans  tant  et  de  si  nombreuses  catégories. 

«  Il  y  a  soixante  et  dix-sept  sujets  de  connaissance.  Si ,  prenant  la  production  successive 
des  douze  causes  de  l'existence  qui  sont  l'ignorance  et  autres ,  on  part  de  la  vieillesse  et  de 
la  mort ,  en  les  laissant  en  dehors  comme  limites ,  et  qu'on  multiplie  par  sept  chacune  des 
onze  causes,  on  obtient  soixante  et  dix-sept  sujets  de  connaissance.  Comment  se  produit 
cette  connaissance  que  la  vieillesse  et  la  mort  ont  pour  cause  la  naissance  —  De  cette 
manière  :  la  naissance  n'existant  pas ,  il  n'y  a  ni  vieillesse  ni  mort.  De  même  pour  le  passé  a 
lieu  cette  connaissance  :  la  vieillesse  et  la  mort  ont  pour  cause  la  naissance;  et  cette  autre  : 
la  naissance  n'existant  pas ,  il  n'y  a  ni  vieillesse  ni  mort.  De  même  aussi  pour  l'avenir  a 
lieu  cette  connaissance  :  la  vieillesse  et  la  mort  ont  pour  cause  la  naissance  ;  et  cette  autre  : 
la  naissance  n'existant  pas,  il  n'y  a  ni  vieillesse  ni  mort.  Et  dans  ce  cas,  la  connaissance  de 
l'existence  de  la  condition  est  en  même  temps  la  connaissance  que  cette  condition  est  pas- 
sagère, périssable,  qu'il  faut  s'en  détacher,  qu'il  la  faut  arrêter.  Il  en  est  de  même  de  cette 
connaissance  :  la  naissance  a  pour  cause  l'existence;  et  de  cette  autre  :  l'existence  n'exis- 
tant pas,  il  n'y  a  pas  de  naissance;  et  ainsi  des  autres  causes,  jusqu'à  cette  connaissance  ; 

'  Ci-dessus,  fol.  2  h,  p.  299.  —  -  Ci-dessus,  fol.  52  b,  p.  372. 

106 


842  APPENDICE.  —  N"  XVIIT. 

les  concepts  ont  pour  cause  l'ignorance  ;  et  cette  autre  :  l'ignorance  n'existant  pas ,  il  n'y 
a  pas  de  concepts;  de  même  pour  le  passé  et  de  même  pour  l'avenir.  Et  dans  ce  cas,  la  con- 
naissance de  l'existence  de  la  condition  est  en  même  temps  la  connaissance  que  cette 
condition  est  passagère,  qu'elle  est  périssable ,  qu'il  faut  s'en  détacher,  qu'il  la  faut  arrêter. 
Tels  sont  les  soixante  et  dix-sept  sujets  de  connaissance  que  possède  Bhagavat.  » 

On  voit,  sans  que  j'y  insiste  davantage,  que  cette  énumération  embrasse  les  divers 
points  de  vue  sous  lesquels  il  est  possible  de  connaître  le  pratîtyasamutpâda,  ou  la  pro- 
duction des  douze  causes  successives  de  l'existence. 

N°xvni. 

SUR   LES   MONTAGNES   FABULEUSES   DE  LA  TERRE. 
(Ci-dessus,  chap.  xi,  f.  1 82  a,  p.  4oi .) 

Les  noms  des  six  montagnes  énumérées  dans  le  passage  auquel  se  rapporte  la  présente 
note  ne  me  paraissent  pas  offrir  une  disposition  systématique ,  et  il  est  probable  que  ces 
montagnes  ont  été  rappelées  ici,  les  unes  à  cause  de  leur  hauteur  ou  de  la  nature  de 
leurs  productions ,  les  autres  à  cause  de  la  place  qu'elles  occupent  dans  le  système  de  la 
terre,  tel  que  se  le  représentent  les  Buddhistes.  Les  trois  premières  de  ces  montagnes,  le 
Kâlaparvata,  le  Mutchilinda  et  le  Mahâmutchilinda,  sont  bien  moins  fréquemment  citées 
que  les  trois  suivantes,  le  Méru,  le  TcJiakravâla  et  le  Mahâtchakravâla ,  lesquelles  tiennent 
à  la  configuration  même  de  la  terre.  Quoique  plusieurs  auteurs ,  comme  Buchanan  Ha- 
milton ,  Joinville ,  A.  Rémusat  et  autres  se  soient  occupés  déjà  de  la  manière  dont  les  Bud- 
dhistes décrivent  la  surface  de  la  terre,  je  crois  indispensable  de  reprendre  ce  sujet  en 
peu  de  mots ,  ne  fût-ce  que  pour  représenter  plus  exactement  les  termes  qui  figurent  dans 
leurs  descriptions ,  et  pour  bannir  de  ce  sujet  quelques  dénominations  fautives  qui  tendent 
à  y  perpétuer  des  inexactitudes  que  les  lecteurs  qui  n'ont  pas  accès  aux  textes  ne  sont  pas 
toujours  en  mesure  de  corriger. 

On  sait  que  le  monde  habitable  se  compose,  selon  les  Buddhistes,  d'un  ensemble  de 
montagnes,  de  mers  et  d'îles,  que  l'on  se  représente  de  la  manière  suivante.  Au  centre 
s'élève  le  Méru ,  la  plus  haute  de  toutes  les  montagnes ,  c'est  le  Mêru  parvata  du  texte  du 
Lotus,  le  Mien-mo  des  Barmans,  en  un  mot  le  Mêru  des  Brahmanes,  auxquels  les  Bud- 
dhistes en  ont  emprunté  la  notion.  Concentriquement  à  la  masse  du  Mêru  qui  plonge 
dans  la  mer  à  une  profondeur  égale  à  la  hauteur  de  la  partie  qui  en  sort,  se  développent 
sept  chaînes  de  montagnes  qui  vont  en  décroissant  d'élévation  à  mesure  qu'elles  s'éloignent 
de  la  montagne  centrale.  Ces  chaînes,  qui  sont  séparées  les  unes  des  autres  par  des 
eaux  plus  ou  moins  profondes ,  se  nomment  successivement  et  à  partir  du  Mêru ,  comme 
il  suit,  Yugafhdhara,  Ichadhara,  Karavîka,  Sudassana ,  Nêmifhdhara,  Vinataka,  Açva- 
karna.  J'emprunte  ces  dénominations  à  Joinville,  qui  les  donne  d'après  l'orthographe 
singhalaise,  qu'il  est  très-aisé  de  rétablir  en  sanscrit;  je  vais  d'ailleurs  y  revenir  dans  un 
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instant  ^  Au  delà  de  ces  sept  rangées  de  montagnes  s'étend  une  vaste  mer  beaucoup  plus 
profonde  que  les  sept  courants  d'eau  qui  séparent  ces  chaînes  les  unes  des  autres.  C'est 
dans  cette  mer  et  aux  quatre  points  cardinaux  pris  à  partir  du  Mêru ,  que  sont  situées  les 
quatre  grandes  îles  bien  connues;  l'île  ou  continent  méridional  nommé  Vjambadvîpa , 
est,  aux  yeux  des  Buddhistes,  la  terre  même  qu'ils  habitent.  Cet  immense  amas  d'eau 
est  à  son  tour  renfermé  dans  une  enceinte  circulaire  de  hautes  montagnes  qui  a  le  nom 
de  Tchahravâla  en  sanscrit,  et  de  Tchakkavâla  en  pâli.  Un  commentateur  singhalais,  celui 
du  Djina  alafhkâra,  fait  remarquer  que  c'est  Tchakravâta  qu'il  faudrait  lire,  parce  que  le 
mot  est  composé  de  Tchahra,  «  roue,  »  et  de  vâta,  «  enceinte,  »  un  Tchakravâta  étant  une 
enceinte  circulaire  ressemblant  à  un  puits  de  forme  ronde ,  mais  que  l'usage  à  prévalu 
de  dire  Tchakkavâla'^;  aussi  se  sert-il  à  dessein  de  la  liquide  /,  propre  au  pâli  et  destinée 
à  représenter  un  t  ou  un  d  primitif.  Cette  règle  d'orthographe  n'est  cependant  pas  très- 
strictement  suivie  par  les  copistes ,  et  on  trouve  d'ordinaire  le  mot  écrit  en  pâli ,  Tchakka- 
vâla avec  un  l  simple,  et  en  sanscrit,  Tchakravâla,  comme  dans  notre  Lotus  et  dans  le 
Dictionnaire  de  Wilson,  où  sont  notées  les  deux  leçons  Tchakravâla  et  Tchakravâda. 
Cette  dernière  orthographe  forme  le  passage  du  Tchakravâta  primitif  et  régulier  au 
Tc/ia/crava/a  vulgaire ,  orthographe  que  je  suivrai  désormais.  Les  deux  formes  se  trouvent 
également  dans  YAmarakôcha,  où  elles  n'ont  d'autre  signification  que  celle  d'horizon  vi- 
sible, signification  qui  n'est  qu'une  partie  de  l'acception  plus  compréhensive  de  ce  terme 
selon  les  Buddhistes^.  Turnour  traduit  ce  mot  à  peu  près  de  même  :  «le  cercle  ou  la 
«  limite  de,  l'univers  *  ;  »  mais  les  Singhalais ,  d'après  Upham ,  y  voient  plus  exactement  la 
montagne  qui  entoure  la  terre  avec  la  mer  qui  en  est  la  limite^.  La  dénomination  pâlie 
de  Tchakkavâla  s'est  adoucie  chez  les  Singhalais  en  Sakwalla,  mot  qu'ils  traduisent  ordi- 
nairement par  «  le  monde ^.  «  Et  dans  le  fait,  un  Tchakravâla  est  un  monde  véritable  tel 
que  se  le  représentent  les  Buddhistes,  avec  son  Mêru,  ses  montagnes  concentriques,  sa 
grande  mer,  ses  quatre  îles  ou  continents  et  ses  îles  secondaires. 

Je  n'ai  pas  encore  trouvé,  dans  les  textes  qui  sont  à  ma  disposition,  le  moyen  de  dis- 
tinguer les  deux  ordres  de  montagnes  citées  par  notre  Lotos,  le  Tchakravâla  parvata  et  le 
Mahâtchakravâla  parvata.  Deshauterayes  est,  à  ma  connaissance,  le  seul  auteur  qui  nous 
fournisse  une  allusion  directe  à  cette  division  de  deux  Tchakravâla,  l'un  ordinaire, 
l'autre  grand ,  quand  il  dit  que  le  monde  habitable  est  entouré  par  une  enceinte  que  l'on 
nomme  «  la  petite  clôture  de  Fer,  «  au  delà  de  laquelle  est  placée  une  seconde  enceinte 
plus  vaste  que  l'on  nomme  «  la  grande  clôture  de  Fer  »  Peut-être  cette  grande  clôture  est- 
elle  celle  qu'on  pourrait  supposer  entourant  la  réunion  de  plusieurs  Tchakravâla  ;  car  on 


'  JoinviHe,  On  the  Religion  and  Manners  of  the 
people  of  Ccjlon,  dans  Asiat.  Res.  t.  VII,  p.  4o8  et 
suiv.  Conf.  Buchanan  Hamilton,  On  the  Religion  and 
Literalure  of  the  Burmas,  dans  Asiat.  Res.  t.  VI, 
p.  17/i.  et  suiv.  et  Sangermano,  Descript.  of  ihe  Bar- 
mese  Empire,  p.  3;  J.  Low,  On  Buddha,  dans  Trans- 
act.  roy.  as.  Society,  t.  III,  p.  78  note  1 . 


^  Djina  alaihkâra,  f.  3o  a. 

^  Amarakocha,  iiv.  I,  chap.  i,  sect.  11,  p.  j5, 
éd.  Loiseleur. 

^  Mahâwanso,  index,  p.  4,  texte,  p.  i  i4. 

*  The  Mahâvansi,  etc.  t.  III,  p.  8. 

<>  Ibid.  t.  III,  p.  21. 

'  Journ.  asiat.  t.  VIII,  p.  80. 
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sait  que  les  Buddhistes  croient  à  l'existence  d'un  nombre  infini  de  ces  systèmes  qui  sont 
juxtaposés  dans  l'espace  et  se  touchent  chacun  par  six  points  de  leur  circonférence.  On 
groupe  ces  Tchakravâla  pour  en  former  des  univers  plus  ou  moins  étendus,  selon  le 
nombre  des  terres  qu'ils  embrassent.  Ainsi  Turnour,  citant  un  passage  de  Baddhaghôsa, 
parle  des  cent  Tchakravâla  dont  cet  univers  périssable  est  composé  ^  Je  ne  me  souviens 
pas  d'avoir  vu  ailleurs  l'indication  d'une  réunion  de  terres  exprimée  par  un  chiffre  aussi 
peu  élevé;  au  contraire,  les  dénominations  d'un  millier,  de  deux,  de  trois  milliers  de 
mondes,  sont  très-fréquentes  chez  les  Buddhistes,  et  en  particulier  chez  ceux  du  Nord. 
Peut-être  le  passage  de  Buddhaghôsa  cité  par  Turnour  porte-t-il ,  par  erreur,  cent  au  lieu  de 
mille.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  nombre  le  plus  considérable  que  j'aie  rencontré  jusqu'ici  dans 
les  livres  du  Sud,  pour  lesquels  Buddhaghôsa  fait  autorité,  est  celui  de  cent  mille  kôlis, 
ou  cent  mille  fois  dix  millions  de  Tchakravâla  :  c'est  là  le  nombre  de  terres  qui  périt  dans 
le  bouleversement  final  du  monde 2.  Je  dis  le  nombre  fini,  car  les  Buddhistes  admettent, 
comme  je  le  remarquais  tout  à  l'heure,  une  infinité  de  Tchakravâla;  c'est  ce  que  nous  ap- 
prend d'une  manière  positive  Y Atihasâlinî  dans  ce  passage  :  «  Il  y  a  quatre  choses  qui  sont 
«  infinies  :  l'espace  est  infini,  les  Tchakravâlas  sont  infinis,  la  masse  des  êtres  est  infinie, 
«  la  science  du  Buddha  est  infinie  ^.  » 

L'enceinte  du  Tchakravâla  se  rattache  par  sa  base  aux  fondements  du  mont  Mêru,  qui 
sont  formés  d'une  masse  énorme  de  pierre,  silâpathavi,  sur  laquelle  repose  la  terre  propre- 
ment dite ,  nommée  pamsupathavi.  Aussi  le  commentateur  précité  du  Djina  compare-t-il  un 
monde  entouré  du  Tchakravâla  à  un  immense  vaisseau  circulaire  dont  le  mont  Mêru  serait 
le  mât.  Il  n'y  a  pas  le  moindre  interstice  entre  la  base  du  Mêru  et  celle  de  l'enceinte  ; 
autrement  les  eaux  inférieures  pénétreraient  dans  l'intérieur  du  vaisseau  et  le  feraient 
couler  à  fond.  Ces  eaux  inférieures  sur  lesquelles  la  terre  est  soutenue  en  équilibre  ne 
doivent  pas  être  confondues  avec  les  courants  qui  séparent  les  sept  montagnes  les  unes 
des  autres,  non  plus  qu'avec  la  grande  mer  à  la  surface  de  laquelle  reposent  les  quatre 
Dvîpas  ou  continents.  Ces  deux  derniers  systèmes  d'eaux  sont  renfermés  à  fintérieur  du 
Tchakravâla,  tandis  que  les  eaux  inférieures  forment,  selon  les  Buddhistes,  une  masse  bien 
plus  considérable,  et  d'une  profondeur  suffisante  pour  que  les  innombrables  terres  dont 
ils  imaginent  fexistence  puissent  y  être  portées  sans  s'y  enfoncer. 

Maintenant  que  nous  avons  fait  le  tour  d'un  monde,  revenons  aux  chaînes  de  mon- 
tagnes concentriques  au  Mêru  dont  nous  avons  parlé  en  commençant.  J'en  ai  donné 
rénumération  dans  l'ordre  où  les  présente  Joinville,  d'après  les  Singhalais,  et  je  l'ai  fait 
avec  d'autant  plus  de  confiance  que  cet  ordre  est  celui-là  même  que  suit  Buddhaghôsa  dans 
son  Visuddhi  magga ,  à  en  croire  du  moins  le  commentaire  du  Djina  alarhkâra.  Il  paraîtrait 
cependant  qu'il  existe  quelques  divergences  parmi  les  Buddhistes  du  Sud,  touchant  l'ordre 
dans  lequel  on  doit  se  les  représenter  placées  à  fégard  du  Mêru.  La  trace  d'une  de  ces 
divergences  se  trouve  dans  le  commentaire  que  je  viens  de  citer;  voici  comment  et  à  quelle 
occasion.  Le  Visuddhi  magga  de  Buddhaghôsa ,  qui  jouit  chez  les  Buddhistes  de  Ceylan 

'  Examin.  of  pâli  Buddh.  Annals ,  clans  Journ.  as.  ^  Djina  alarhkâra,  f.  3o  a. 

Soc.  oJBençjal,  t.  VII,  p.  792.  ^  Atthasâlinî ,ma.n.  de  ia  Bibl.  nat.  f.  tya  recto. 
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d'une  autorité  presque  égale  à  celle  des  livres  canoniques ,  donne  une  énumération  des  sept 
chaînes  de  montagnes  entourant  le  Mêru,  qui  n'est  pas  d'accord,  quant  à  la  disposition, 
avec  une  autre  énumération  exposée  par  le  Némi  djâtaka,  légende  mythologique  que  l'on 
regarde  très-probablement  à  tort ,  comme  émanée  de  la  prédication  même  de  Çâkyamuni. 
L'auteur  du  Djina  alamkâra,  frappé  de  cette  divergence,  propose  de  concilier  comme  il 
suit  ces  deux  textes  opposés  : 

«  Les  montagnes  [concentriques  au  Mêru]  sont  le  Yngamdhara,  Ylsadhara,  le  Karavîka, 
le  Sudassana ,  le  Nêmirïidhara ,  le  Vinatahaet  YAssakanna.  Voilà  l'énumération  qu'on  trouve 
dans  le  Visaddhi  magga  [de  Buddhaghôsa] ,  et  dans  divers  passages  de  VAtthakathâ  (com- 
mentaire des  livres  canoniques).  Mais  Bhagavat,  doué  de  science  et  de  vue,  Bhagavat,  le 
vénérable,  le  Buddha  parfaitement  accompli,  enseignant  le  Nimi  djâtaka^,  fait  exposer 
par  Mâtali,  que  le  roi  Némi  venait  d'interroger,  [une  autre  énumération]  qui  doit  être 
d'accord  avec  la  science  du  Buddha.  En  effet,  le  Nêmi  djâtaka  s'exprime  ainsi  dans  le  style 
en  usage  pendant  la  période  de  création  oii  nous  vivons  : 

«Monté  sur  le  char  divin  traîné  par  mille  chevaux,  le  grand  roi  vit  en  s'avançant  les 
montagnes  placées  au  milieu  de  la  Sîtâ.  A  cette  vue,  il  s'adressa  ainsi  à  l'écuyer  :  Quel 
est  le  nom  de  ces  montagnes  ?  Ainsi  interrogé  par  le  roi  Nêmi ,  Mâtali ,  l'écuyer,  lui  ré- 
pondit :  Ce  sont  le  Sudassana,  le  Karavîka,  VIsadhara,  le  Yagafhdhara,  le  Némimdhara, 
le  Vinataka  et  YAssakanna.  Ces  montagnes  que  tu  vois,  placées  au  milieu  de  la  Sùâ  et  que 
je  viens  d'énumérer  dans  leur  ordre,  servent  de  demeure  aux  Mahârâdjâs^. 

'1  Maintenant  Bhagavat  a  enseigné  cette  dernière  énumération  au  milieu  des  quatre  As- 
semblées. Ceux  qui ,  dans  les  conciles ,  ont  recueilli  son  enseignement ,  l'ont  ainsi  répétée  à 
leur  tour.  Voilà  donc  un  texte  avec  lequel  le  Visuddhi  magga  et  YAtthakathâ  ne  se  conci- 
lient pas  et  sont  en  désaccord.  Or,  avec  les  hommes  comme  ils  sont  faits ,  si  les  textes  et 
les  commentaires ,  qui  ressemblent  à  de  pures  affirmations  traditionnelles ,  sont  ainsi  en 
contradiction  les  uns  avec  les  autres ,  comment  l'enseignement  de  la  vérité  subtile  et  pro- 
fonde pourra-t-il  obtenir  créance?  Un  sujet  comme  celui-là  sera,  aux  yeux  de  beaucoup, 
une  cause  d'incrédulité  qui  s'étendra  même  à  tous  les  autres  cas.  A  cette  observation  ,  voici 
ce  qu'on  répond.  Ceci  n'est  pas  une  question  de  tradition,  mais  bien  un  point  qu'il  appar- 
tient à  la  logique  de  trancher.  Je  suis  le  maître  nommé  Buddha  rakkhiia,  et  je  me  sens 
la  force  de  concilier,  selon  leur  sens  véritable  et  le  texte  sacré  et  le  commentaire.  Com- 
ment? [Le  voici]  : 

«  Quand  Mâtali ,  ayant  emmené  le  roi  Nêmi ,  était  occupé  à  lui  montrer  l'enfer,  Sakka , 
le  roi  des  Dêvas,  ayant  dit  :  Pourquoi  Mâtali  tarde-t-il  tant?  envoya  vers  lui  un  fds  des 
Dêvas,  Djavana,  qui,  ayant  pris  un  char,  le  dirigea  du  côté  du  roi  qui  s'avançait  à  travers 


'  C'est  de  cette  façon  que  le  Djina  alafnkâra  écrit 
plusieurs  fois  le  titre  de  ce  djdtaha;  mais  l'ouvrage 
lui-même,  dont  la  Bibliothèque  nationale  possède  un 
exemplaire  en  pâli  et  en  barman,  porte  le  titre  de 
Nêmi;  et  tel  doit  être  en  réalité  le  vrai  titre,  car  c'est 
par  allusion  à  la  jante  d'une  roue  que  le  roi  Nêmi 


passe  pour  avoir  reçu  le  nom  qu'il  porte.  J'ai  rétabli 
cette  orthographe  dans  la  traduction  du  morceau 
cité.  Nimi  est  d'ailleurs  le  nom  d'un  roi  différent  de 
Nêmi. 

-  Némi  djdtaha,  man.  de  la  Bibl.  nat.,  f.  54  h  et 
55  a,  et  de  ma  copie,  p.  364  et  suiv. 
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le  ciel,  dans  la  direction  du  monde  des  Dêvas.  Quand  Djavana  fut  arrivé,  le  roi,  regar- 
dant en  avant  et  en  arrière  ce  char  qui  avait  l'étendue  de  la  montagne  Sudassana,  vit  les 
montagnes  placées  successivement  les  unes  au  delà  des  autres  et  demanda  à  Mâtali  quelles 
étaient  ces  montagnes.  Celle  qui  se  nomme  Sudassana  est  située  au  milieu  des  sept  mon- 
tagnes. Mâtali  commençant  par  le  Sudassana  et  poursuivant  l'énumération  en  avant',  dit 
leur  nom  dans  l'ordre  inverse  de  leur  position  véritable,  de  cette  manière  :  le  Sudassana, 
le  Karavîka,  Ytsadhara  et  le  Yugamdhara.  Puis  énumérant,  à  partir  de  ce  point,  les  autres 
montagnes  plus  rapprochées ,  il  dit  leur  nom  dans  l'ordre  direct  de  leur  position ,  de 
cette  manière  :  le  N êmimdhara ,  le  Vinataka,  YAssakanna,  montagne  immense.  Mainte- 
nant Bhagavat,  exposant  le  Némi  djâtaka,  ainsi  qu'il  a  été  dit  plus  haut,  s'est  exprimé 
lui-même  de  la  même  manière  [que  Mâtali].  Dans  le  Visuddhi  magga,  au  contraire,  la 
stance  commence  par  Yugamdhara,  pour  faire  l'énumération  dans  l'ordre  régulier,  en 
partant  de  l'intérieur.  C'est  de  cette  manière  que  le  texte  du  Némi  djâtaka,  et  que  le 
récit  du  Visuddhi  magga,  malgré  leur  divergence,  se  concilient  et  s'accordent,  comme 
l'eau  de  la  Yamunâ  se  mêle  avec  celle  de  la  Gangâ^.  » 

Cet  essai  de  conciliation  de  deux  autorités  également  respectables  est  certainement  in- 
génieux pour  un  Buddhiste;  mais  nous  qui  ne  sommes  pas  arrêtés  par  les  mêmes  scru- 
pules que  Buddha  rakkhita,  nous  pourrons  dire  que  l'énumération  du  Némi  djâtaka, 
ouvrage  écrit  en  vers ,  a  été  modifiée  pour  le  besoin  de  la  forme  métrique  sous  laquelle 
elle  se  présente.  Si  cette  observation  ne  paraissait  pas  assez  concluante,  on  aurait  à  se 
demander  si  les  deux  énumérations  n'appartiendraient  pas  à  des  époques,  ou  seulement 
à  des  classifications  différentes.  Des  textes  plus  nombreux  et  plus  explicites  que  ceux  qui 
sont  entre  mes  mains  résoudraient  sans  doute  ces  difficultés;  quant  à  présent,  je  me  con- 
tenterai de  remarquer  que  les  Buddhistes  chinois  connaissent  en  partie  la  classification 
des  Singhalais,  attribuée  à  Buddhaghôsa.  J'en  trouve  la  preuve  dans  le  Mémoire  d'Abel 
Rémusat  sur  la  cosmogonie  buddhique ,  où  les  noms  des  sept  chaînes  concentriques  au 
Mêru  sont  traduits  d'après  les  livres  chinois  2. 

La  première  de  ces  sept  chaînes ,  en  commençant  par  la  moins  élevée ,  c'est-à-dire  par 
la  plus  éloignée  du  Mêru,  est  «la  montagne  qui  borne  la  terre.  »  Cette  définition  s'ap- 
plique certainement  à  la  chaîne  des  Tchakravâla;  mais  il  y  a  inexactitude,  au  moins 
d'après  les  Singhalais,  à  compter  les  Tchakravâla  au  nombre  des  sept  chaînes  concen- 
triques au  Mêru;  car  cette  disposition  laisserait  les  quatre  îles  en  dehors  de  l'enceinte  du 
monde,  et  je  ne  pense  pas  que  cela  puisse  être  admis.  La  seconde  montagne  est  «  celle 
«des  obstacles;  »  je  ne  trouve  ce  sens  à  aucune  des  dénominations  sanscrites  par  les- 

'  Djina  alarhkâra,  f.  82  a.  Le  texte  de  l'ouvrage  manque  dans  l'exemplaire  de  la  Bibliothèque  na- 

précité  ajoute  ce  qui  suit  :  «Quant  à  ce  qui  est  écrit  tionale;  mais  peut-être  cet  exemplaire  aura-t-il  été 

dans  le  récit  du  Nêmi  djâtaka  :  la  montagne  nommée  corrigé  par  quelque  lecteur  désireux  de  le  mettre 

Sudassana  est  la  plus  extérieure  de  toutes ,  cela  doit  d'accord  avec  le  texte  du  Visuddhi  magga.  Aussi 

être  envisagé  comme  ayant  été  écrit  ainsi  par  oubli  n'ai-je  pas  cru  pouvoir  me  dispenser  de  l'indiquer  en 

de  mémoire.  »  Je  n'ai  pas  pu  terminer  la  discus-  note. 

sien  critique  de  Buddha  rakkhita  par  cette  phrase,  ^  Essai  sur  la  cosmographie  et  la  cosmogonie  des 

par  la  raison  que  le  passage  du  Nêmi  qui  y  donne  lieu  Bouddhistes ,  dans  Mélanges  posthumes,  p.  80. 
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quelles  sont  désignées  les  sept  chaînes  :  il  se  pourrait  cependant  que  les  Chinois  aient  lu 
Vinâyaka,  «  obstacle,  »  au  lieu  de  Vinataka,  qui  signifie  au  propre  «  la  montagne  inclinée 
'  ou  courbée.  «  Ce  qui  semblerait  justifier  cette  supposition ,  c'est  que  la  liste  de  M.  Ré- 
musat  déplace  "  la  montagne  de  l'Oreille  de  cheval ,  »  en  la  mettant  la  troisième ,  au  lieu 
d'en  faire  la  seconde,  comme  cela  serait  nécessaire  dans  la  supposition  que  la  ceinture 
des  Tchahravala  dût  compter  comme  la  première.  La  montagne  de  l'Oreille  de  cheval, 
placée  ainsi  à  tort  au  second  rang,  est  YAssakanna  des  Buddhistes  du  Sud.  L'énumération 
de  M.  Rémusat  donne  le  quatrième  rang  à  «  la  montagne  Belle  à  voir,  »  laquelle  est  exacte- 
ment le  Sudassana  de  nos  listes  ;  mais  nous  signalons  encore  ici  un  dérangement  de  l'ordre 
de  la  liste  singhalaise,  en  ce  que  le  Nêmimdhara  est  placé  par  les  Chinois  après  le  Su- 
dassana, au  lieu  de  l'être  avant,  comme  le  disent  les  Singhalais.  La  cinquième  rangée  est 
«  la  montagne  du  Santal ,  »  dont  je  ne  retrouve  pas  le  nom  dans  la  liste  singhalaise ,  à  moins 
que  karavika  ne  soit  un  des  noms  du  santal;  quant  à  présent,  je  ne  connais  pour  karavî 
que  le  sens  de  -  feuille  de  l'assa  fœtida.  »  La  sixième  chaîne  des  Chinois  est  «  la  montagne 
«  de  l'Essieu;  »  c'est  probablement  ïlsadhara  de  la  liste  singhalaise,  en  sanscrit  icMdhara, 
«  ce  qui  porte  la  flèche  ou  l'essieu;  »  le  nom  et  la  position  conviennent  dans  l'une  et  dans 
l'autre  liste.  La  septième  chaîne  est  «  la  montagne  qui  retient  ou  qui  sert  d'appui ,  ou  la 
«  montagne  à  double  soutien;  »  c'est  le  Ilugamdliara,  malgré  le  vague  de  la  version  chi- 
noise, le  sanscrit  Yugamdhara  signifiant  la  partie  de  la  flèche  d'un  char  où  s'attache  le 
joug.  La  liste  chinoise  omet  Nêmimdhara ,  qui  occupe  le  troisième  rang  dans  la  liste  sin- 
ghalaise et  qui  signifie  «  ce  qui  soutient  la  jante,  »  sans  doute  pour  dire  les  rayes;  c'est 
probablement  par  suite  de  cette  omission  que ,  pour  rétablir  le  nombre  classique  de  sept 
chaînes  de  montagnes,  M.  Rémusat  a  ouvert  sa  liste  par  le  nom  de  la  chaîne  la  plus  ex- 
térieure, celle  des  monts  qui  entourent  une  terre,  et  qui,  si  elle  était  comptée  par  rap- 
port au  centre  qui  est  le  Merû,  devrait  former  un  huitième  cercle.  Malgré  ces  divergences 
entre  la  liste  des  Singhalais  et  celle  des  Chinois ,  il  me  paraît  à  peu  près  certain  que  la 
seconde  a  été  en  grande  partie  calquée  sur  la  première. 

n  existe  une  autre  énumération  des  grandes  montagnes  répandues  sur  la  terre ,  qui 
est  connue  des  Buddhistes  du  Nord  et  des  Chinois.  Elle  répète  quelques-uns  des  noms  de 
l'énumération  précédente  ;  mais  elle  ne  paraît  pas  avoir  un  caractère  aussi  cosmologique , 
si  je  puis  me  servir  de  ce  mot,  que  celle  des  sept  chaînes  concentriques  au  Mêru.  Je 
l'emprunte  à  un  livre  de  quelque  célébrité  chez  les  Buddhistes  du  Népal,  le  Daça  bhii- 
mîçvara  :  «  Par  exemple ,  ô  fils  de  Djina ,  on  connaît  sur  la  grande  terre  dix  rois  des 
«montagnes  produisant  de  grandes  choses  précieuses,  savoir,  le  Himavat,  roi  des  mon- 
"tagnes,  le  Gandhamâdana,  le  Vâipulya,  le  Rîchigiri,  le  Yugamdhara,  Y Açvakarnagiri ,  le 
«  Nêmimdhara,  le  Tchakravâcja,  le  Kêtamat  et  le  Samêra,  le  grand  roi  des  montagnes  ^.  » 

M.  Rémusat  connaissait  également,  d'après  les  Chinois,  une  énumération  pareille  de 
dix  montagnes ,  qui  est  identique  avec  celle  des  Népalais  ;  la  voici  avec  les  rectifications  né- 
cessaires :  1°  les  montagnes  de  Neige  ou  le  Himalaya,  c'est  le  Himavat  de  notre  liste;  2"  les 
montagnes  des  Parfums,  c'est  notre  Gandhamâdana;  3°  la  montagne  Pi  tho  li,  qui  doit 

'  Daça  bkûmîçvara,  f.  127  fe. 
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répondre  à  notre  Vâipulya;  mais  je  soupçonne  la  présence  d'une  faute  dans  le  manuscrit 
du  Daça  bhûmîçvara,  et  je  préférerais  lire  Vâidalya,  «la  montagne  qui  produit  le  lapis- 
«  lazuli;  »  li°  la  montagne  des  Génies,  c'est  notre  Rïchigiri;  Ô°  la  montagne  Yeou  kan  tho, 
ou  notre  Yugamdhara;  6°  le  mont  de  l'Oreille  de  cheval,  notre  Açvaharnagiri;  7°  le  mont 
Ni  min  tho  lo,  ou  «  le  Soutien  des  limites,  »  notre  Nêmimdhara;  S°  le  mont  Tchahra  ou 
«  la  Roue,  »  notre  Tchakravâda,  où  l'on  remarquera  l'orthographe  ancienne  déjà  signalée 
plus  haut;  9°  le  mont  Ki  tou  mo  ti,  notre  Kétumat;  10°  et  enfin  le  Sumêru,  qui  termine 
également  la  liste  du  Daça  bhûmîçvara.  Il  y  a  très-probablement  dans  cette  énumération 
un  mélange  de  conceptions  fabuleuses  et  de  notions  plus  ou  moins  vagues ,  résultant  d'une 
connaissance  imparfaite  de  la  grande  chaîne  des  monts  Himàlayas. 

N°  XIX. 

SUR  LA  VALEUR  DU  MOT  PRITHAGDJANA. 
(Ci-dessus,  chap.  xv,  f.  170  fc,  p.  4i3.) 

Dans  la  courte  note  qui  sert  de  point  de  départ  aux  observations  présentes,  j'ai  défini 
le  mot  prïthagdjana  littéralement  par  «  homme  à  part,  »  homme  séparé  de  ceux  qui  sont 
sur  la  voie  de  parvenir  aux  perfections  les  plus  élevées.  A  cette  définition,  que  je  crois 
vraie  dans  sa  généralité,  il  est  indispensable  d'ajouter  quelques  observations  empruntées 
aux  textes  buddhiques ,  afin  de  montrer  quel  emploi  étendu  ils  font  de  cette  dénomina- 
tion également  usitée  dans  le  Sud  comme  dans  le  Nord.  Il  est  vrai  que  je  n'ai  pas  encore 
rencontré  chez  les  Népalais  les  définitions  et  les  détails  que  je  suis  en  mesure  de  pro- 
duire d'après  les  livres  de  Ceylan  ;  mais  il  n'est  pas  moins  certain  que  le  terme  sanscrit 
de  prïthagdjana  est  d'un  fréquent  usage  dans  les  livres  sanscrits  du  Népal. 

Les  textes  que  je  vais  rapporter  sont  d'autant  mieux  à  leur  place  ici  que  l'expression 
dont  je  me  suis  servi  pour  traduire  ce  terme,  celle  de  «  homme  ordinaire,  »  donnerait  à 
penser,  si  l'on  n'y  faisait  pas  attention,  qu'il  s'agit  d'un  simple  fidèle,  par  opposition  aux 
Religieux.  On  se  trouverait  même  confirmé  dans  cette  opinion,  si  l'on  s'en  rapportait 
uniquement  au  témoignage  de  Clough ,  qui  traduit  puthudjdjana ,  forme  pâlie  du  sanscrit 
prïthagdjana,  de  la  manière  suivante  :  «une  personne  vile,  un  fou,  un  homme  livré  à 
«ses  passions^.  »  Que  le  mot  pâli,  tombé  dans  l'usage  vulgaire,  ait  chez  les  Singhalais 
le  sens  que  lui  assigne  le  missionnaire  anglais,  c'est  ce  que  je  n'ai  ni  l'intention,  ni  le 
moyen  de  contester;  l'ouvrage  de  Clough  est  jusqu'ici  pour  nous  la  seule  autorité  consi- 
dérable ,  pour  ce  qui  touche  le  singhalais.  Mais  pour  les  textes  sacrés ,  nous  avons  la  preuve 
que  le  pâli  puthudjdjana  a  un  sens  beaucoup  plus  étendu ,  et  qui  n'implique  pas  néces- 
sairement les  idées  de  mépris  qu'on  y  voit  à  Ceylan.  Ainsi,  pour  commencer  par  le  Vo- 
cabulaire pâli ,  qui  est  une  autorité  en  général  digne  de  confiance ,  quant  à  la  valeur 
des  termes  usités  dans  les  textes  sacrés,  nous  trouvons,  après  le  saint  nommé  Ariya,  le 

1  Singhal.  Diction,  t.  II,  p.  407. 
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terme  de  nariya,  «  celui  qui  n'est  pas  ariya  ou  ârya,  »  expliqué  par  le  mot  puthudjdjana, 
«  un  homme  séparé ,  »  c'est-à-dire  non  compris  au  nombre  de  ceux  qui  ont  atteint  à  la 
perfection  de  la  sainteté  ^ 

Il  y  a  plus,  un  passage  du  Mahâvamsa^,  qui  est  très-important  dans  cette  question ,  nous 
apprend  que  les  Puthudjdjana  font  pcirtie  du  Samgha  ou  de  l'Assemblée,  mais  qu'ils  y 
occupent  le  dernier  rang.  Ce  sont  donc  des  Religieux  ou  des  Bhihhhas,  mais  des  Reli- 
gieux qui  n'ont  pas  encore  franchi  l'échelle  des  perfections  par  laquelle  on  parvient  au 
comble  de  la  sainteté  d'un  Ariya.  Aussi  Turnour,  dans  son  Mahdvamsa,  explique-t-il  bien 
ce  titre  par  «  des  prêtres  qui  n'avaient  pas  encore  atteint  à  l'état  de  sanctification.  "  Ail- 
leurs ,  il  se  sert  de  l'expression  i  des  mortels  non  inspirés ,  "  ce  qui  est  parfaitement  con- 
forme à  l'esprit  du  Buddhisme,  puisque  Y  Ariya  y  est  un  véritable  saint  qui  a  le  don  de 
l'inspiration.  Un  autre  passage,  emprunté  par  le  même  auteur  au  commentaire  de  Bud- 
dhaghôsa,  sur  les  Suttas  du  Digha  nikâya,  nous  donne  les  détails  qui  suivent  touchant 
les  Puthudjdjana  :  «  Laissant  de  côté  les  cent  et  les  mille  Religieux  qui ,  quoique  ayant 
«  acquis  la  connaissance  de  la  totalité  des  neuf  parties  de  la  religion  du  divin  Maître , 
n  n'étaient  encore  que  des  Puthudjdjana  et  n'avaient  encore  atteint  qu'au  rang  de  Sôtâ- 
«  patti,  Sakadâgâmi ,  Anâgâmi  et  de  Sukhhavipassanâ ,  il  choisit  cinq  cents  Religieux  sancti- 
«  fiés  moins  un,  lesquels  avaient  acquis  la  connaissance  des  trois  Pitaka,  dans  la  totalité 
«  de  leur  texte  et  de  leurs  divisions,  qui  étaient  parvenus  à  la  condition  de  Patisam- 
«  hhida  et  étaient  doués  d'un  pouvoir  surnaturel,  etc.^.  »  Ces  Religieux  si  parfaits  sont  de 
véritables  Ariyas;  et  ici  encore  reparaît  l'opposition  qui  existe  entre  cette  classe  de  saints 
et  les  Religieux  moins  heureusement  doués ,  que  l'on  nomme  Puthudjdjana.  Il  résulte  de 
plus  de  ce  texte  que  les  Puthudjdjana  peuvent  arriver  à  tous  les  mérites,  excepté  à  ceux 
de  l'Ariya;  il  y  a  lieu,  toutefois,  de  remarquer  ici  que  l'extrait  du  commentaire  de  Bud- 
dhaghôsa  est  en  contradiction  avec  le  passage  du  Mahâvamsa  auquel  je  renvoyais  tout  à 
l'heure ,  en  ce  que  ce  dernier  distingue  les  Religieux  dits  Sôiâpanna  et  autres  des  Puthudj- 
djana restés  au  dernier  rang.  Outre  qu'entre  ces  deux  autorités,  j'aimerais  mieux  donner 
l'avantage  à  Buddhaghôsa,  on  peut,  il  me  semble,  lever  cette  contradiction  en  admettant 
que  le  titre  de  Puthudjdjana  a  une  valeur  très-générale,  puisqu'il  désigne  celui  qui  n'est 
pas  un  Ariya;  mais  depuis  le  Religieux  qui  débute  dans  la  voie  de  la  sainteté  jusqu'au 
saint  parfait,  il  y  a  bien  des  degrés,  et  il  n'y  a  rien  d'impossible  à  ce  que  ceux  qui  oc- 
cupent ces  degrés  divers  soient  appelés  du  nom  collectif  de  puthudjdjana,  sauf  à  recevoir 
la  qualification  particulière  à  laquelle  ils  ont  droit  par  l'effet  de  leurs  mérites  moraux  ou 
intellectuels. 

Ce  qui  prouve  que  la  qualification  n'est  pas,  à  beaucoup  près,  absolue  comme  celle 
d' Ariya,  c'est  qu'un  axiome  attribué  à  Çâkya  s'exprime  ainsi  sur  cette  classe  de  Reli- 
gieux :  «  Il  existe ,  a  dit  le  Buddha  issu  de  la  race  du  soleil ,  deux  espèces  d'honmies  or- 
«  dinaires;  l'un  est  l'homme  ordinaire  qui  est  aveugle,  l'autre  l'homme  ordinaire  qui  est 

'  i4fc/iî(i.  ppaJip.  1.  II,  chap.  v,st.  28,  Clough,p.  56.  ^  Turnour,  Examinât  of  pâli  Buddhist.  Aimais, 

-  Mahàwanso,  t.  I,  chap.  xvii,  p.  16/i.;  Spiegel,  dans  Joarn,  asiat.  Society  of  Bençjal,  tom.  VI, 
Kammavûhya ,  p.  28.  pag.  5i3. 
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«vertueux.  L'aveugle,  c'est  celui  qui,  quand  il  s'agit  des  qualités  sensibles ,  des  sens,  des 
«  éléments,  des  organes,  des  vérités  et  de  la  production  des  causes  de  l'existence,  qui  sont 
«des  parties  de  la  loi,  ne  sait  ni  saisir,  ni  interroger,  ni  comprendre.  Le  vertueux  est 
«  celui  qui ,  dans  les  mêmes  cas ,  sait  faire  tout  cela  ^.  » 

Pour  terminer  ce  qu'il  m'a  été  jusqu'ici  possible  de  réunir  sur  ce  sujet,  je  soumettrai 
au  lecteur  la  traduction  d'un  passage  du  Djina  alanikâra,  touchant  la  situation  dans  la- 
quelle se  trouve  un  Puihudjdjana,  c'est-à-dire  un  Religieux  ordinaire  à  l'égard  des  incon- 
cevables perfections  d'un  Buddha. 

«  Il  est  dit  dans  le  Brahmadjâla  sutta  :  Un  homme  ordinaire  qui  ferait  l'éloge  du  Tathâ- 
gata,  ne  le  ferait  que  dans  une  faible  mesure,  que  sous  le  point  de  vue  le  moins  élevé,  que 
sous  celui  de  la  moralité  du  Buddha.  Comme  l'éloge  du  Tathâgata  n'est  pas  un  sujet  qui 
soit  à  la  portée  des  Puihudjdjana  ou  des  hommes  ordinaires,  l'action  qui  leur  convient  est 
celle  de  se  ressouvenir  du  Buddha.  Le  texte  qui  dit  :  dans  le  temps,  ô  Mahânâma,  que  l'au- 
diteur d'un  Ariya  rappelle  à  sa  mémoire  le  Tathâgata ,  dans  ce  temps-là ,  il  n'existe  en  lui 
aucune  pensée  produite  par  la  passion,  ce  texte ,  dis-je,  s'applique  également  aux  Ariyas. 
Or,  les  qualités  du  Buddha  étant,  comme  il  a  été  dit,  insaisissables  à  la  pensée,  il  arrive 
que  le  Buddha  possède  aussi  des  qualités  qu'il  ne  partage  pas  avec  d'autres  êtres,  par 
cela  seul  qu'il  a  les  six  connaissances  qui  lui  sont  propres,  comme  les  dix  forces,  les  dix- 
huit  conditions  d'indépendance  et  autres.  Ces  dernières  qualités ,  à  leur  tour,  semblables 
à  l'huile  de  moelle  de  lion  qui  ne  peut  être  renfermée  dans  un  autre  récipient  qu'un 
vase  d'or-,  ne  se  trouvent  pas  dans  une  étendue  qui  ne  serait  pas  celle  d'un  Buddha  par- 
faitement accompli.  D'autres  qualités,  au  contraire,  comme  les  fruits  de  la  contempla- 
tion, la  cessation,  les  acquisitions  et  les  conditions  relatives  à  l'état  de  Bôdhi,  peuvent 
appartenir  même  âuxSêhhas  (aux  maîtres).  Enfin,  il  en  est  d'autres,  comme  les  contem- 
plations, les  facultés  surnaturelles,  la  foi,  etc.,  qui  appartiennent  même  aux  honmies 
ordinaires.  De  même  que  l'herbe  et  la  paille  qui,  tout  en  servant  de  nourriture  à  la 
vache  et  au  buffle ,  se  transforment  cependant  en  cette  espèce  de  parfum  qu'on  nomme 
Tchatudjdjâtigandha  ^,  quand  elles  ont  pénétré  dans  l'estomac  de  l'éléphant  nommé 
Gandhahatthi ,  «  éléphant  à  odeur,  »  de  la  même  manière,  les  qualités  elles-mêmes  qui  sont 
communes  au  Buddha  et  aux  maîtres,  à  ceux  qui  ne  le  sont  pas,  ainsi  qu'aux  hommes 
ordinaires,  quand  elles  rencontrent  l'étendue  d'un  Buddha,  deviennent  des  qualités  qui 
lui  sont  particulières.  Aussi  l'effort  que  font  les  hommes  ordinaires  pour  louer  et 


'  Djina  alamliâra ,  f.  9  b. 

^  Je  ne  suis  pas  sûr  d'entendre  exactement  ce 
texte  singulier  qui  est  ainsi  conçu:  Asuvannabhâdjanê 
atiithantaih  sîhavasâtésalam  vija.  3e  ne  puis  rien  faire 
des  trois  dernières  syllabes  têsalaih ,  sans  retrancher 
ia  deuxième  et  sans  lire  télam.  Si  ma  traduction  est 
exacte ,  il  en  résulterait  que  les  Indiens  croyaient  que 
l'or  était  le  seul  métal  qui  pût  résister  à  l'action  réelle 
ou  prétendue  de  l'huile  extraite  de  la  moelle  du  lion. 
Le  parfum  que  l'on  nomme  «le  parfum  des 


«quatre  espèces,»  représente,  suivant  Clough,  une 
composition  de  kugkuma,  «safran,»  de  javanapu- 
chpa,  «encens,»  de  tayara,  «myrrhe,»  de  turuchka, 
mot  que  Wilson  traduit  par  encens,  ce  qui  fait  répé- 
tition avec  le  javanapuchpa.  (Clough,  Singhal.  Dic- 
tion, t.  II,  p.  igS.)  Lassen  remarque  justement  que 
la  dénomination  de  turuchka  n'est  pas  encore  suffi- 
samment expliquée  [Ind.  Alterthwn.  t.  I,  p.  286 
notes.)  Si  elle  désigne  l'encens,  ce  doit  être  une 
autre  espèce  que  le  javanapuchpa. 
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pour  embrasser  par  la  pensée  les  qualités  personnelles  d'un  Buddha,  qui  sont  si  in- 
concevables ,  est-il  aussi  vain  que  la  tentative  de  percer  un  diamant  avec  la  trompe  d'un 
puceron, 

"  Mais ,  dira-t-on ,  si  cela  est  ainsi ,  un  homme  ordinaire  n'a  que  faire  de  penser  aux 
qualités  d'un  Buddha,  parfaites  comme  elles  sont,  ni  de  chercher  à  les  décrire.  Il  ne  faut 
cependant  pas  envisager  la  chose  ainsi.  Quand  on  dit  que  la  perfection  d'un  Buddha  ne 
peut  être  ni  décrite,  ni  imaginée  par  un  homme  ordinaire,  on  ne  dit  pas  cela  pour  dé- 
fendre à  cet  homme  de  l'essayer;  on  veut  seulement  dire  que  les  qualités  du  Buddha  lui 
sont  particulières ,  en  ce  qu'elles  sont  inconcevables  et  sans  parallèle.  Si ,  en  effet ,  un  homme 
ordinaire  ne  s'occupait  pas  à  célébrer  et  à  se  rappeler  la  perfection  du  Buddha,  comment 
pourrait-il  être  affranchi  de  la  douleur  de  la  transmigration?  Par  quelle  voie  atteindrait- 
il  à  l'autre  rive  du  Nibbâna?  Comment  croîtrait-il  en  foi,  en  moralité,  en  savoir,  en  gé- 
nérosité, en  sagesse?  Que  les  maîtres  et  ceux  qui  ne  le  sont  pas  se  rappellent  ou  ne  se 
rappellent  pas  la  perfection  du  Buddha  [peu  importe];  mais  pour  l'homme  ordinaire  qui 
est  vertueux,  il  est  indispensable  que,  renonçant  à  toute  autre  préoccupation ,  il  fasse  tous 
ses  efforts  pour  entendre  les  qucdités  du  Buddha,  pour  les  énumérer,  pour  les  saisir,  pour 
en  faire  l'objet  de  ses  questions,  de  ses  pensées,  de  ses  méditations.  Car  c'est  en  agissant 
ainsi  qu'il  croît  en  foi ,  en  moralité ,  en  science ,  en  générosité ,  en  sagesse. 

"  A  ce  sujet  on  donne  la  comparaison  suivante  :  de  même  qu'une  graine  de  moutarde, 
de  Kuti,  de  Tchâtii,  ou  de  jujubier,  quand  elle  est  jetée  dans  le  grand  océan,  ne  pompe 
l'eau  que  proportionnellement  à  son  propre  volume,  et  ne  pompe  pas  beaucoup  d'eau 
relativement  à  l'étendue  de  l'Océan ,  de  même  l'homme  ordinaire  et  les  autres  saisissent 
chacun  une  qualité  du  Buddha,  proportionnellement  à  leur  propre  science,  mais  non 
proportionnellement  à  ces  qualités  mêmes.  Celui  qui  se  rappelle  ces  qualités,  même  dans 
une  faible  mesure,  obtient  successivement  la  connaissance  de  l'état  de  Buddha  parfait.  Il 
y  a,  en  effet,  un  texte  qui  dit  :  Je  déclare  très-profitable,  ô  Tchunda,  la  simple  produc- 
tion de  l'acte  de  penser  aux  conditions  vertueuses ,  à  bien  plus  forte  raison  l'acte  de  les 
observer  en  action  et  en  parole. 

«  De  même  qu'un  homme  qui,  ayant  entendu  dire  que  le  grand  océan  est  profond, 
sans  limites ,  que  la  violence  des  vagues  le  rend  inabordable ,  qu'on  ne  peut  s'y  baigner, 
serait  effrayé  et  se  dirait  :  Comment  pourrais-je,  moi,  avec  ce  petit  vase  enlever  la  to- 
tcdité  de  cette  eau,  absorber  toute  cette  eau,  et  conséquemment  n'irait  pas  au  bord  de 
l'Océan,  ne  s'y  plongerait  pas,  serait  privé  de  l'avantage  de  faire  ses  ablutions  et  res- 
terait sans  avoir  lavé  ses  mains;  taudis  qu'au  contraire  un  autre  homme  ayant  appris 
qu'il  y  a  dans  le  grand  océan  une  masse  d'eau  considérable,  se  dirait  sans  s'effrayer  : 
on  y  peut  puiser  de  l'eau  tant  qu'on  veut,  et  prenant  aussitôt  un  vase,  se  rendrait  au 
bord  du  grand  océan,  s'y  plongerait,  s'y  baignerait,  y  boirait;  puis  après  avoir  pris  ses 
ébats  dans  l'eau,  sans  redouter  les  abîmes,  en  puiserait  plein  son  vase,  ferait  ses 
ablutions,  et  ayant  purifié  ses  membres^,  éprouverait  du  plaisir;  de  même,  l'homme 

'  J'ignore  quels  sont  ces  végétaux.  tha,  qui  est  employé  dans  la  première  partie  de  la 

^  Le  texte  a  ici  gatta,  «  membre,  «  au  lieu  de  hat-       comparaison;  j'aimerais  mieux  gatla  partout. 
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ordinaire  qui  est  vertueux ,  ne  doit  pas ,  à  l'exemple  de  cet  homme  paresseux  et  timide , 
penser  ainsi  :  Comment,  avec  ma  pauvre  intelligence,  pourrais-je  me  plonger  dans  les 
immenses  qualités  du  Buddha ?  Semblable ,  au  contraire,  à  l'homme  brave  qui  n'est  pas 
effrayé,  après  s'être  plongé  dans  l'océan  des  qualités  du  Buddha,  après  avoir  nettoyé  les 
souillures  qui  entachent  l'étendue  de  ses  pensées  par  la  satisfaction  de  songer  aux  qualités 
du  Buddha,  il  doit,  ayant  franchi  le  gouffre  des  vices,  saisir  mot  par  mot  cette  formule  : 
Le  voilà  ce  bienheureux,  respectable,  etc.,  et  ayant  pris  ses  ébats  au  milieu  de  ses  qua- 
lités ,  embrasser  une  qualité  unique  dans  la  mesure  de  sa  science ,  en  se  servant  de  la  médi- 
tation comme  auxiliaire;  puis  réfléchissant  avec  sa  vue  claire  sur  la  convenance  du  mot 
qui  désigne  cette  qualité ,  il  doit  atteindre  à  la  pureté  parfaite.  Et  de  même  qu'un  homme 
qui  n'a  vu  qu'une  partie  de  l'Océan  s'appelle  néanmoins  un  homme  qui  a  vu  l'Océan ,  de 
même  celui  qui  se  rappelle  sans  interruption ,  ne  fût-ce  que  la  plus  petite  portion  des 
qualités  du  Buddha  qui  est  à  sa  portée ,  est  un  homme  qui  se  rappelle  le  Buddha ,  et  il 
en  retire  un  grand  avantage.  » 

r  XX. 

SUR  LE   NOMBRE   DIT  ASAMKHYÊYA. 

m 

(Ci-dessus,  chap.  xvii,  f.  i85  a,  p.  il 5.) 

Le  terme  numérique  auquel  est  consacrée  la  présente  note  et  qui ,  pour  les  Buddhistes , 
désigne  le  plus  élevé  des  grands  nombres  dont  ils  font  usage,  est  toujours  écrit  asam- 
hhyéya,  non  -  seulement  dans  le  texte  du  Lotus,  mais  dans  les  autres  livres  sanscrits  du 
Népâl.  Cette  orthographe  est  tout  à  fait  régulière,  et  elle  donne  le  participe  de  nécessité 
du  verbe  safh-khyâ,  «  compter,  nombrer;  »  ce  mot  signifie  donc,  «  celui  qui  ne  peut  être 
«  compté ,  l'innumérable.  »  Les  Buddhistes  du  Sud  expriment  cette  même  idée  par  le  mot 
asafhkhêyya,  qui  n'est  autre  chose  que  la  forme  pâlie  du  terme  sanscrit  de  nos  livres  né- 
palais. Si,  dans  les  ouvrages  jusqu'ici  publiés  sur  le  Buddhisme,  on  trouve  généralement 
ce  nombre  désigné  par  le  terme  d'asamkhja,  cette  légère  différence  d'orthographe  n'est 
pas  à  vrai  dire  une  faute,  puisque  en  sanscrit  asamhhya  existe  avec  le  même  sens  que 
asamkhyêya,  et  même  est  plus  fréquemment  employé.  Cette  orthographe  (ï as amkhy a  est 
cependant  en  fait  inexacte ,  puisque ,  chez  les  Buddhistes ,  le  nom  technique  de  ce  nombre 
est  toujours  asamkhyêya,  et  en  pâli  asafhkhêyya. 

M.  A.  Rémusat  s'est  plus  d'une  fois  occupé  de  ce  terme ,  et  il  en  a  spécialement  traité 
dans  son  mémoire  sur  la  cosmogonie  et  la  cosmographie  des  Buddhistes,  à  laquelle  la 
théorie  des  nombres  gigantesques  sert  de  préambule.  Je  crois  pouvoir  renvoyer  le  lecteur 
à  ce  mémoire ,  ainsi  qu'aux  autorités  diverses  que  ce  savant  académicien  a  rassemblées 
dans  ses  notes ^  Il  me  suffira  de  rappeler  ici  que,  selon  le  calcul  de  M.  A.  Rémusat, 
Y  asamkhyêya  répond  à  cent  quadrillons,  c'est-à-dire,  si  je  ne  me  trompe,  à  l'unité  suivie 

'  Essai  sur  la  cosmocjraphie  et  la  cosmogonie  des  Bouddhistes ,  dans  Met.  post.  de  litl.  orient,  p.  69. 
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de  dix-sept  zéros  ^.  Il  ne  paraît  pas  que  ce  calcul  soit  uniformément  admis  chez  tous  les 
peuples  buddhistes ,  car,  selon  le  colonel  H.  Burney,  Yasamkliyêya  serait  l'unité  suivie  de 
cent  quarante  zéros-.  Sans  rien  pouvoir  décider  touchant  cette  différence,  puisque  les 
autorités  sur  lesquelles  repose  le  calcul  de  M.  Rémusat  ne  me  sont  pas  plus  accessibles 
que  celles  dont  s'est  servi  le  colonel  Burney,  je  dirai  que  je  serais  porté  à  préférer  le 
nombre  le  plus  élevé  par  la  signification  même  du  terme  d^asamkhyêya;  car  cent  qua- 
drillions, par  exemple,  ne  donnent  pas  l'idée  d'un  nombre  qui  échappe  à  tout  calcul. 

Au  chapitre  douzième  du  Lalita  vistara,  on  trouve  une  série  de  noms  de  nombre  qui 
partent  de  hôti  ou  de  dix  millions  multipliés  par  cent,  et  qui  s'élèvent  ainsi  de  cent  en 
cent,  jusqu'à  des  expressions  très-compréhensives.  Ces  termes  inventés  par  les  Buddhistes 
pour  soutenir  leur  attention  dans  cette  recherche  assez  puérile  de  ce  qu'ils  prennent  pour 
l'infini,  sont  en  général  empruntés  au  langage  ordinaire.  Mais,  à  l'exception  des  premiers 
qui  appartiennent  à  la  fois  aux  Buddhistes  et  aux  Brâhmanes ,  ils  ne  sont  généralement 
pas  connus  sous  leur  acception  numérale,  et  ils  pourraient  être  embarrassants  pour  un 
lecteur  qui  ne  les  aurait  jamais  rencontrés  avec  cette  signification  particulière.  On  les 
trouve  dans  la  traduction  française  du  Lalita  vistara  tibétain  de  M.  Foucaux  :  si  je  les 
reproduis  ici ,  c'est  pour  les  exprimer  à  l'aide  de  notre  système  décimal ,  sans  quoi  ils  ne 
présentent  à  l'esprit  aucune  idée  saisissable. 

Cent  kôti  font  un  ayuta,  loo  X  lo  ooo  000=  1  000  000  000 

Cent  ayuia  font  un  niyuta,  100  X  1  000  000  000  =  100  000  000  000 

Cent  niyuta  font  un  hainkara,  100  X  100  000  000  000=  10  000  000  000  000 

Cent  kamkara  font  un  vivara,  lOO  X  10  000  000  000  000=  1  suivi  de  i5  zéros. 

Cent  vivara  font  un  akchôbhya,  100  X  1  suivi  de  i5  zéros=i  suivi  de  17  zéros. 

Cent  akchôbhya  iont  un  vivâha,  100  X  1  suivi  de  17  zéros=i  suivi  de  19  zéros. 

Cent  vivâha  font  un  utsagga,  100X1  suivi  de  1 9  zéros  =  1  suivi  de  2 1  zéros. 

Cent  utsayya  font  un  bahula,  100  X  1  suivi  de  21  zéros=i  suivi  de  23  zéros. 

Cent  bahula  font  un  nâgabala,  100  X  1  suivi  de  28  zéros=i  suivi  de  25  zéros. 

Cent  nâgabala  font  un  tililambha,  100  X  1  suivi  de  26  zéros=  1  suivi  de  27  zéros. 

Cent  titilambha  font  uu  vyavasthâna  pradjnapti,  100  X  1  suivi  de  27  zéros=  1  suivi  de  29  zéros. 

Cent  vyavasthâna  pradjnapii  font  un  hêtahila,  100  X  1  suivi  de  29  zéros=i  suivi  de  3i  zéros. 

Cent  hêtahila  font  un  kalahu,  100  X  1  suivi  de  3i  zéros  =  1  suivi  de  33  zéros. 

Cent  kalahu  font  un  hétvindnya,  100  X  1  suivi  de  33  zéros  =1  suivi  de  35  zéros. 

Cent  hêtvindriya  font  un  samâptalambha ,  100  X  1  suivi  de  35  zéros=i  suivi  de  87  zéros. 

Cent  samâptalambha  font  un  ganagali,  100  X  1  suivi  de  87  zéros=  1  suivi  de  39  zéros. 

Cent  ganagati  font  xmniravadya,  100  X  i  suivi  de      zéros=i  suivi  de  4i  zéros. 

Cent  niravadya  font  un  mudrâbala ,  100  X  1  suivi  de  4i  zéros=i  suivi  de  43  zéros. 

Cent  mudrâbala  font  un  sarvabala,  100  X  1  suivi  de  43  zéros=  1  suivi  de  45  zéros. 

Cent  sarvabala  font  un  visamdjnàgali,  100  X  1  suivi  de  45  zéros=i  suivi  de  47  zéros. 

Cent  visafndjhâgati  font  un  sarvasamdjïiâ ,  100  X  1  suivi  de  47  zéros=  1  suivi  de  49  zéros. 

Cent  sarvasamdjiiâ  font  un  vibhûtagama,  100  X  1  suivi  de  49  zéros=  1  suivi  de  5i  zéros. 

Cent  vibhûtagama  font  un  tallakchana,  100  X  i  suivi  de  5 1  zéros  =  1  suivi  de  53  zéros. 

Outre  ces  noms  de  nombre,  le  Lalita  vistara  en  donne  plusieurs  autres,  en  indiquant 
les  propriétés  miraculeuses  qu'ils  possèdent,  comme,  par  exemple,  de  donner  le  moyen 
'  Foekoue  ki,  p.  1 19.  —  ^  H.  Burney,  Translal.  of  an  Iiiscript.  dans  Asiat.  res.  t.  XX,  p.  178. 
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de  calculer  les  atomes  composant  le  mont  Mêru ,  tous  les  grains  de  sable  de  la  Gangâ ,  etc.; 
mais  rien  ne  nous  apprend  dans  le  texte  si  les  nombres  que  ces  termes  désignent  sont 
obtenus  à  l'aide  de  la  multiplication  par  cent.  Si  la  multiplication  a  eu  lieu  ainsi ,  comme 
cela  me  paraît  être ,  voici  à  quoi  reviendraient  ces  noms  : 

Dhvadjâgravatî  =  i  suivi  de  5  5  zéros. 
Dhvadjâgraniçîmatî=i  suivi  de  67  zéros. 
Vâhanapradjnapli  =  1  suivi  de  69  zéros. 
Içjgâ  =  I  suivi  de  61  zéros. 
Kuruiâvi  =  i  suivi  de  63  zéros. 
Sarvanilichêpâ  =  1  suivi  de  65  zéros. 
Ayrasârâ  —  1  suivi  de  67  zéros. 

Paramânuradjah  pravêçânugatd  =  1  suivi  de  69  zéros  '. 

Dans  ce  système  de  formation  où  l'on  reconnaît,  du  premier  coup  d'œil,  l'idée  très- 
simple  d'une  progression  géométrique  dont  la  raison  est  100,  et  s'étendant  ainsi  jusqu'à 
la  53%  ou  bien,  si  l'on  veut,  jusqu'à  la  69*  puissance  de  10,  on  ne  trouve  rien  qui  in- 
dique ce  que  c'est  que  ïAsamkhyêya;  le  nom  même  de  ce  nombre  n'est  pas  compris  dans 
la  série.  Ce  n'est  pas  cependant  une  raison  pour  avancer  que  les  Buddhistes  du  Nord 
n'avaient  pas  une  idée  arithmétique  de  ce  mot;  bien  au  contraire,  Csoma  de  Côrôs  nous 
apprend  que  les  Tibétains  possèdent,  parmi  les  traités  du  P'hal  cKhen,  un  livre  qui  s'oc- 
cupe de  la  manière  d'exprimer  les  grands  nombres  2.  Je  puis  combler  en  partie  cette 
lacune  à  l'aide  des  livres  des  Buddhistes  de  Ceylan;  en  effet,  le  Dharma  pradîpikâ,  traité 
singhaiais  composé  de  textes  sanscrits  et  pâlis,  empruntés  à  des  ouvrages  faisant  autorité 
pour  les  Buddhistes  du  Sud,  nous  donne  un  calcul  de  YAsafhkhyêya  qui  se  rapproche 
beaucoup  plus  du  calcul  de  M.  Burney  que  de  celui  de  Rémusat.  Je  vais  le  reproduire 
ici,  d'après  l'original,  comme  j'ai  fait  tout  à  l'heure  du  calcul  tibétain  et  pour  les  mêmes 
motifs,  c'est-à-dire  pour  faire  connaître  à  la  fois  et  les  nombres  que  les  mots  de  ce  calcul 
expriment,  et  les  mots  eux-mêmes  qui  jusqu'ici  ne  sont  qu'imparfaitement  connus.  Voici 
donc  le  passage  du  Dharma  pradîpikâ  : 

Dasadasakam  satam,  dix  fois  dix  font  cent,  10  X  10=100 
Dasasatani  sahassaih ,  dix  fois  cent  font  mille,  10  X  100=1,000 

Sahassânani  satam  satasahassam ,  cent  fois  mille  font  cent  mille,  100  X  1  000=  100  000 
Satasahassânam  satam  hôti,  cent  fois  cent  mille  font  un  kôti,  100  X  100  000=10  000  000 
Kôtinaih  satasahassam  pahôti,  cent  mille  kôii  font  un palwti,  100  000  X  10  000  000==  1  000  000  000  000 
Pakotinairi  satasaliassarh  kôtippakôti,  cent  mille  pakôti  font  un  kôtippakôti ,  100  000  X  i  000  000  000  000 

=  100  000  000  000  000  000 
Kôtippakôtinafhsatasahassamnahutam,centmille  kôtippakôtiiontxmnaJiuta,  1 00  000  X  1 00  000  000000  000  000 

=  10  000  000  000  000  000  000  000 
Nahutânarh  satasahassam  ninnahutam,  cent  mille  nahuta  font  un  ninnahuta,  100  000  X  1  suivi  de  22  zé- 

ros=i  suivi  de  27  zéros. 

Ninnahutânam  satasahassam  hutanahutam ,  cent  mille  ninnahuta  font  un  hutanahata,  100  000  X  1  suivi  de 
27  zéros  =  1  suivi  de  32  zéros. 


Lalita  vistara,  f.  82  h,  et  suiv.,  du  man.  A; 
Bgya  tch'er  roi  pa,  t.  II,  p.  i4o  et  suiv. 


-  Csoma,  Analjs.  ofthe  Sherchin,  etc.,  dans  âsiat. 
res.  t.  XX,  p.  4o5. 
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Hiitanahutânam  satasahassam  hakhambha ,  cent  mille  hutanahuta  font  un  hakhambha,  loo  ooo  X  i  suivi  de 

32  zéros=i  suivi  de  87  zéros. 
Kahhambhânafh  satasahassam.  vikhhambharh ,  cent  mille  hakhamblia  font  un  vikkhambha,  100  000  X  1  suivi 

de  37  zéros=  1  suivi  de  42  zéros. 
VikJîhambhânam  satasahassam  ababam,  cent  mille  vikkhambha  font  un  ababa,  100  000  X  i  suivi  de  42  zé- 

ros=  1  suivi  de  47  zéros. 

Ababânam  satasahassam.  atataih,  cent  mille  atata  font  un  atata,  100  000  X  1  suivi  de  47  zéros  =  1  suivi 
de  52  zéros. 

Atatânam  satasahassam  ahahaih,  cent  mille  atata  font  un  ahaha,  100  000  X  1  suivi  de  62  zéros=i  suivi 
de  67  zéros. 

Ahahânam  satasahassam  kumudaiti,  cent  mille  ahaha  font  un  kumuàa,  100  000  X  1  suivi  de  67  zéros=  1 
suivi  de  62  zéros. 

Kumudânam  satasahassam  sôgandhikam ,  cent  mille  hamuda  font  un  sôgandhika ,  100  000  X  1  suivi  de  62  zé- 
ros =  1  suivi  de  67  zéros. 

Sôgandhikânarh  satasahassam  iippalam,  cent  mille  sôgandhika  font  un  uppala,  100  000  X  1  suivi  de  67  zé- 
ros =1  suivi  de  72  zéros. 

Vppalânani  satasahassam  pandarîham,  cent  mille  uppala  font  un  pandarîka,  100  000  X  i  suivi  de  72  zé- 
ros =  1  suivi  77  zéros. 

Pundarîhânani  satasahassam  padumam,  cent  mille  pundarika  font  un  paduma,  100  000  X  1  suivi  de  77  zé- 
ros =  1  suivi  de  82  zéros. 

Padumânam  satasahassam  kathâ,  cent  mille  paduma  font  un  kathâ,  100  000  X  1  suivi  de  82  zéros  =  1  suivi 
de  87  zéros. 

Kathânam  satasahassam  mahâkathâ,  cent  mille  kathâ  font  un  mahâkathâ,  100  000  X  1  suivi  de  87  zé- 
ros =  1  suivi  de  92  zéros. 

Mahâkathânam  satasahassam  asamkhéyyam,  cent  mille  mahâkathâ  font  un  asamkhéyya,  100  000  x  1  suivi 
de  92  zéros=i  suivi  de  97  zéros'. 

Ainsi ,  selon  le  texte  précité ,  \ Asamkhéyya  serait  à  Ceylan  l'unité  suivie  de  quatre-vingt- 
dix-sept  zéros.  D'où  vient  la  préférence  qui  a  été  accordée  à  ce  chilTre  pour  la  constitu- 
tion du  nombre  dit  innumérahle?  Bien  ne  nous  l'apprend;  seulement  voici  ce  qu'on  peut 
remarquer  touchant  la  disposition  qui  a  été  faite  des  nombres  exprimant  la  somme  des 
zéros  employés  pour  former  vingt-trois  dénominations  différentes,  depuis  10  jusqu'à 
V Asamkhéyya.  Ce  sont  d'abord  les  trois  premiers  nombres  1 ,  2,3,  qui,  de  10  à  1,000, 
représentent  le  nombre  des  zéros.  Après  3  vient  5  qui  donne  100,000.  Or,  ce  nombre 
est  nommé,  en  sanscrit,  Lakcha,  ou,  selon  la  prononciation  populaire,  un  Lac;  c'est  ce 
mot  sacramentel  qui  est  dans  la  boucbe  de  tous  les  Indiens  pour  exprimer  un  nombre 
très-élevé.  La  célébrité  populaire  de  ce  chiffre,  qui  égale  si  elle  ne  surpasse  pas  celle  du 
nombre  cent  mille  parmi  nous,  explique  comment  il  a  pu  être  pris  comme  base  des 
autres  dénominations  qui,  depuis  le  Kôti  ou  cent  fois  cent  mille,  c'est-à-dire  dix  millions, 
s'élèvent  jusqu'à  Y  Asamkhéyya  ;  j  ajoute  que  le  chiffre  de  Kôti  n'est  pas  moins  célèbre  chez 
les  Buddhistes  que  celui  de  Lakcha  chez  les  Brahmanes;  le  texte  du  Lotus  de  la  bonne  loi 
en  fournit  à  chaque  instant  la  preuve,  et  nous  avons  vu  ce  nombre  même  servir  de  point 
de  départ  au  calcul  tibétain. 

Maintenant  pour  revenir  au  nombre  des  zéros  que  nous  avons  à  examiner,  après  5  qui 
est  le  nombre  du  Lakcha  ou  de  cent  mille,  vient  7  qui  est  celui  du  Kôti,  de  sorte  que 

'  Dharma  pradîpikà,  f.  3i  a. 
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depuis  la  première  dizaine  jusqu'au  Lakcha,  qui  est  un  grand  nombre  pour  les  Brahmanes , 
et  jusqu'au  Kôti  qui  est  un  grand  nombre  pour  les  Buddhistes,  les  chiffres  exprimant  le 
nombre  des  zéros  sont,  sauf  deux,  les  quatre  premiers  nombres  impairs,  i  (2),  3,  5,  7. 
A  partir  du  Kôti  ou  de  dix  millions  commence  une  autre  série  composée  de  dix-huit 
termes  qui  sont  tous  successivement  formés  de  la  multiplication  du  terme  précédent  par 
cent  mille  :  c'est  au  Kôii,  septième  puissance  de  10,  que  commence  cette  multiplica- 
tion. Cela  revient  à  dire  qu'on  doit  ajouter  successivement  cinq  zéros  à  chacun  des  nombres 
précédents,  opération  qui  conduit  à  classer  les  dix-huit  termes  en  neuf  groupes  se  succé- 
dant comme  il  suit  :  12  ,  17;  22,  27;  32  ,  37  et  ainsi  de  suite ,  jusqu'à  92  ,  97,  ce  qui 
donne  une  progression  géométrique  dont  la  raison  est  la  cinquième  puissance  de  10.  Cela 
signale  de  plus  une  lacune  entre  le  terme  Kôti  ou  dix  millions  et  le  Pakôti  ou  le  trillion  ; 
mais  ce  qu'on  doit  remarquer,  c'est  que  cette  lacune  est  égale  au  nombre  de  zéros  (  5  )  qui 
doivent  être  successivement  ajoutés  aux  dix-huit  derniers  termes  de  la  série.  Ces  dix-huit 
termes  se  distribuent  dans  les  neuf  groupes  que  l'on  peut  former  avec  les  nombres  de  1 
à  9,  suivis  alternativement  de  2  et  de  7,  c'est-à-dire  de  deux  nombres  dont  la  différence 
est  cinq  et  le  total  neuf. 

On  voit  par  là  le  rôle  que  joue  le  nombre  5  dans  la  formation  de  la  série;  1°  il  sert  à 
former  le  nombre  de  100,000  ,  multiplicateur  des  dix-huit  derniers  ternïes;  2°  il  exprime 
la  différence  du  cinquième  au  sixième  terme  de  la  série  ;  3°  il  exprime  de  plus  la  diffé- 
rence des  nombres  2  à  7 ,  servant  à  former  les  neuf  derniers  groupes  de  la  série.  Après 
5,  le  second  nombre  en  importance  est  7;  1°  il  sert  à  former  le  nombre  dit  Kôti  on  dix 
millions,  qui  est  le  point  de  départ  des  dix-huit  derniers  termes  de  la  série;  2°  il  figure 
régulièrement  dans  la  composition  du  second  terme  de  chaque  groupe;  3°  enfin  il  figure 
dans  l'expression  du  nombre  innumérable  dit  Asamkhéyya.  Ce  nombre  lui-même  a  pour 
élément  fondamental  le  plus  élevé  des  nombres  impairs  ou  9 ,  dont  la  valeur  dans  la 
formation  de  la  série  est  double,  1°  en  ce  qu'il  donne  les  neuf  groupes  qui  pVolongent 
la  série  de  7  à  97;  2°  en  ce  qu'il  forme  ïAsamhhéyya. 

En  résumé,  il  semble  que  cette  série  ait  pris  naissance  dans  la  considération  des  rap- 
ports qu'offrent  entre  eux  les  nombres  impairs  5,  7,  9,  qu'on  a  disposés  deux  à  deux, 
de  façon  à  obtenir  le  plus  grand  nombre  possible  de  combinaisons,  sans  les  dépasser  et 
sans  les  répéter  l'un  auprès  de  l'autre,  si  ce  n'est  dans  trois  combinaisons.  Il  est  possible 
aussi  que  de  certaines  propriétés  mystérieuses ,  attribuées  à  ces  nombres  et  en  particulier 
à  7  et  9 ,  aient  décidé  de  la  formation  du  dernier  nombre  Y  Asamkhéyya  qui  réunit  les 
vertus  combinées  de  7  et  de  9.  • 

Quant  à  la  preuve  de  l'utilité  que  peut  avoir  pour  l'intelligence  des  textes  l'énumération 
que  j'ai  reproduite,  d'après  le  Dharma  pi-adîpikâ ,  je  vais  la  donner  en  un  seul  mot.  Dans 
une  des  légendes  publiées  par  Spiegel,  sous  le  titre  de  Anecdotapaïica,  un  roi,  ami  delà 
loi  du  Buddha,  offre  pour  en  obtenir  la  connaissance  des  sommes  considérables,  et  dit 
en  propres  ternies  :  yâva  Kôtippakôtim  dammi,  «je  donne  jusqu'à  un  Kôtippakôti,  «  c'est- 
à-dire  cent  quatrillons^  Si  le  texte  du  Dharma  pradîpïkâ  eût  été  connu,  l'éditeur  n'eût 

'  Anecdola  palica,  i>.  18,  1.  i. 
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pas  eu  le  regret  de  constater  que  le  terme  de  kôtippakôti  manque  dans  les  dictionnaires 
que  nous  possédons  aujourd'hui'. 

Les  Singhalais  possèdent  encore ,  au  rapport  de  Joinville ,  une  énumération  de  vingt- 
cinq  termes  numériques  qui  a  quelque  analogie  avec  la  liste  du  Dharma  pradipikâ.  en 
ce  qu'elle  débute  de  même  et  qu'elle  est  composée  en  partie  des  mêmes  termes  légère- 
ment altérés ,  mais  qui  ne  monte  pas  si  haut ,  est  mélangée  de  termes  pris  d'ailleurs ,  et 
ne  donne  pas  les  mêmes  chiffres.  La  voici  telle  que  l'a  imprimée  Joinville,  avec  les  cor- 
rections nécessaires ,  quand  il  m'a  été  possible  de  les  exécuter  : 


Satan  [sata). 

lOO 

Sahajan  [sahassa) , 

1  ooo 

Lakhan  [lahkha]., 

100  000 

Naouthan  (  nahuta  ) , 

1  ooo  ooo 

Lathi  (koj!)  , 

1  000  ooo  000 

Pakethi  (pahôti). 

1  ooo  000  000  opo 

Cothi  pakothi  [hôtippakôti) , 

1  000  000  ooo  000  000 

Cothi  pakothi  naoutan, 

1  suivi  de  i8  zéros. 

Nina  outhan  [ninnahuta). 

1  suivi  de  2 1  zéros. 

Hakoheni  [kakkambha) , 

1  suivi  de  2  4  zéros. 

Bindhou, 

1  suivi  de  27  zéros. 

Aboudhan  (arbudha^). 

1  suivi  de  3o  zéros. 

Nina  boudhan  (  nirarbudha  ) , 

1  suivi  de  33  zéros. 

Abahan , 

1  suivi  de  36  zéros. 

Abebhan  [ababa) , 

1  suivi  de  39  zéros. 

Athethan  [atata] , 

1  suivi  de  42  zéros. 

Soghandi  [sôgandhika) , 

I  suivi  de  45  zéros. 

Kowpellan  [uppala). 

1  suivi  de  48  zéros. 

Komodan  (  kumada  ) , 

1  suivi  de  5i  zéros. 

Pomederikan  (  pundarîka) , 

1  suivi  de  54  zéros. 

Padowonan  [paduma) , 

1  suivi  de  57  zéros. 

Mahakatta  (  mahâkathâ) , 

1  suivi  de  60  zéros. 

Sanke  ou  asanke  [asamkhêjya) , 

1  suivi  de  63  zéros. 

il  y  aurait  peu  de  profit,  je  crois,  à  s'arrêter  longtemps  sur  cette  liste  pour  relever  les 
différences  qu'elle  présente  avec  celle  du  Dharma  pradîpikâ.  Ces  difTérences  portent  à  la 
fois  et  sur  les  dénominations  et  sur  leurs  valeurs.  Ainsi ,  pour  n'en  signaler  qu'une ,  le 
nahata  est,  selon  le  Dharma  pradîpikâ,  l'unité  suivie  de  vingt-deux  zéros,  tandis  que, 
selon  Joinville,  c'est  l'unité  suivie  de  six  zéros.  La  seule  différence  importante  à  signaler, 
c'est  que  Iç  nombre  qui  marque  la  distance  d'une  dénomination  à  l'autre  est  3 ,  tandis 
que  c'est  5  dans  la  liste  du  Dharma  pradipikâ,  et  2  dans  celle  du  Lalita  vistara.  Il  résulte 
de  là  que  nous  possédons  ici  trois  listes  différentes  au  fond,  puisque  les  nombres  expri- 
mant la  progression  sont  différents  entre  eux ,  étant  2  dans  la  première ,  5  dans  la  se- 
conde et  3  dans  la  troisième.  J'attache  beaucoup  moins  d'importance  au  nombre  total 
des  dénominations  qui  est  de  2  3  ou  3 1  pour  le  Lalita,  de  22  pour  le  Dharma  pradîpikâ, 
et  de  23  pour  Joinville;  car  la  proportion  selon  laquelle  on  multipliera,  2,  3,  ou  5, 

'  Ihid.  p.  68  fin.  —  ^  Selon  Wiison,  100  millions. 
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étant  une  fois  fixée,  i' opération  peut  être  poussée  aussi  loin  qu'on  veut  et  elle  n'est  plus 
guère  qu'un  jeu  puéril.  J'ai  cru  qu'il  fallait  tirer  ce  point  au  clair,  pour  épargner  aux 
lecteurs  curieux  la  peine  de  chercher,  sous  la  dénomination  d'Asafhkhyêya  ou  asafhMiêyya , 
quelque  combinaison  mystérieuse  ou  savante ,  comme  a  été  tenté  de  le  faire  JoinviUe , 
que  j'ai  plus  d'une  fois  cité  dans  cette  note.  Je  ne  vois,  pour  ma  part,  dans  toutes  ces 
listes  que  l'effort  impuissant  de  quelques  arithméticiens  qui  ont  essayé  de  donner  à  la 
notion  exprimée  par  le  mot  Asamkliyêya  «  l'incalculable  » ,  un  degré  de  précision  avec  le- 
quel la  valeur  du  mot  même  est  en  contradiction  formelle.  Cette  considération  me  donne 
lieu  de  croire  que  ces  calculs  ne  doivent  pas  être  très-anciens  chez  les  Buddhistes,  et  je 
persiste  jusqu'à  nouvel  ordre  dans  le  sentiment  que  j'ai  exprimé  plus  haut  touchant  la  va- 
leur essentiellement  illimitée  du  mot  Asamkhyêya,  employé  comme  expression  numérale 

Je  terminerai  en  remarquant  que  la  traduction  de  l'Ayeen  akhery  attribue  aux  Brah- 
manes la  connaissance  d'une  énumération  composée  de  dix-huit  expressions  numérales 
qui  offre  cela  de  particulier  qu'elle  monte  jusqu'au  chiffre  de  cent  quatrillons,  c'est-à- 
dire  au  chiffre  même  que  M.  Rémusat  donne  comme  la  signification  arithmétique  du 
mot  Asamkhyêya'^.  Cette  coïncidence  me  fait  soupçonner  que  si  cette  interprétation  est 
réellement  reçue  chez  les  Buddhistes,  elle  repose  au  fond  sur  l'énumération  brahma- 
nique de  YAyeen  akhery.  Je  dis  brâhmanique ,  parce  qu'elle  se  trouve  dans  le  Trésor  de 
la  langue  sanscrite  de  Râdhâkânta  Dêva,  au  mot  samkhyâ,  où  elle  paraît  citée  d'après 
l'autorité  de  Bharata,  l'un  des  commentateurs  de  YAmarakôcha^.  La  comparaison  de  la  liste 
de  Râdhâkânta  Dêva  avec  celle  de  ÏAyeen  akhery  permet  de  corriger  quelques  erreurs  de 
cette  dernière ,  et  de  rétablir  quelques  orthographes  altérées.  La  voici  avec  les  rectifica- 
tions nécessaires  : 


Ekhun  [cka) , 

1 

Dehshem  [duça). 

10 

Shut  [çata] , 

lOO 

Sehsir  [sahasra), 

1  ooo 

lyoot  [ayuta) , 

lo  ooo 

Laksh  (  lakcha) , 

100  ooo 

Purboot  [prabhâta) , 

1  ooo  ooo 

Kote  [kôti]. 

lO  ooo  000 

Arbud  [arbudha] , 

100  000  ooo 

[  Vrinda , 

1  ooo  000  ooo] 

Kehrub  [kharva) , 

lo  ooo  000  ooo 

Nikhmb  (nihharva). 

lOO  ooo  ooo  000 

Mahapaddum  [maliâpadma) , 

1  ooo  ooo  000  000 

Sunkh  [ça§kha) , 

10  000  ooo  ooo  000 

Jeldeh  [djaladhi). 

lOO  000  000  ooo  000 

Untee  [antyâ) , 

1  000  ooo  ooo  000  000 

Mooddeh  [madhya) , 

lO  000  ooo  ooo  000  000 

Berardeh  [parârdha) , 

100  ooo  000  000  ooo  ooo 

'  Ci-dessus,  p.  328.  —  -  Gladwin ,  Ayeen  akbcry,  t.  II,  p.  Sgi  éd.  in-4°.  —  '  Çabdakalpa  druma,  t.  VI, 
p.  5 1  AS 
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Cette  énumération ,  qui  se  nomme  pagkti,  procède,  comme  on  le  voit,  par  la  multipli- 
cation de  chaque  terme  par  dix  :  un,  dix,  cent,  etc.  ;  comme  les  énumérations  précédentes, 
elle  repose  sur  le  système  décimal.  Je  ne  suis  pas  sûr  d'avoir  bien  rétabli  le  purhoot  de 
ïAyeen  akhery;  la  liste  originale  donne  pour  ce  nom  celui  de  niynta ,  le  million.  J'ai  rétabli 
l'expression  de  vrinda,  le  billion,  qui  manquait  par  erreur  dans  VAyeen  akhery;  sans  cette 
restitution,  on  n'aurait  que  dix-sept  dénominations  dans  la  série,  au  lieu  de  dix-huit 
qu'annonce  VAyeen  akhery  lui-même,  et  l'on  passerait  sans  intermédiaire  de  l'unité  sui- 
vie de  huit  zéros ,  à  l'unité  suivie  de  dix  zéros ,  ce  qui  romprait  la  régularité  de  la  série. 
L'énumération  de  Râdhâkânta  Dêva,  au  lieu  de  djaladhi  «  l'océan,  »  a  sâgara,  ce  qui  n'est 
qu'un  synonyme  exprimant  la  même  idée. 

r  XXI. 

COMPARAISON   DE  QUELQUES   TEXTES   SANSCRITS   ET  PALIS. 

Le  sujet  auquel  je  me  propose  de  toucher  ici  aurait  besoin,  pour  être  traité  avec  les 
développements  convenables,  non  de  quelques  pages  seulement,  mais  d'un  livre  étendu. 
Il  s'agirait,  en  effet,  de  suivre  pas  à  pas  les  deux  collections  buddhiques  reconnues  pour 
être  d'origine  indienne,  à  la  fois  dans  leurs  divisions  principales  et  dans  les  détails  les 
plus  délicats  de  leur  rédaction,  en  les  envisageant  en  même  temps  sous  le  double  rapport 
du  fonds  et  de  la  forme.  De  cette  comparaison  attentive,  il  devrait  sortir  une  critique 
des  autorités  écrites  du  Buddhisme,  qui,  conduite  avec  la  circonspection  et  l'indépen- 
dance que  des  esprits  supérieurs  ont  déjà  su  appliquer  à  d'autres  monuments  religieux 
de  l'ancien  monde,  jetterait  infailliblement  les  plus  vives  lumières  sur  le  rapport  mutuel 
des  deux  collections  du  Népal  et  de  Ceylan ,  sur  leur  développement  et  leur  âge ,  en  un 
mot  sur  les  idées  fondamentales  du  Buddhisme  et  sur  les  lois  qui  ont  présidé  ici  à  leur 
transformation,  ailleurs  à  leur  fixation  définitive  ;  les  unes,  prolongeant  jusqu'à  des  époques 
voisines  de  nous  une  élaboration  dans  le  travail  de  laquelle  disparaît  le  principe  primi- 
tif, les  autres,  arrêtant  à  une  époque  déjà  ancienne  la  rédaction  authentique  des  livres 
canoniques,  pour  s'en  tenir  désormais  à  un  travail  de  commentaires  et  de  gloses  qui  ne 
se  permet  pas  la  moindre  addition  à  la  pensée  originale. 

Je  n'ai  pas  besoin  de  dire  qu'une  pareille  comparaison  est  actuellement  impossible. 
Nous  manquons  des  éléments  nécessaires  pour  la  mener  à  fin ,  tant  du  côté  du  Népâl  que 
de  celui  de  Ceylan.  Il  y  a  plus;  il  arriverait  qu'une  bibliothèque  européenne  viendrait  à 
réunir  sur  ses  rayons  les  deux  collections  complètes  du  Nord  et  du  Sud,  que  je  douterais 
encore  qu'il  fût  actuellement  possible  d'exécuter  la  comparaison  dont  je  viens  d'indiquer 
sommairement  l'objet.  Avant  de  critiquer  cette  masse  considérable  d'ouvrages,  il  faudrait 
les  étudier,  puis  les  placer  sous  les  yeux  du  public,  et,  pour  ce  faire,  les  publier,  les  tra- 
duire et  les  commenter.  Cette  œuvre,  plus  longue  que  difficile  sans  doute,  aura  besoin 
pour  être  achevée  du  concours  de  plusieurs  hommes  patients  et  instruits;  et  c'est  seulement 
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quand  elle  sera  terminée  que  la  critique  pourra  commencer  sûrement  et  en  toute  liberté 
le  travail  de  rapprochement  et  d'analyse  qu'elle  seule  peut  exécuter. 

Mais  de  ce  qu'il  ne  nous  est  pas  permis  d'atteindre  au  but ,  nous  serait-il  interdit  d'es- 
sayer de  l'entrevoir?  Et  parce  que  nous  ne  possédons  pas  encore  tous  les  matériaux  né- 
cessaires pour  cette  recherche ,  serions-nous  dispensé  de  faire  usage  de  ceux  qui  sont  entre 
nos  mains?  Je  ne  le  pense  pas;  et  malgré  l'insuffisance  des  documents  que  j'ai  été  à  même 
de  recueillir  jusqu'à  ce  jour,  j'ai  cru  que  je  ferais  bien  de  clore  ces  notes  déjà  bien  longues 
par  l'exposition  de  quelques  textes  appartenant  à  la  collection  sanscrite  et  à  la  collection 
pâlie ,  dans  lesquels  j'ai  reconnu  des  idées  identiques  exprimées  par  des  formes  et  dans 
un  idiome  différents.  L'examen  de  ces  passages  donnera  une  idée  approximative  de  ce 
qu'on  pourrait  attendre  d'un  travail  d'ensemble  exécuté  sur  un  plus  grand  nombre  d'ou- 
vrages. J'ai  d'ailleurs  rencontré  plus  d'une  occasion ,  en  rédigeant  les  notes  destinées  à 
éclaircir  quelques  termes  douteux  ou  difficiles  du  Lotus  de  la  bonne  loi,  de  comparer  aux 
mots  sanscrits  de  ce  texte  les  mots  analogues  de  passages  écrits  en  pâli  que  me  signalaient 
mes  lectures;  mais  je  n'ai  pas  toujours  eu  besoin  de  citer  les  passages  mêmes  qui  me 
fournissaient  ces  mots.  Je  compte  compléter  ici  cette  comparaison  en  alléguant  les  textes 
eux-mêmes;  j'y  joindrai  de  plus  quelques  fragments,  ou  seulement  quelques  termes  isolés 
qui  n'ont  pas  pu  prendre  place  dans  mes  notes ,  et  qui  cependant  méritent  de  paraître 
aux  yeux  du  lecteur  sous  la  double  forme  que  leur  ont  donnée  les  livres  du  Nord  écrits 
en  sanscrit  et  les  livres  du  Sud  écrits  en  pâli. 

Pour  mettre  quelque  ordre  dans  cette  exposition ,  je  diviserai  en  plusieurs  groupes  les 
textes  que  j'ai  l'intention  de  reproduire,  en  les  distribuant  d'après  les  objets  auxquels  ils 
se  rapportent.  Ainsi,  dans  un  premier  groupe,  j'énumèrerai  divers  passages  relatifs  au 
Buddha ,  à  son  apparition  sur  la  terre ,  à  ses  qualités  intellectuelles  et  morales.  Dans  un 
second  groupe ,  j'indiquerai  diverses  catégories  philosophiques  dont  on  trouve  la  défini- 
tion dans  les  deux  collections.  Dans  un  troisième,  je  traiterai  de  quelques  circonstances 
mii'aculeuses  ou  peu  ordinaires,  et  dans  un  quatrième,  enfin,  je  signalerai  des  textes  ou 
des  mots  relatifs  à  des  faits  de  la  vie  commune. 

,  SECTION  I". 

DU  BUDDHA,  DE  SON  APPARITION  ET  DE  SES  VERTUS. 

1.  Je  commencerai  cette  revue  par  un  passage  répété  plus  d'une  fois  dans  les  textes, 
et  qui  est  relatif  à  la  manière  dont  était  accueilli  le  Buddha,  lorsqu'on  apprenait  qu'il 
venait  d'arriver  dans  un  pays  où  il  n'avait  pas  encore  paru.  Quoique  j'aie  déjà  traduit  ce 
passage  dans  ÏIntroduction  à  l'histoire  da  Buddhisme  indien^,  et  que  j'aie  eu  l'occasion  d'a- 
nalyser, dans  le  cours  de  ces  notes  mêmes,  plusieurs  des  expressions  qui  y  figurent,  je 
crois  nécessaire  de  le  donner  ici  en  entier  pour  qu'on  puisse  l'examiner  sous  l'une  et 


1  T.  I,  p.  90. 
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l'autre  de  ses  deux  formes,  celle  qui  est  rédigée  en  sanscrit  et  celle  qui  l'est  en  pâli.  Voici 
d'abord  le  sanscrit  : 

Evamrâpô  digvidikcJiûdârakalyânaMrtiçabdaçlôkô  'hhyndgata  ityapi  sa  bhagavâms  tathâgatô 
'rhan  samyaksambuddhô  vidyâtcharanasampannah  sagatô  lôkavid  anuttarah  ^  parachadamya- 
sârathih  çâsiâ  Dévamanachyânâm''^  Buddhô  Bhagavân^.  Sa  imam'^  sadêvakam  lôkarh  samd- 
rakam  sabrahmakarh  saçramanabrahmanim  pradjâm  sadêvamanuchâfh  drïchta  êva  dharme^ 
svayam  abhidjnâya  sâkchâtkrîtôpasafhpadya  pravêdayatê^  sa  dharmam"^  déçayaty  ddâu  kalyâ- 
nafh  madhyê  kalyânam  paryavasânê  kalyânam  svarthafh  suvyandjanafh  kévalafii  paripûrnafh 
pariçuddham  paryavadâtam  brahmatcharyam  samprakdçayati^. 

Voici  la  traduction  de  ce  passage  que  je  reproduis  telle  que  je  l'ai  donnée  ailleurs,  sauf 
quelques  modifications  légères  :  «  Aussi  le  bruit  et  le  renom  de  la  gloire  de  ses  nobles 
vertus  se  répandirent-ils  ainsi  jusqu'aux  extrémités  de  l'horizon  et  dans  les  points  inter- 
médiaires de  l'espace.  Le  voilà,  ce  bienheureux  Tathâgata,  vénérable,  parfaitement  et 
complètement  Buddha,  doué  de  science  et  de  conduite,  bien  venu,  connaissant  le  monde, 
sans  supérieur,  dirigeant  l'homme  comme  un  jeune  taureau,  précepteur  des  Dêvas  et  des 
hommes,  Buddha,  Bhagavat!  Le  voilà,  qui  après  avoir  de  lui-même,  et  dès  ce  monde-ci, 
reconnu ,  vu  face  à  face  et  pénétré  cet  univers ,  avec  ses  Dêvas ,  ses  Mâras  et  ses  Brah- 
mâs,  ainsi  que  la  réunion  des  créatures  Çramanas ,  Brahmanes,  Dêvas  et  hommes,  le 
fait  connaître.  Il  enseigne  la  loi;  il  expose  la  conduite  religieuse  qui  est  vertueuse  au 
commencement ,  au  milieu  et  à  la  fin ,  dont  le  sens  est  bon ,  dont  chaque  syllabe  est 
bonne,  qui  est  absolue,  accomplie,  parfaitement  pure  et  belle,  n 

Voici  maintenant  comment  les  textes  pâlis  expriment  ce  même  passage  : 

Evafh  kalyânô  kittisaddô  abbhaggatô  iiipi  sô  bhagavâ  araharh  sammâsambuddhô  vidjdjd- 
tcharanasarhpannô  sugatô  lôkavidu  anattarô  pnrisadammasârathi  satiâ  dévamanussânafh  Bud- 
dhô  Bhagavâ.  Sô  imam  lôkafh  sadêvakam  sa  brahmakam  sassamanabrâhmanim  padjafh  sa- 
dêvamanassarh  sayafh  abhinnâ  satchtchhikatvâ  pavêdêti  sô  dhammarh  deséti  âdikalyânam 
madjdjhêkalyânam  pariyôsânakalyânam  sâtihafh  savyandjanafh  kêvalaparipunnam  parisud- 
dham  brahmatchariyam  pakâsêti  sâdhu  khô  pana  tathârûpânam  arahatarh  dassanafh  hôtîti'^. 

Il  me  paraît  inutile  de  donner  la  traduction  de  ce  texte ,  qui  est ,  sauf  quelques  légères 
variantes ,  identique  à  celui  que  je  viens  de  citer  et  de  traduire  d'après  les  livres  népa- 
lais. Il  suffira  d'indiquer  les  légers  changements  que  ces  variantes  produiraient  dans  l'in- 
terprétation. La  rédaction  pâlie  n'a  pas  les  mots  «et  dès  ce  monde-ci»;  le  Lolita  visiara 
ne  les  donne  pas  davantage.  Un  changement  plus  important  est  celui  de  sâttham  savyan- 


'  Le  Lalita  visiara  porte  parali. 

^  Le  Lalita,  dévânâfitcha ,  manuchyânântcha. 

^  Le  Lalita  ajoute  pantchatchakchuh  samanvâgatah. 

*  Le  Lalita,  sa  imahtcha  loltam  paramantcha  lokam. 

^  Le  Lalita  omet  drïchta  êva  dharmê. 

^  Le  Lalita  remplace  ce  mot  par  viharati  sma. 


'  Le  Lalita,  saddharmafh. 

*  Kanaka  varna,  dàns  Divy a  avad.  f.  i45  a;  La- 
lita visiara ,  î.  2  aman.  Soc.  asiat. 

'  Dîgha  nikâya,  f.  23  h,  26  a  etb,  28  b.  Sa  b, 
37  b,  49  b,  58  b,  63  6;  Djin.  alamk.  f.  24  b. 
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djanam,  «  avec  son  sens,  avec  ses  iettres;  »  j'ai  examiné  déjà  en  détail  cette  variante  et  la 
nouvelle  interprétation  qu'elle  entraîne  avec  elle ,  je  n'y  reviendrai  pas  ici  ^  Le  morceau 
est  terminé  par  une  courte  phrase  qui  n'en  fait  pas  nécessairement  partie  et  qui  signifie  : 
«  elle  est  certainement  bonne  la  vue  de  personnages  aussi  vénérables.  »  Je  l'ai  laissée  à 
cette  place,  comme  je  la  trouvais  dans  le  manuscrit,  parce  que  je  suis  intimement  con- 
vaincu qu'on  la  rencontrerait  également  dans  les  livres  du  Népal.  Je  remarquerai  en 
outre  que  pour  traduire  paracha  damya  sdrathi  par  «  domptant  l'homme  comme  un  jeune 
«  taureau,  »  je  m'appuie  sur  le  sens  du  sanscrit damja,  d'après  Wilson,  et  du  pâli  damma, 
d'après  Clough  ^  ;  c'est  dans  le  même  sens  que  M.  Wilson  commente  cette  expression , 
quand  il  la  traduit  ainsi  :  «  The  curber  of  the  wild  steeds  of  human  faults^.  » 

Nous  ne  devons  pas ,  du  reste ,  être  surpris  de  rencontrer  ce  texte  dans  les  deux  collec- 
tions buddhiques  du  Népal  et  de  Ceylan;  car  il  exprime,  par  la  série  d'épithètes  qu'il 
embrasse,  l'opinion  des  premiers  disciples  sur  les  perfections  du  maître.  A  ce  titre,  il  ne 
pouvait  pas  plus  manquer  à  l'une  qu'à  l'autre.  Les  commentaires  qui  doivent  élucider 
chacun  de  ces  titres  donneraient,  si  nous  les  possédions  tous,  une  plus  grande  impor- 
tance à  cette  énumération;  ils  en  feraient  une  sorte  de  compendiam  des  perfections  du 
Buddba,  perfections  qui  sont  couronnées  par  la  plus  haute  de  toutes,  savoir  la  connais- 
sance approfondie  de  l'univers.  Maintenant  est-il  possible  de  dire  lequel  de  ces  deux  énon- 
cés a  été  emprunté  à  l'autre,  ou  même  qu'un  tel  emprunt  ait  réellement  eu  lieu?  J'avoue 
que  je  n'ai  aucune  donnée  positive  à  cet  égard,  et  qu'il  me  serait  aussi  difficile  de  démon- 
trer que  le  texte  pâli  a  été  calqué  sur  le  sanscrit  que  de  faire  voir  que  le  texte  sanscrit  est 
le  remaniement  artificiel  du  texte  pâli.  A  suivre  uniquement  l'ordre  de  développement 
des  deux  idiomes ,  le  texte  sanscrit  devrait  être  antérieur  au  texte  pâli  ;  mais  il  serait  bien 
possible  que  ces  deux  rédactions  eussent  été  à  peu  près  contemporaines  dans  l'Inde  et 
qu'elles  y  eussent  déjà  eu  cours  dès  les  premiers  temps  du  Buddhisme,  avant  les  événe- 
ments qui  l'ont  transporté  à  Ceylan.  La  rédaction  pâlie  aurait  été  populaire  parmi  les 
castes  inférieures  et  le  gros  du  peuple  du  Magadha  et  du  pays  d'Aoude;  la  rédaction  sans- 
crite ,  au  contraire ,  aurait  été  usitée  parmi  les  Brahmanes.  Nous  n'aurions  cependant  pas 
le  droit  de  penser  que  nous  possédons  dans  le  texte  pâli  la  rédaction  authentique  de  ce 
morceau  sous  sa  vreue  forme  mâghadie,  puisque  la  comparaison  des  inscriptions  in- 
diennes d'Asôka  et  du  pâli  de  Ceylan  signale  quelques  différences  entre  les  formes  de  ces 
deux  dialectes.  Mais ,  en  tenant  compte  de  ce  que  la  culture  du  pâli  à  Ceylan  y  a  pu  in- 
troduire de  régularité  factice ,  la  rédaction  pâlie  de  notre  passage  doit  être  très-rapprochée 
de  la  forme  qu'il  a  dû  avoir  en  mâghadî,  et  nous  pouvons  nous  flatter  de  posséder  l'an- 
cienne et  authentique  opinion  des  Buddhistes  sur  le  point  important  de  la  renommée 
répandue  parmi  le  peuple  touchant  les  principales  perfections  du  Buddha. 

2.  Je  passe  maintenant  à  un  sujet  qui  tient  au  précédent,  c'est-à-dire  à  la  formule  par 
laquelle  les  textes  buddhiques  décrivent  l'entrée  du  Buddha  dans  la  vie  religieuse.  Elle 

1  Ci-dessus,  p.  33o  et  33i.  "  Asiat.  Res.  t.  XVI,  p.  476  et  477. 

^  Abhidh.  ppadip.  liv.  II,  chap.  vi,  st.  5o. 
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est  ia  même  dans  l'une  et  l'autre  collection;  je  n'ai  cependant  pas  pu  en  trouver  jusqu'à 
présent  une  rédaction  sanscrite  aussi  longue  que  la  rédaction  pâlie  qui  m'a  été  fournie 
par  deux  suttas  du  Dîgha  nikâya.  Je  n'ai  pas  cru  pour  cela  devoir  me  dispenser  de  re- 
produire ici,  dans  son  entier,  le  texte  pâli;  je  suis  presque  convaincu  que  des  lectures 
plus  étendues  ou  plus  attentives  parviendront  à  en  découvrir  l'analogue  dans  les  textes 
sanscrits  du  Népâl.  Je  commence,  comme  tout  à  l'heure,  par  la  formule  du  Nord  : 

Asti  çramanô  gâatamah  çâkyaputtrah  çâkyakulât  kéçaçmaçrâny  avatârya  kâchâjâni  vas- 
trâny  âtchhâdya  samyag  êva  çraddhayâ  agârâd  anagârikâm  pravradjitan ,  c'est-à-dire  :  «  C'est 
«  le  Çramana  Gôtamide ,  fils  de  Çâkya ,  issu  de  la  famille  des  Çâkyas ,  qui  après  avoir 
«  rasé  sa  chevelure  et  sa  barbe,  et  revêtu  des  vêtements  de  couleur  jaune,  est  sorti  de  la 
«  maison  avec  une  foi  parfaite  pour  adopter  la  vie  de  mendiant  ^  » 

Voici  maintenant  la  version  des  textes  pâlis  avec  les  accessoires  qui  en  augmentent  le 
développement  : 

Samanô  gôtamô  mahantafk  nâtisamgharh  ôhâya  pahhadjdjità  samanô  khalu  bhô  gôtamô  pa- 
bhâtarh  hirahhasuvannafh  ôhâya  pahbadjdjiiô  bhûmigaiafhtcha  véhâsattarhtcha  samanô  khalu 
bhô  gôtamô  daharô  samânô  susakâlakêsô  bhadrêna  yohbanêna  samannâgatà  paihaména  vayasâ 
agârasmâ  anagâriyafh  pabbadjdjitô  samanô  khalu  bhô  gôtamô  akâmakâmânarh  mâtâpitunnafh 
assamukhânam  rudantânafh  kêsamassum  ôhârétvâ  kdsâyâni  vaiihâni  atchtchâdetvâ  agârasmâ 
anagârïyam  pabbadjdjitô. 

«  Le  Samana  Gôtamide,  après  avoir  abandonné  une  grande  foule  de  parents,  s'est  fait 
mendiant.  Oui,  certes,  le  Samana  Gôtamide,  après  avoir  abandonné  une  grande  masse 
d'or  et  de  suvannas  (pièces  d'or),  s'est  fait  mendiant.  Et  ce  bruit  pénétra  sous  la  terre  et 
se  tint  suspendu  dans  les  airs.  Oui,  certes,  le  Samana  Gôtamide,  étant  tout  jeune,  ayant 
les  cheveux  très-noirs,  doué  d'une  heureuse  jeunesse,  étant  à  la  fleur  de  l'âge,  est  sorti 
de  la  maison  pour  adopter  la  vie  de  mendiant.  Oui ,  certes ,  le  Samana  Gôtamide ,  à  la 
vue  de  ses  père  et  mère  qui  consentaient  et  ne  consentaient  pas ,  qui  gémissaient ,  la  face 
inondée  de  larmes,  ayant  rasé  sa  chevelure  et  sa  barbe  et  revêtu  des  vêtements  de  cou- 
leur jaune,  a  quitté  la  maison  pour  adopter  la  vie  de  mendiant  ^.  » 

La  partie  importante  de  ce  texte  est  en  sanscrit  :  agârâd  anagârikâm  pravradjitah ,  et 
en  pâli  :  agârasmâ  anagariyarh  pabbadjdjitô  ;  elle  signifie  littéralement  :  «  de  la  maison,  de- 
venu mendiant,  dans  l'état  de  ne  pas  avoir  de  maison.  "  Cette  formule  s'applique  non- 
seulement  à  Çâkya  le  Gôtamide,  mais  à  tout  homme  quittant  le  monde  pour  entrer  dans 
la  vie  religieuse  ^.  La  présence  de  cette  formule  dans  l'une  et  l'autre  collection  des  textes 
buddhiques  indiens  prouve  à  la  fois  son  ancienneté  et  son  authenticité. 

3.  Je  vais  citer  deux  passages  relatifs  à  la  manière  dont  Çâkyamuni  se  débarrassa  de 

'  Pàrna,  dans  Divy.  avad.  f.  17  a.  ^  Dicjha-nikâya ,  f.  16  a;  Sabha  sutta,  ibid.  f.  àç) 

2  Sônadanda,  dans  Digh.  nih.  f.  29  6;  Kùtadanfa,        b;  Têvidjdja  sutta,  ibid.  f.  63  b. 
ibid.  f.  33  6. 
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sa  chevelure  lorsqu'il  quitta  la  maison  paternelle  pour  entrer  dans  la  vie  religieuse.  Ces 
deux  passages  n'ont  guère  de  commun  que  le  fait  même  qu'ils  rapportent,  et  j'avoue  que 
je  ne  me  serais  pas  cru  obligé  de  les  alléguer  en  faveur  de  la  thèse  que  j'examine  en  ce 
moment,  si  l'un  d'eux,  le  texte  pâli,  n'y  ajoutait  une  remarque  sur  l'état  des  cheveux  de 
Çâkya  lorsqu'il  les  eut  abattus  avec  son  glaive.  N'ayant  pas  connu  ce  texte  au  moment  où 
je  terminais  mes  recherches  sur  les  trente-deux  signes  caractéristiques  d'un  grand  homme, 
je  crois  nécessaire  de  réparer  cette  omission  involontaire. 

Au  quinzième  chapitre  du  Lalita  vistara,  lorsque  le  jeune  Çâkya  est  définitivement 
sorti  de  la  maison  paternelle  pour  n'y  plus  rentrer,  et  au  moment  où  il  va  se  dépouiller 
de  ses  vêtements  de  prince ,  il  se  dit  :  katham  hi  nâma  tchâdâtcha  pravradjyâtchéti;  sa  kha- 
dgéna  tchûdâfh  tchhittvâ  antarîkchê  kchipati  sma,  «  Comment  concilier  cette  touffe  de  che- 
veux avec  l'état  de  mendiant?  Ayant  tranché  avec  son  glaive  la  touffe  de  ses  cheveux,  il 
la  lança  dans  l'air  ^.  » 

Voici  maintenant  comment  un  texte  pâli,  très-estimé  à  Ceylan,  expose  cette  même 
circonstance  : 

Imê  mayhani  késâ  samanayârappâ  na  bônti  te  khaggêna  tchhindissâmîti  dakkhinahattkêna 
paramatisinam  asivaram  gahétvâ  vâmahatthéna  môliyâ  saddhim  mâlam  gahêtvâ  tchinda  kêçâ 
dvaggulamattâ  hutvd  dakkhinatà  dvaiiamânâ  sîsê  aUiyifhsu  têsam  pana  késânam  yâvadjivafh 
tadéva  pamânam  ahôsi. 

'<  Ces  cheveux  que  je  porte  ne  sont  pas  convenables  pour  un  Samana,  je  vais  les  cou- 
per avec  mon  glaive  ;  ayant  pris  alors ,  de  la  main  droite ,  son  bon  glaive  très-tranchant , 
et  de  la  gauche,  la  masse  de  sa  chevelure,  avec  l'aigrette  qui  l'ornait,  il  la  trancha.  Ses 
cheveux,  réduits  à  la  longueur  de  deux  doigts,  se  tournant  vers  la  droite,  restèrent  ap- 
pliqués sur  sa  tête;  ce  fut  là  leur  longueur  jusqu'à  la  fin  de  ses  jours  ^.  » 

C'est  de  cette  manière  que  les  Buddhistes  expliquent ,  et  les  boucles  formées  sur  la  tête 
du  Buddha  par  les  cheveux  qu'il  portait  longs  quand  il  était  Kchattriya,  et  cette  circon- 
stance que ,  sur  aucune  des  statues  qui  le  représentent ,  les  boucles  ne  sont  pas  plus  longues 
que  sur  une  autre.  On  voit  sans  peine  combien  cette  explication  est  arbitraire,  et  il  est 
probable  qu'elle  n'a  été  imaginée  que  postérieurement  à  la  détermination  définitive  du  type 
consacré  à  la  représentation  de  la  personne  physique  du  Buddha.  Je  n'en  devais  pas 
moins  en  faire  mention  ici  pour  compléter  ce  que  j'ai  dit  plus  haut  sur  la  question  si 
controversée  de  la  chevelure  de  Çâkyamuni. 

II.  Dans  le  curieux  entretien  de  Çâkyamuni  avec  Adjâtaçatru,  qui  fait  le  fond  du 
Sâmanna  phala  sutta  traduit  plus  haut^,  se  trouve  un  passage  sur  la  vue  divine  que 
possède  le  sage,  et  qui  lui  donne  la  connaissance  de  la  destinée  des  êtres  divers.  Ce 
passage  se  répète  presque  mot  pour  mot  dans  le  Lalita  vistara,  de  façon  que  nous  en 
possédons  deux  rédactions  à  peu  près  identiques  pour  les  termes,  mais  différentes  pour 

'  Lalita  vistara,  f.  ilio  de  mon  man.  B;  Rgya  ^  Djina  alaihk.  {.  102  6. 

tch'er  roi pa,  t.  Il,  p.  2  là.  ^  Ci-dessus,  n"  II,  p.  479- 


APPENDICE.  —  N°  XXI. 


865 


la  langue,  l'une  en  sancrit,  l'autre  en  pâli.  Je  commence  par  reproduire  la  version  du 
Lolita  : 

Atha  Bôdhisattvas  tathâ  samâhité  tchittê  pariçnddhê  parjavadâtê  prahhâsvarê  anarhgané 
vigatôpaMéçê  mrïdani  karmanyê  sthitê  ânirhdjyaprâpté  râtrj'âm  prathamayâmê  divyasya  tchak- 
chnchô  djnânadarçanavidyâsâkchâtkriyâyâi  tchittam  ahhinirharati  sma  abhinirnâmayati  sma. 
Atha  Bôdhisattvô  divyêna  tchakchncM  pariçuddhéna  atikrântamânnchyakêna  sattvân  paçyati 
sma  tchyavamânân  upapadyamânân  savarnadurvarnân  sugatân  diirgatân  hînân  pranîtân  ya- 
thâkarmôpagân  sattvân  pradjânâti  sma  :  imê  vata  bhôh  (1.  hhavantah?)  sattoâh  kâyaduçtcha- 
ritêna  manôdnçtcharitêna  samanvâgatâh  vâgmanôduçtchariténa  samanvâgatâh  âryânâm  apa- 
vâdakâ  mithyâdrîchtayas  tê  mithyâdrïchtikarmadharmasamâdânahêtôh  kâyasya  bhêdât  param 
maranât  apâyadurgativipdtafh.  narakêchu  prapadyanté.  Imê  punar  hhavantah  sattvâh  kâya- 
sutcharitêna  samanvâgatâh  âiyânâm  anapavâdakâh  vdgmanahsutcharitêna  samanvâgatâh  sa- 
myagdrïchiayas  tê  samyagdrîchtikarmadharmasamâdânahêtôh  kâyasya  hhédât  sagataû  svarga- 
lôkéchûpapadyantê.  Iti  hi  divyêna  tchakchuchâ  viçaddhênâtikrântamânuckyakêna  sattvân  paçyati 
sma  tchyavamânân  upapadyamânân  savarnân  durvarnân  sugatân  dargatân  hînân  pranîtân 
yathâkarmôpagân. 

«  Ensuite  le  Religieux  ayant  son  esprit  ainsi  recueilli ,  perfectionné ,  purifié ,  lumineux , 
exempt  de  souillure,  débarrassé  de  tout  vice,  devenu  souple,  propre  à  tout  acte,  stable, 
arrivé  à  l'impassibilité,  le  Bôdbisattva,  clis-je,  à  la  première  veille  de  la  nuit,  dirigea  son 
esprit,  tourna  son  esprit  de  manière  à  manifester  la  science  du  regard  et  de  la  connais- 
sance de  la  vue  divine.  Ensuite,  avec  sa  vue  divine,  perfectionnée,  surpassant  la  vue 
humaine,  il  vit  les  êtres  mourants  ou  naissants,  beaux  ou  laids  de  couleur,  marchant 
dans  la  bonne  ou  dans  la  mauvaise  voie ,  misérables  ou  éminents ,  suivant  la  destinée  de 
leurs  œuvres.  Ces  êtres,  ô  seigneurs,  dit-il,  sont  pleins  des  fautes  qu'ils  commettent  en 
action  et  en  pensée,  pleins  des  fautes  qu'ils  commettent  en  pensée  et  en  paroles,  inju- 
riant les  Aryas,  suivant  des  doctrines  de  mensonge.  Ces  êtres,  les  voilà  qui,  pour  avoir 
embrassé  les  lois  et  les  pratiques  de  ces  doctrines  de  mensonge,  renaissent  après  la  dis- 
solution du  corps,  après  la  mort,  dans  les  enfers,  en  tombant  dans  les  existences  misé- 
rables, dans  la  mauvaise  voie.  Ces  êtres-là,  d'un  autre  côté,  ô  seigneurs,  doués  des  bonnes 
œuvres  qu'ils  accomplissent  en  action,  n'injuriant  pas  les  Aryas,  doués  des  bonnes  œuvres 
qu'ils  accomplissent  en  pensée  et  en  paroles ,  qui  suivent  la  bonne  doctrine ,  les  voilà  qui , 
pour  avoir  embrassé  la  loi  et  l'observation  de  la  bonne  doctrine ,  renaissent ,  après  la 
dissolution  du  corps,  dans  la  bonne  voie,  dans  le  monde  des  cieux.  C'est  de  cette  manière 
qu'avec  sa  vue  divine,  perfectionnée,  surpassant  la  vue  humaine,  il  voit  les  êtres  mou- 
rants ou  naissants,  beaux  ou  laids  de  couleur,  marchant  dans  la  bonne  ou  dans  la  mau- 
vaise voie,  misérables  ou  éminents,  suivant  la  destinée  de  leurs  œuvres  ^  » 

Je  fais  suivre  immédiatement  la  rédaction  pâlie  de  ce  même  texte,  telle  que  je  la 
trouve  dans  le  Sâmanna  phala  sutta  : 

So  êvafh,  samâhité  tchittê  parisuddhê  pariyôdâtê  anagganê  vigatâpakilêsê  mudahhûtê  kam- 
'  Lahla  vistara,  chap.  xxii,  f.  178  a  de  mon  man.  A;  add.  f.  178  b,  et  j-g  b. 
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maniyê  thité  ânêdjdjappattê  saitânafh  tchuttuppâtanânâja  tchittafk  ahhinîharati  abhininnâméti. 
Sô  dibbéna  tchahkhunâ  visuddhéna  atikhantamânasakéna  sattê  passati  tchavamânê  uppadjdja- 
mâné  hinê  panitê  suvannadubhannê  suyalê  duggatê  yathâkammûpagê  sattê  padjânâti.  Imé  vata 
hhôntô  sattâ  kâjadutchtchariténa  samannâgatâ  vatchidaichtcharitêna  samannâgatâ  manô- 
dutchtchariténa  samannâgatâ  arijânarh  apavâdakâ  mitchtchhâdilthikâ  mitchtchhâditthi  kam- 
m.asamâdânâ  té  kâyassa  bhêdâ  param  maratiâ  apâjam  duggalim  vinipâtarh  nirayam  uppannâ 
imêvapana  bhôntô  sattâ  kâyasutcharitêna  samannâgatâ  vatchisutchariténa  samannâgatâ  ariyâ- 
nafk  anupavâdakâ  sammâditthikammasamâdânâ  té  kâyassa  bhédâ  param  maranâ  sugatim  sag- 
gafh  lôkafh  uppannâii  iti  dibbéna  tchakkliunâ  visuddhéna  atikkantamânusakéna  sattê  passati 
tchavamânê  hîne  paMné  [l.  panitê)  suvannê  dubbannê  sugatê  duggatê  yathâkammûpagê  sattê 
padjânâli^. 

Ce  texte  est  si  semblable  à  celui  du  Lalita  vistara,  qu'il  est  avéré  pour  moi  qu'ils  partent 
l'un  et  l'autre  d'un  même  original;  mais  dire  lequel  est  le  plus  ancien  des  deux,  c'est  là 
un  point  qui  ne  me  paraît  pas  aussi  facile.  Il  n'y  a  rien  d'impossible  à  ce  qu'ils  aient  eu 
cours  ensemble,  dès  les  premiers  temps  du  Buddhisme,  dans  des  classes  différentes  de 
la  société  ;  car  la  croyance  particulière  qu'ils  développent  prouve  qu'ils  doivent  être  an- 
ciens. Quant  à  la  traduction  du  texte  pâli,  on  la  trouvera  dans  celle  que  j'ai  donnée  plus 
haut  du  Sâmahha  phala  ^  ;  elle  ne  diffère  que  par  quelques  nuances  peu  importantes  de 
celle  que  je  viens  de  proposer  pour  le  passage  correspondant  du  Lalita  vistara.  Une  autre 
remarque  qu'il  n'est  pas  inutile  de  faire,  c'est  que  la  partie  du  texte  par  laquelle  le 
Buddha  est  supposé  exprimer  les  résultats  de  sa  vue  divine,  est  donnée  sous  la  forme 
d'un  discours  que  le  sage  adresse  à  des  auditeurs  qui  ne  sont  pas  nommés.  Cela  est  prouvé 
par  l'emploi  que  fait  le  Lalita  vistara  des  deux  formules  interpellatives  bhôh  et  bhavantah , 
dont  l'une  s'adresse  à  une  seule  personne ,  et  l'autre  à  plusieurs.  Je  ne  veux  pas  conclure 
de  là  que  ce  texte  relatif  à  la  vue  divine  soit  composé  de  deux  fragments ,  l'un  emprunté 
à  quelque  discours  du  Buddha,  l'autre  résultant  du  travail  de  compilation  qui  a  réuni 
en  un  coi^ps  les  ouvrages  que  nous  possédons  aujourd'hui  sous  le  nom  de  Çâkya.  Je 
constate  seulement  avec  quelle  facilité  toutes  les  doctrines  prennent  dans  ces  ouvrages 
la  forme  de  la  prédication ,  preuve  manifeste  que  c'est  en  réalité  sous  cette  forme  même 
que  le  Buddhisme  se  produisit  à  son  origine. 

5.  A  côté  de  la  vue  divine  vient  naturellement  se  placer  une  faculté  non  moins  sur- 
naturelle et  non  moins  vantée  chez  les  Buddhistes ,  celle  qu'avait  Çâkyamuni  de  se  rap- 
peler ses  anciennes  existences.  J'ai  eu  occasion  d'en  parler  ailleurs,  dans  mon  Introduction 
à  l'histoire  du  Buddhisme  indien^;  et  je  n'en  aurais  rien  dit  en  ce  moment,  s'il  ne  m'eût 
paru  opportun  de  montrer  que  la  croyance  à  cette  faculté  surnaturelle  est  aussi  commune 
chez  les  Buddhistes  de  Ceylan  que  chez  ceux  du  Népal,  et  qu'elle  est  consignée  dans  un 
texte  qui  est  rédigé,  de  part  et  d'autre,  dans  des  termes  identiques,  sauf  la  différence  du 
dialecte. 

1  Sâmanna  phala  sutla,  dans  Di(jh.  mie.  f.  22  />.  —  -  Ci-dessus  .,  Appendice,  n"  II,  p.  ^79,  et  pour  le  com- 
mencement du  texte,  p.  476.  —  '  T.  I,  p.  l\SQ. 
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Voici  d'abord  la  rédaction  du  Lolita  vistara  : 

Atmanah  parasattvânârhtchânêkavidkaffi  pûrvanivâsam  anusmarati  sma  tadyaihâ  ékdmapi 
djâtim  dvê  tisrah  paiitcha  daça  vimqati  trifhçat  tchatvârimçat  pantchâçadj  d,jâtiçatam  djâtisa- 
hasram  djâtiçatasahasrâti  (1.  sahasrdnîti)  anékânyapi  djdtiçatasahasrânyapi  djâtikôtîmapi  djâ- 
tikôtîçatamapi  djâtikôtùahasramapi  djâtikôtinayataniapi  djâtikàiîçatdnyapy  anékdnyapi  djâti- 
kôtiçatasahasrânyapi  anékânyapi  djâtikôtînayutaçatasahasrâni  yâvat  sarrivartakalpamapi  vivar- 
takaîpamapi  samvartavivartakalpamapi  anékânyapi  samvartavivartakalpâny  anusmarati  sma. 
Amutrâham  âsam  évarhnâmâ  évarhgôtra  évamdjâti  évafhvarna  êvamâyuchpramânam  évam- 
sthirasthitikah ,  êvamsûkhadahkha  prativédi  sàham  tataçtchyatah  sann  amutràpapannah  tata- 
çtchyutvâmutrôpapannah  tataçtchyatvêhôppannah  iti  sâkârafh  sôddêçam  anékavidham  atmanah 
sarvasattvânântcha  pûrvanivâsân  anusmarati  sma^. 

Je  crois  qu'il  est  inutile  de  répéter  ici  la  traduction  que  j'ai  donnée  déjà  de  ce  morceau , 
il  y  a  quelques  années;  on  la  trouvera  dans  la  partie  de  YIntroduction  à  l'histoire  du  Bud- 
dhisme  à  laquelle  je  renvoyais  tout  à  l'heure.  Le  point  important  ici  est,  d'ailleurs,  moins 
le  fond  de  la  doctrine  que  la  forme  sous  laquelle  elle  se  présente  à  la  fois  chez  les  Bud- 
dhiste  du  Népal  et  chez  ceux  de  Ceylan,  et  par  conséquent  je  dois  me  hâter  de  rappro- 
cher du  texte  sanscrit  le  texte  pâli  correspondant. 


'  Lalita  vistara ,  {.  178  è. 

Nota.  L'auteur,  atteint  déjà  du  mal  qui  devait  l'emporter,  s'est  arrêté  ici;  c'était  dans  les  pre- 
miers jours  de  mars  i852. 
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Abbhokâsikangga  (Sens  du  mot  pâli),  I,  Sog. 

AbhÂsvaras,  Dieux  du  troisième  étage  de  la  pre- 
mière sphère,  I,  611. 

Abhayagiri  vÂsinah  (École  philosophique) ,  1 ,  44?  ; 
II,  357. 

Abhayamdada,  l'un  des  noms  d'Avalôkitêçvara ,  II, 
264. 

AbhibhîyatanÂm  (Les  huit),  ou  régions  du  vain- 
queur, II ,  826. 

Abhidhâna  ppadîpikâ,  vocabulaire  pâli,  II,  296. 

Abhidhâna  tchintÂmani  (  Commentaire  d'Hêma- 
tchandra  sur  1'),  II,  782. 

Abhidharma  kôça  vyâkhyâ,  compilation  philoso- 
phique, I,  34,  46,  563.  —  Son  importance, 
447. 

Abhidharma  pitaka,  traité  de  métaphysique  et  l'un 
des  Trois  recueils  buddbiques,  I,  4o.  —  N'est 
pas  de  Çâkyamuni,  4i.  —  Son  étendue,  438. 

Abhidjnâ  (Sens  du  mot),  II,  818. 

Abhidjnâs  (  Les  cinq) ,  I,  296;  II,  291.  Voyez  Cinq 

CONNAISSANCES  SURNATURELLES  (Les). 

Abhinichkrântagrïhâvâsaii  (Sens  du  mot), II ,  333. 
âbhirati,  nom  d'un  univers.  II,  ii3,  Sgi. 
Abhyavakâçikah  (Sens  du  mot),  I,  Sog. 
AbbycdgatarAdja  ,  nom  d'un  Kalpa,  II,  276. 


AccDMDLATiON  (L')  des  formules  magiques;  nom 
d'un  Mantra,  II,  298. — L'accumulation  de  cent 
mille  kôtis,  ibid.  —  L'accumulation  des  connais- 
sances, 795. 

AcHTÂPADA  (Sens  du  mot) ,  II,  2  03. 

Açmagarbha  (Sens  du  mot),  II,  3 19. 

AçÔKA,  nom  d'un  roi,  I,  i33,  149,  226,  358.  — 
Sa  légende,  3 60  et  suiv.  —  Autre  légende,  432 
et  suiv.  —  Son  époque ,  436.  —  Ses  inscriptions , 
ses  édits.  Voyez  Piyadasi. —  Epoque  présumée  de 
sa  mort,  II,  778. 

AçÔKA VARDHANA,  nom  d'un  roi,  II,  778. 

AçRAVA  (Sens  du  mot),  II,  822.  Voyez  Trois  Açra- 
VAS  (Les). 

AçBAVAKCHAYADJNÂNABALAM  (Sens  du  mot),  II,  795. 

—  Considéré  comme  une  sixième  Abhidjnâ , 
822. 

AçRAYA  (Sens  du  mot),  I,  449. 
AçniTA  (Sens  du  mot),  I,  449. 
AcTioS  (  Sens  du  mot  )   chez  les  Kârmikas ,  I , 
443. 

Actions  humaines  (Où  s'accumulent  les),  I,  273, 
333;  —  noires  et  blanches,  274,  435;  —  qui 
causent  des  métamorphoses,  32  5.  — Personne 
ne  peut  éviter  leur  influence,  4 12. — Disserta- 


'  Le  n"  I  indique  l'Introduction  à  l'histoire  du  Buddhisme  indien  ;  le  n"  II ,  le  présent  volume. 
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tion  sur  leur  fruit,  II,  449      suiv,  —  Les  six 

espèces  d'actions,  787. 
AçvADDJiT,  nom  d'un  Sthavira,  I,  566;  II,  1 ,  392. 
AçvAGHÔCHA,  nom  d'un  écrivain  buddhiste,  I,  2  i5, 

556; — a  combattu  la  prééminence  des  Brâh- 

manes,  216. 

AçvAKARNA,  nom  d'une  montagne,  II,  842  et  suiv. 

Adbhdtadharma  ,  traité  des  événements  surnatu- 
rels, I,  53;  II,  355. 

ADHICHTHÀ^ÊNA  (Sens  de  l'expression ) ,  II,  363. 

Adhikâra  (Sens  du  mot),  II,  3 12. 

Adhimàtrakâronira,  nom  d'un  Mahâbrahmâ,  II, 
io3. 

Adhihukti  (Sens  du  mot),  II,  374. 
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AdhimdktisÂbÂh  (Sens  du  mot),  II,  337. 
Àdibuddha  (L')  ,  I,  117,  120.  —  Ses  surnoms,  222, 

—  Reconnu  seulement  de  l'école  théiste,  23o, 

442, 58i,  617. 
AdinÂtha  ,  l'un  des  noms  de  l'Adibuddha,  I,  222. 
Adjâtaçatru,  AdjÂtasattu,  nom  d'un  roi,  I,  i45, 

199,  358 ,  372  ;  II,  3,  3o4 ,  449. 
Adjita,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  55,  101. 
Adjita  kêçakambala,  nom  d'un  Tîrthya,  I,  162; 

II,  45o. 

Adjîvakas  (Les  Religieux)  II,  708,  776  et  suiv. 

Voyez  DjÎvaka. 
Adjnâtakâondinya ,  nom  d'unArhat,  II,  i,  2  3,  1 28. 

Voyez  Kaundinya.  —  Sens  du  mot,  292. 
Agama  (Le  grand),  traité  religieux,  I,  9.  —  Les 

quatre  Agama  ,  48 ,  317. 
AggaSna  S0TTA,  commentaire  sur  le  Dîglia  nikâya. 

Voyez  ce  mot. 
AggikkhandBa,  nom  d'un  Sutra  pâli,  I,  628. 
Aggivessâyana  ,  nom  patronymique  de  Nirgrantha, 

II,  458.  Voyez  Nirgrantha.  —  Est  le  sanscrit 

Agnivâigâyana  ,488. 
Aggottaba,  ouvrage  canonique  pâli,  II,  42  3. 
Agnidatta,  nom  d'un  roi,  I,  208. 
AgnivàiçÂyana  ,  nom  patronymique  du  brâhmane 

Dîrghanakba,  II,  488. 
Agrégats  (Les  cinq)  de  la  conception,  I,  94;  II, 

33 1 ,  335.  Voyez  Skanda. 
Aiçvarikas  (La  secte  des),  I,  44 1,  573. 
A  jô  KiAO  TCHiN  JC,  transcription  chinoise  d'Adjnâta- 

kâundinya.  Voyez  ce  mot. 
AkÂça  (l'éther)  d'après  le  système  buddhique ,  1 ,  496 

et  suiv.  II ,  5 1 5  et  suiv. 
Arâçâ\antyâyatanam  (Sens  du  mot),  II,  811. 
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AkÂçapratichthita,  nom  d'un  Buddha,  II,  ii3. 
Akantchthas  (Le  ciel  des  dieux),  I,  i84,  398, 
616. 

Akchana  (Sens  du  mot),  II,  835. 
Akchaïamati,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2,  261  et 
suiv. 

Akchôbhya  (  Sens  du  mol ) ,  II ,  422. 
Akchôbhya,  nom  d'un  Buddha,  I,  117,  53o,  557; 

II,  1 13,  5oo. 
Akintchanyâyatanam  (Sens  du  mot),  II,  81 3. 
Alambana  (Sens  du  mot),  I,  449. 
AlamkâbasÙrya  (Les  méditations  de  1'),  II,  269, 
A  LAN  JO  (Sens  de  l'expression  chinoise) ,  1 ,  3og. 
Altan  gerel,  titre  mongol  du  Suvarna  prabhâsa,  I , 
7.  537. 

Alternative  (Sens  du  mot) ,  I,  448. 
Amalaka,  nom  de  fruit,  I,  426  et  suiv. 
Ambhattha  suTTA,  traité  religieux  pâli,  II,  58 1. 
AmitÂbha,  nom  d'un  Buddha  divin,  I,  100,  101  , 
53o,  557;  — est  le  quatrième  Buddha,  117, 
119.  —  Sa  résidence,  222;  II,  ii3,  25i. 
AmitÂyus,  le  même  qu'Amitâbha,  I,  102. 
Amôghadabçin,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
Amôghasiddha,  nom  d'un  Buddha,  I,  117,  542- 
AmrïtÂnanda  ,  nom  d'un  commentateur  népalais , 

I,  63o. 

Anabhrakas,  dieux  du  premier  étage  de  la  qua- 
trième sphère,  1,  61 3. 
AnÂgÂmin  (L'état  d'),  I,  292  et  suiv.  II,  5 20, 
849. 

A  NA  Lio  THO,  transcription  chinoise  d'Aniruddba(?), 

II,  293. 

A  NAN,  transcription  chinoise  d'Ananda.  Voyez  ce 
mot. 

Ananda  ,  disciple  de  Çâkyamuni  et  compilateur  des 
Sûtras,  I,  45,  578.  —  Fait  des  miracles,  198. — 
Cousin  de  Çâkyamuni,  2o5. — -Sa  continence, 
206.  —  Son  Stûpa,  392.  —  Est  le  même  que 
Djalagarbha,  I,  535.  —  Prédictions  relatives  à 
Ananda,  i3o  et  suiv.  —  Détails  sur  Ananda, 

297- 

Anantamati,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  12. 
Anantatchâritra,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  182. 
Anantavikramin,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
AnÀtha  pindika  ou  pindaba  ,  nom  d'un  chef  de 

maison,  I,  22  ,  90 ,  200,  25o,  426. 
AnÂtmaka  (Sens  du  mot),I,  462. 
AnavanÂmitavÂidjayanta  ,  nom  d'un  univers  ,  Il , 
i3i. 
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Anavatapta,  nom  d'un  lac,  I,  171 ,  33o,  Sgô.  — 

Nom  d'un  Nâga,  II,  3. 
Anèkadharmakathâ  ,  exposition  variée  de  la  loi ,  I , 

56. 

AnêkadhÂtdnÀnÂdhÂtcnanam  (Sens  du  mot  pâli), 
II,  785. 

AnÎkchiptadhÛra,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 

Anilambha  (La  méditation  d'),  II,  253,  425. 

Anircddha,  nom  d'un  Arhat,  II,  1,  126,  293. 

Aniyatâ  dhammâ,  traité  pâli  sur  la  discipline  reli- 
gieuse, I,  3o2. 

Ancpadaiçêcha  (Sens  du  mot),  I,  590. 

Andpamamati,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 

Anupapadakas  (Les  sectaires),  I,  117. 

AndrÂdhapora  ,  nom  de  ville,  II,  773. 

Ancruddha,  nom  d'un  cousin  du  Buddha,  II, 
293. 

AnhsayÂnam  (La  cérémonie  de  1') ,  II,  683  et  suiv. 
Andtpaitika  dharma  kchânti  (Sens  de  l'expression) , 
II,  379. 

Ancvïandjanas  (Enumération  des).  Il,  617.  Voyez 
Quatre-vingts  (Les)  signes  secondaires,  etc. 

Anyatra  (Sens  du  mot) ,  II,  652. 

Apaçyasayâ  (Sens  du  mot) ,  II,  382. 

ApalÂla,  nom  d'un  Nâga,  I,  377. 

Aparasêlikâs  (Les  sectaires),  II,  358. 

Apatchiti  (Sens  du  mot  mâgadhî) ,  II,  730. 

A  PHO  tho  na,  transcription  chinoise  d'Avadâna. 
Voyez  ce  mot. 

A  PI  than,  transcription  chinoise  d'Abhidharma  ,  I, 
ii3,  453. 

Apkrïtsna  (La  méditation  de  1'),  II,  254,  425. 
Voyez  Asakrïtsamâdhi. 

Apramânâbhas  ,  dieux  du  deuxième  étage  de  la  pre- 
mière sphère,  I,  611. 

AprajiÂnaçhbhas,  dieux  du  deuxième  étage  de  la 
troisième  sphère,  I,  612. 

ApRiYA,  nom  d'un  Yakcha,  I,  2  56. 

ArÂda,  nom  d'un  Rïchi,  I,  385. 

Arangisattvas,  dieux  de  la  quatrième  sphère,  selon 
les  Népalais,  I,  6 1 4. 

Aranyakah  (Sens  du  mot),  I,  3o8. 

Arati,  l'une  des  troupes  des  KJêças,  II,  443.  Voyez 
Klêça. 

Arhat  ,  saint  personnage  de  la  hiérarchie  buddhique, 

I,  80,  294,  327  ;  II,  1,  287,  520. 
Ariya  vôhâra.  Voyez  Quatre  pratiques  (Les) ,  etc. 
Artha  (Sens  du  mot) ,  I,  565  ;  II,  84o. 
Artha  Vargiyas,  ouvrages  canoniques,  I,  565. 
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Artha  viniçtchaya,  traité  de  métaphysique,  I,  4i, 
.  448. 

Àrya  (Sens  du  mot),  I,  290,  565.  —  Huit  classes 
d'Aryas,  291.  —  Le  véhicule  des  Aryas,  II,  52  et 
suiv. 

Àryâ  bhagavatî.  Voyez  Rakcha  bhagavatî. 
Àrya  dêva,  disciple  de  Nâgârdjuna,  I,  447,  56o. 
Aryatàrâ,  nom  d'une  déesse,  I,  542. 
Asakrïtsamâdhi  (La  méditation  de  1'),  II,  425. 
AsAMKHYÊYA  (Scus  du  mot),II,  325  et  suiv.  852 
et  suiv. 

Asangasatta  et  Assanjasatthaya.  Voyez  Arangi- 
sattva. 

Asavakkhayaîîânam  (Sens  du  mot  pâli) ,  II,  795. 

AsiNAVA  (Sens  du  mot),  II,  665  et  suiv. 

Asita,  nom  d'un  Rïchi,  I,  i4i. 

AssAKAiVNA,  nom  d'une  montagne,  II,  845. 

Assemblée  (La  grande),  I,  452.  — Les  quatre  As- 
semblées, II,  307. 

AsURAS  (Les);  leur  place  dans  le  panthéon  buddhique, 
I,  601;  II,  3. 

Atapas,  dieux  du  cinquième  étage  de  la  quatrième 
sphère,  1 ,  6 1 5. 

AtchalÂ,  nom  d'une  Râkchasî,  II,  2  4o. 

Atitânâgatapatchtchuppannânam  kaaimasamâdÂnâ- 
NAÂi  viPÂKAVÈMATTATÀNANAM  (Sens  de  l'expression 
pâlie),  II,  786. 

Atmabhàva  (Sens  du  mol),  II,  4i  1. 

Atthakathâ,  commentaire  pâli  sur  les  livres  cano- 
niques, II,  708,  845. 

Attamanaskâh  udagrâ  (Sens  des  termes),  II,  367. 

Attributs.  Voyez  Cinq  attributs  (Les). 

Atyayika  piindapÂta  (Sens  de  l'expression) ,  I,  628. 

Aupâpàdaka  (Sens  du  mot),  II,  394. 

AvABHÀSAPRABHA  (Les  Dêvas)  ,11,  3. 

AvABBÂSAPR.\PTA,  uom  d'un  univers,  II,  89,  384. 

AvADÂNA  (Compilation  nommée),  I,  358;  II,  689. 

AvADÂNA  KALPA  latÂ,  recueil  de  légendes,  I,  555. 

AvADÂNAS  (Traités  nommés),  1 ,  64. — Transcription 
chinoise  du  mot  Avadânas,  65.  —  Leur  analogie 
avec  les  Sûtras,  89.  —  Traitent  de  la  discipline, 
23o. — Deux  classes  d' Avadânas, 358.  —  Laquelle 
des  trois  divisions  des  écritures  ils  représentent, 
résumé  de  ce  qu'ils  contiennent,  437  et  suiv. 

AvADÂNA  ÇATAKA,  recucU  de  légendes,  I,  7,  1  i5, 
199,  218,  358,  527. 

AvALÔKiTÈçvARA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  101,  112, 
1  1  5. —  Est  réputé  fils  d'Amitâbha  Buddha,  1  20. 
—  Auteur  de  deux  Sûtras,  220. — Sa  préémi- 
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nence  sur  tous  les  êtres  ,222.  —  Les  qualités  de 
son  corps,  22/i.. — Explication  de  son  nom,  226. 
—  Compté  parmi  les  Aryas,  290. — -Sa  résidence, 
539.  ^ — Stances  à  sa  louange,  542.  —  Légende 
tibélaine  de  la  statue  d'Avalôkitêçvara,  619. — 
Puissance  de  son  nom,  11,  261  et  suiv.  —  Ses 
transformations,  2 64.  —  Détails  sur  Avalôkitê- 
çvara,  Soi  — Son  apothéose,  352. -- Très-vénéré 
dans  le  Nord  et  le  saint  tutélaire  du  Tibet,  /128. 

AvANTiKÂH,  école  philosophique,  I,  446;  II,  357. 

AvABA  çÂiLÂH,  école  philosophique,  I,  446  ;  II ,  SSy. 

AvATÂRAM  LAPSYATÊ  (Sens  de  l'expression),  II,  385. 


Bahc  çrdtîyâh  (École  philosophique) ,  I,  446;  11, 
357. 

BÂHCLiKÂs  (Les  sectaires),  II,  367. 

BÂHYA  ÂYATANA  (Sens  du  mot),  I,  5oi. 

BÂLAPANDiTA ,  nom  d'uH  Religieux,  I,  366. 

Balatchakra  (Sens  du  mot),  II,  387. 

Balatchakravartins  (Les  rois) ,  II,  4-i  3  et  suiv.  1 76 
et  suiv.  307,  388. 

Balêndea  kètu  (Râdja),  nom  d'un  roi,  I,  SSa. 

Bali  ,  nom  d'un  Asura,  II,  3. 

Bêlatthi,  nom  d'un  homme,  II,  45o. 

Bhadanta  (Sens  du  mot),  I,  667. 

BhadantaÇrîlâbha,  écrivain buddhiste,  I,  667,  623; 
II,  358,  53o. 

Bhadanta  Dharma  trÂta,  écrivain  buddhiste,  1 ,  667. 

Bhadanta  Gôchaka,  écrivain  buddhiste,  I,  567. 

Bhadanta  Gôpadatta  (  L'âtchârya  ) ,  écrivain  bud- 
dhiste, I,  556. 

Bhadanta  RÂMA,  écrivain  buddhiste,  I,  567. 

Bhadra,  nom  de  ville,  II ,  435  ,713  et  suiv. 

Bhadra  (Sens  et  usage  de  l'épithète),  II,  483. 

Bhadra,  nom  d'un  univers,  II,  i64. 

Bhadra  Kalpa  (Sens  de  l'expression),  I,  329;  II, 
1  22,  393. 

Bhadra  kanyâ,  nom  d'une  femme ,  1 ,  271. 
Bhadramkara ,  nom  de  ville,  I,  190. 
Bhadramdkha,  nom  d'un  Nâga,  I,  317. 
Bhadrapàla,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2,  2  3o. 
BhadrapÎthaéaya  (Signe  du),  II,  627. 
Bhadrasêna,  nom  d'un  roi,  II,  485. 
BhadrÂyddha,  nom  d'un  géant,  I,  364. 
Bhadrika,  nom  d'un  Arhat,  II,  1. 
Bhâga  (Sens  du  mot  mâgadhî),  If,  730  et  suiv. 
Bhagavat,  l'un  des  noms  de  Çâkyamuni,  I,  74  et 


AvATCHARA  (Sens  du  mot),  II,  353. 

AvavÂdam  (Sens  du  mot),  II,  3o4. 

AvÊNiKA  (Sens  du  mot),  II,  346,  648  et  suiv.  Voyez 

Dix-huit  conditions  (Les),  etc.  Dodze  attributs 

(Les) ,  etc. 

AviDYÂ  (Sens  du  mot),  I,  473,  485,  5o6. 
AvÎTCHi ,  nom  d'un  enfer,  II,  4i  2i5,  309. 
AvRÏHAS,  dieux  du  quatrième  étage  de  ) a  quatrième 

sphère,  I,  61 4. 
Ayatana  (Sens  du  mot),  I,  500,637. 
A  Y  TO,  transcription  chinoise  d'Adjita.  Voyez  ce 

mot. 


passim.  —  Sur  le  nom  de  Bhagavat  dans  une  ins- 
cription de  Piyadasi ,  11 ,  7  1  o  et  suiv. 

Bhâichadjyarâdja,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2, 
i36,  362  et  suiv.  238  et  suiv.  —  Son  ancienne 
méditation,  242  et  suiv.  248. 

Bhâichadjyasamudgata,  nom  d'un  Bôdhisattva,  If, 
2,  275. 

Bhallika,  nom  d'un  homme,  f ,  389. 
Bharadvàdja,  nom  d'un  Arhat,  If,  2,  1 1. 
Bhava  (Sens  du  mot),  I,  493,  5o8;  II,  33i. 
Bhava,  nom  d'un  homme,  I,  2  35  et  suiv. 
BhavÂgra  (Sens  du  mot) ,  II,  Sog. 
Bhavanandin,  nom  d'un  roi,  I,  2  36  et  suiv. 
Bhavatrâta,  nom  d'un  homme,  I,  236  et  suiv. 
Bhâva  vivèbla,  écrivain  buddhiste,  I,  5 60. 
Bhavila,  nom  d'un  homme,  I,  2  35  et  suiv. 
Bhaya,  l'une  des  troupes  des  Klêças,  II,  443.  Voy. 
Klêça. 

Bhêrdnda  (Sens  du  mot),  II,  371. 
Bhîchmagardjita-ghôchasvararâdja,  nom  d'un  Bud- 

dha,  If ,  227  et  suiv. 
BhîchmasvararÂdja,  nom  d'unDjina,  fl,  23 1. 
Bhikcho  (Sens  du  mot),  I,  276,  297. 
Bhikchd  samgha  (Sens  de  l'expression),  I,  282;  ÎI, 

435  et  suiv. 
BhikchunÎs,  Religieuses  mendiantes,  I,  278. 
Bhûtakôti  (Sens  du  mot),  II,  309. 
BiMBisÂRA,  nom  d'un  roi,  I,  i45,  i65,  34o;  II 

3o4,  482. — Liste  de  ses  successeurs,  f,  358. 
BindusÂra,  nom  d'un  roi,  f,  149,  359. 
Blag-ba-med-pa  (Sens  de  l'expression  tibétaine),  I, 

309. 

BÔDHi,  nom  d'unarbi'e,  I,  77,  386,  393,  4oi;II, 
98  et  suiv. 
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BÔDHi  (Sens  du  mot) ,  I,  sgS ,  477.  —  L'état  de  Bô- 
dhi,  II,  86  et  suiv.  —  Les  trente-sept  conditions 
qui  le  constituent,  43o.  —  Les  sept  parties  cons- 
tituantes de  la  Bôdhi,  796. 

BÔDHiMANDA  (Sens  du  mot) ,  II,  349. 

BÔDHisATTVA  (Sens  du  mot) ,  1 ,  81 ,  1 09 ,  438 ,  466. 
—  Comment  on  arrive  à  l'état  de  Bôdhisattva, 
469  et  suiv. — Les  pratiques  d'un  Bôdhisattva,  II, 
167  et  suiv.  — -Apparition  des  Bôdhisattvas ;  leur 
nombre  inSni,  leur  état,  leur  condition,  180  et 
suiv.  —  Incapables  de  retourner  en  arrière , 
298. 

BÔDHYANGA,  BÔDHYAGGA  (Sens  des  mots),  II,  371, 

43o,  796  et  suiv. 
Brahjia  ,  son  rôle  dans  le  panthéon  buddhique ,  I , 

1 34 ,  i84  et  suiv. 
Brahiiadatta,  nom  d'un  roi,  I,  i4o. 
Brahmadhvadja  ,  nom  d'un  Buddha,  II,  11 3. 
BrahaiadjÀla  sotta,  traité  religieux  pâli,  II,  448, 

85i  et  suiv. 

Brahma  kâyikas,  dieux  de  la  suite  de  Brahma,  I, 
608;  II,  3. 

Brâhmakas  (Le  développement  du  Buddbisme  con- 
temporain de  la  réunion  des),  II,  494. 

Brahmanes  (La  caste  des) ,  ses  rapports  avec  le  Bud- 
dbisme ,  1 , 1 4 1  ■ —  Ses  griefs  contre  le  Bu  ddJiisme , 
161. — Vices  et  passions  des  Brahmanes,  209. — 
Observances  des  Brâbmanes,  32  4-  —  Leur  persé- 
cution des  Buddhistes,  586. 

Brahjia  parichadyâh  ,  classe  de  dieux  de  la  suite 
de  Brahma,  1 ,  608. 

Brahma  purôhitas,  dieux,  prêtres  ou  ministres  de 
la  cour  de  Brahma,  I,  608. 

Brahma  sahÂïipati  (Sens  du  mot),  I,  610.  Voyez 
Sahâmpati,  II,  3,  24  et  suiv. 

BrahmÂycs,  nom  d'un  Brâbmane,  I,  i4o. 

Brcit  que  font  entendre  les  Buddhas  pour  attirer 
l'attention  du  monde,  II,  234  et  suiv. 

BoDDHA  (Le)  possède  les  quatre  principes  de  la  puis- 
sance surnaturelle,  I,  76.  —  Son  rôle  dans  les 
Sûtras,  108.  —  Est  unique  dans  chaque  siècle, 
1  10.  —  Les  dix-buit  mille  terres  du  Buddha,  II, 
4.  —  Quels  êtres  parviennent  à  l'état  de  Buddha, 
32  et  suiv. — Puissance  surnaturelle  du  Buddha, 
233  et  suiv.  —  Les  trois  terres  du  Buddha,  363. 


—  Les  trente-sept  signes  de  beauté  du  Buddha , 
557  et  suiv.  —  Son  nom  dans  une  inscription  de 
Piyadasi,  710  et  suiv.  —  Ses  dix  forces,  781  et 
suiv. — Ses  perfections ,  85o  et  suiv.  —  Son  appa- 
rition, ses  vertus,  860  et  suiv.  —  Comment  il 
coupe  ses  cbeveux,  864.  —  Voyez  Çâryamoni. 

Bdddhas  (Les  cinq)  I,  117.  — Ont  une  figure  ma- 
gique, 188. 

BoDDHAS  (Les  seize),  II,  ii3  et  suiv. —  Leur  posi- 
tion dans  les  huit  points  de  l'espace,  391. 

Bdddhas  (Succession  des  anciens)  d'après  le  Svayam- 
bhû  Purâna,  II,  5o3. 

Boddhadharma  (Sens  du  mot) ,  I,  58 1. 

Buddha,  Dharma,  Samgha  (Sens  de  la  formule),  I, 
283,  II,  719.  Voyez  Bdddhisme,  Çâryamoni. 

Bdddhadêva,  nom  d'un  Stbavira,  I,  566. 

BoddhadjnÀna  (Sens  du  mot),  I,  296. 

Bdddha  gayâ.  Voy.  Gayâ. 

Buddha  ghôsa,  nom  d'un  commentateur,  I,  294  ; 

II ,  290 ,  326  et  suiv. 
Buddha  pâlita,  disciple  de  Nâgârdjuna ,  1 ,  447,  56o. 
Buddha  rakchita  ,  nom  d'un  homme,  I,  3i3  et 

suiv. 

Buddha  tcharita  elâvya  ,  ouvrage  népâlais ,  1 ,  216, 
556. 

Buddha  vatchana  (Sens  de  l'expression) ,  J ,  36,  43. 

BuDDHiQUES  (Livres).  En  quelle  langue  ils  ont  été 
écrits,  I,  i5.  —  A  quelle  époque  ils  ont  été  tra- 
duits en  tibétain,  26.  — -Où  ils  ont  été  écrits,  27. 

—  Livres  buddhiques  du  Népâl,  33  et  suiv.  - — 
Classification  des  livres  buddhiques,  35,  48.  — 
Classification  des  livres  buddhiques  en  douze  sec- 
tions ,  5 1  et  suiv.  —  Époque  présumée  de  la  rédac- 
tion des  livres  buddhiques,  578. 

BuDDHisME  (Le)  postérieur  au Brâhmanisme.I,  129, 
i42.  —  Ses  rapports  avec  le  Brahmanisme,  160. 

—  Odieux  aux  Brâhmanes  et  bien  accueilli  des 
castes  inférieures,  21 4- — Considéré  comme  sys- 
tème moral  et  comme  religion,  326  et  suiv.  — 
Son  alliance  avec  le  Çivaïsme,  546  et  suiv.  —  Se 
divise  en  dix-huit  sectes,  578.  —  Divers  âges  du 
Buddbisme,  585  et  suiv.  —  Prédiction  des  per- 
sécutions qu'il  aura  à  souffrir,  II,  4o8. 

BuDDHÔPÂsAKA  ( Sens  du  mot),  I,  280. 
Byrath,  nom  de  lieu,  II,  710  et  suiv. 


Çaçikètu,  nom  du  futur  Buddha  Subhûti,  II,  91.        Çagka,  nom  d'un  roi,  I,  l'io. 


1  1  o. 


876 


INDEX  GÉNÉRAL 


Çagkha  çilâ  (Sens  de  l'expression),  II,  3i4. 

Çâikcha  (Sens  du  mot),  II,  296. 

ÇÂKALA,  nom  de  lieu,  I,  43i,  620. 

Çaktis.  Voyez  Énergies  femelles  (Les). 

ÇÂKîAMCNi  est  le  dernier  des  sept  Buddhas  humains, 
I,  43.  —  Opinion  des  Népalais  sur  les  Buddhas 
antérieurs  à  Çâkyamuni,  44.  —  Opinions  des  Ti- 
bétains et  des  Singhalais  sur  ses  livres,  44.  — 
Sa  mission,  i34- — Son  enseignement,  162,521. 
. —  Son  éducation  ,  i  54.  —  Sa  prédication,  1  56  , 
194.  — Ses  miracles,  162-189-,  ^  suiv.  — 
Ressentiment  des  Brahmanes  contre  Çâliyamuni , 
I,  190,  194. —  Appelle  à  lui  les  ignorants  et 
les  pauvres,  196,  198.  —  Rejette  la  distinction 
des  castes,  2o5,  210.  — Prédictions  de  Çâkya- 
muni ,  226;  II,  89  et  suiv.  1 2 1  et  suiv.  —  Ses  as- 
semblées, 282  et  suiv.  —  Sa  représentation,  34o, 
347. — Ses  reliques,  348,  53 1. — Ses  funérailles , 
3  5 1 .  —  Légendes  relatives  à  ses  stûpas  ,355,  3^2. 
Ses  divers  exercices,  384.  —  Sa  méthode  de  dia- 
lectique, 456  et  suiv. — Ses  emprunts  au  système 
Sarhkhya  et  aux  opinions  brâhmaniques,  520.  — 
Epoque  des  trois  rédactions  des  livres  de  Çâkya- 
muni, 678,  582  et  suiv.  ■ —  Est  le  seizième  Bud- 
dha.  II,  1 13.  —  Exposition  de  la  loi  faite  par  Çâ- 
kyamuni, i36  et  suiv. — Il  existe  des  images  de  son 
corps  dans  des  milliers  d'univers,  1 44, 1 47  et  suiv. 
—  Grée  un  monde  merveilleux  où  se  transportent 
les  Tathâgatas,  2  5o.  —  Se  rappelle  ses  existences 
antérieures,  i56.  —  Opposition  que  rencontrera 
son  enseignement,  166.  — Durée  de  sa  vie,  191 
et  suiv.  —  Date  de  sa  mort ,  487. — Selon  les  Sin- 
ghalais, 5o8. — Ses  trente-deux  signes  de  beauté, 
553  et  suiv.  —  L'empreinte  de  son  pied,  622. — 
Résumé  de  toutes  ses  perfections,  65 1.  —  Voyez 
BUDDHA  (Le). 

ÇÂKYA  PRABHA,  écrivain  buddhiste,  I,  23o. 

ÇÂkya  simha,  l'un  des  noms  de  Çâkyamuni,  II,  18 
et  suiv. 

Çalêndraràdja,  nom  d'unBuddha,  II,  274. 

ÇÂLIÇÂKA,  nom  d'un  roi,  II,  778. 

Çamkara  âtchÂrïa,  philosophe  védântiste,  I,  45o. 

ÇÂRADVATÎ  PDTTRA,  I,  3  12.  Voyez  ÇÂRIPDTTRA. 

Çaraïv'a  gamana.  Voyez  Trîçarana. 

ÇÂRDÛLA  Karna  (Légende  de) ,  I,  i  2 2  ,  207,  54 j  ■ 

ÇAri,  nom  d'une  femme,  I,  456. 

ÇÂRiPUTTRA,  un  des  premiers  disciples  de  Çâkya- 
muni, I,  48,  173,  3i4,  390,  448,  564;  II,  1, 
19  et  suiv,  —  Honoré  par  les  autres  disciples 


comme  un  Buddha  futur,  62. —  Est  l'auteur  du 

Dharma  skandha,  716. 
Çarîra  (Sens  du  mot),  I,  348. 
ÇÂRiscTA,  II,  36.  Voyez  Çâripdttra. 
Castes  (Les  quatre);  leurs  rapports  avec  le  Bud- 

dhisme,  I,  i38,  i45. 
Çatadhanvan,  nom  d'un  roi,  II,  778. 
Çatapatha  BrÂhmaka,  ouvrage  brahmanique,  II, 

485. 

Çatarudrîya,  ouvrage  opposé  au  buddhisme ,  1 ,  568. 
Çata  sahasrikÂ,  collection  de  traités  métaphysiques, 

I,  462. 

CÉRÉMONIES  (Les)  propitiatoires  interdites  aux  Reli- 
gieux, II,  470. 

Çèrîchak-A,  nom  d'un  palais,  I,  396. 

Ceylan  (Légende  relative  à  l'île  de),  I,  223,  229. 

ChadÂyatanas  (Sens  du  mot),  I,  5oo,  635. 

Chapelet  (Mendiant  portant  un),  I,  470. 

Char  (Sens  du  mot  le  grand),  I,  478;II,  47.  Voyez 
Véhicule. 

Charité.  Voyez  MÂitrî. 

Chelifoe,  transcription  chinoise  de  Çâriputtra. 

Voyez  ce  mot. 
Che  li  lo  to,  transcription  chinoise  deÇrîlâbha(?) , 

II,  358. 

Cher-phyin  ou  Cher-tchin,  l'une  des  sections  du 
Kah-gyur,  I,  6. 

Cheval  MERVEILLEUX  (Le),  I,  224. 

Chi  eul  theou  tho  king,  traité  chinois  sur  la  dis- 
cipline, I,  3o4. 

Ching-drung-pa  (Sens  de  l'expression  tibétaine),  I, 
309. 

Chode  I  thsi  yeou,  traduction  chinoise  de  Sarvâsti- 
vâda,  II,  358. 

Ç1K.CHÂPADA  (Sens  du  mot),  I,  3o4,  63o.  — Déve- 
loppement sur  les  dix  règles  ainsi  nommées,  II, 
444  et  suiv. 

ÇiKHiN,  nom  d'un  ancien  Buddha,  I,  222,  317, 
532  ;  II,  3  ,  106,  5o3. 

ÇîlapÂramità ,  l'une  des  six  perfections,  II,  547. 

Cinq  acquisitions  (Les),  II,  790. 

Cinq  attributs  (Les) ,  I,  5i  1.  Voyez  Skandhas. 

Cinq  avantages  (Les)  assurés  à  qui  a  beaucoup  en- 
tendu, I,  326. 

Cinq  causes  (Les)  de  misère,  I,  4i8. 

Cinq  connaissances  (Les)  supérieures  ou  surnatu- 
relles. Voyez  Abhidjnâs,  II,  345,  379,  820  et 
suiv. 

Cinq  disciples  (Les)  de  Çâkyamuni,  II,  3 60. 
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Cinq  éléments  (Les)  delà  loi,  II,  SSg  et  suiv. 

Cinq  forces  (Les),  II,  43o. 

Cinq  grands  péchés  (Les) ,  II,  446. 

Cinq  objets  (Les)  qu'on  ne  se  lasse  pas  de  regarder, 

I,  319. 

Cinq  obstacles  (Les)  détruits  par  la  contemplation, 

II,  474. 

Cinq  parties  (Les)  du  corps,  I,  5 12. 
Cinq  places  (Les),  II,  161;  —  interdites  aux  femmes, 
407. 

Cinq  qualités  sensibles  (Les)  qui  excitent  les  dé- 
sirs des  hommes,  II,  371. 

Cinq  racines  (Les),  II,  43o. 

Cinq  sodilldres  (Les),  II,  36o. 

Cinq  VOIES  (Les)  de  l'existence,  II,  377,  455. 

ÇiRCHA,  nom  d'une  montagne,  II,  5o2. 

Conciles  bcddhiqces,  I,  3o4,  568,  58o.  — Ecoles 
philosophiques  qui  datent  du  troisième  concile 
buddhique,  446. 

Confession  (La)  instituée  par  Çâkyamuni,  I,  299. 

Contemplations  (Les  diverses),  II,  474  et  suiv. 

Corps  hdmain  (Ce  qu'est  le),  I,  376. 

Çramana,  Ascète  qui  dompte  ses  sens,  I,  78,  275, 
297- 


ÇrÂmarêna,  petit  Religieux ,  I,  276. 

Çrâvaka,  auditeur,  I,  79,  438  et  suiv. — Mahâ  Çrâ- 
vaka,  296.  —  Le  véhicule  des  Çrâvakas,  II,  52  et 
suiv.  —  Explication  du  mot  Çrâvaka,  292. 

ÇrAvastî,  nom  de  ville,  I,  22,  90,  169,  235 
3x3. 

Çrénya,  surnom  de  Bimbisâra.  Voyez  ce  mot. 

Çrîbhadrâ,  nom  d'une  femme,  II,  3o4. 

Çrîgarbha,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  i4. 

Çrîlâbha.  Voyez  Bhadanta. 

Çrîmandjd,  nom  d'une  montagne,  II,  5o6. 

Çrîvadjra  datta,  écrivain  buddhiste,  I,  542. 

Çrîvastaya  (Figure  du),  II,  625. 

Çrôna  KÔTIK.ABKA,  nom  d'un  Arhat,  II,  35i. 

Çrônâparântakas  (Le  pays  des),  I,  252. 

ÇrÔta  ÂPATTi  (L'état  de),  I,  292;  II,  520,  84g. 

Çubhakrïtsnas  ,  dieux  du  troisième  étage  de  la  troi- 
sième sphère ,  1 ,  612. 

Çdbhavyûha,  nom  d'un  ancien  roi;  sa  méditation, 
II,  268  et  suiv. 

Çdddhôdana  ,  nom  d'un  roi ,  I ,  j32,  i4o,  i43,384. 
—  Père  de  Çâkyamuni,  II,  388. 

ÇcKHAVATÎ,  nom  d'un  univers,  I,  594. 

ÇÛNYA ,  Çîjnyatâ  (Sens  des  mots ), 1,442,  462. 


Daçabala,  épith.  du  Buddha,  11,781.  Voyez  Dix 

FORCES  (Les). 
Daça  bhûmîçvara,  l'un  des  neuf  Dharmas,  I,  68, 

438. 

Daçaratha,  nom  d'un  roi,  I,  54a  ;  II,  774  et  suiv. 

—  Est-il  le  petit-fils  d'Açôka.^  778. 
Dahaga  sÛtra,  traité  religieux,  I,  200,  628. 
Dakchina patha ,  nom  de  lieu,  I,  456. 
Dakghinâvarta,  nom  de  pays,  I,  270, 
Damchtrâ,  nom  d'unYakcha,  I,  43 1. 
Bânaçûra,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  222,  225. 
DÂNÂDHiKÂRA,  traité  religieux ,  I,  ii4. 
DÂNA  pÂRAMiTÂ ,  l'une  des  six  perfections,  1 ,  98  ;  II , 

546. 

Dandapâni,  nom  d'un  homme,  I,  i5i,  535. 
Darokarnin,  nom  d'un  homme,  I,  2  38. 
Dasakdsala.  Voyez  Dix  voies  (Les),  etc. 
Dasalatha.  Voyez  Daçaratha. 
Dasdttara,  traité  religieux  pâli,  II,  496. 
Démonstration  (La  grande) ,  nom  d'un  Sûtra,  II,  3 
et  suiv. 

Démonstration  (La  place  de  la)  sans  fin,  II,  3  etsuiv. 


DÈvadatta,  nom  d'un  homme,  II,  157,  787. 
DÊVARÀDJA,  nom  d'un  Buddha  futur,  II,  157. 
Dêvasarman,  écrivain  buddhiste,  I,  448. 
Dèvasôppâna,  nom  d'un  univers,  II,  157.  —  Sens 

et  orthographe  du  mot,  4o6. 
Dêvâtidêva,  surnom  de  Çâkyamuni,  I,  384. 
Dêvêndra  samaya,  livre  royal,  I,  532. 
Dge-bsnen,  traduction  tibétaine  d'Upâsaka.  Voyez 

UpÂsaka. 

Dgon-pa-pa  (Sens  de  l'expression  tibétaine),  I,  Sog. 
Dhammagdttikàs  (Les  sectaires).  Voyez  Dharma 

GUPTAH. 

DHÂRAiNÎDHARA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2,  268. 
—  Est-il  le  même  que  Dhâranîçvara ?  3oi. 

DhârakÎs  ,  charmes  et  formules ,  1 ,  5 1 .  —  Ne  sont 
pas  comptés  parmi  les  livres  sacrés,  68.  —  Sont 
des  Tantras,  121,  5i5,  54o  et  suiv. — Variantes 
des  manuscrits  à  propos  des  Dbâranîs ,  4 1 8.  Voyez 
Formules  magiques. 

Dharma  (Sens  divers  du  mot) ,  I,  4i,  221  ;  II,  84o. 

Dharma  bhaginî  (Sens  de  l'expression),  I,  278. 

Dharmadhara,  nom  d'un  Kinnara,  II,  3. 
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Dharmagaha\Âbhy0DGATarâdja,  nom  d'un  Buddha, 
II,  l32. 

Dharma  60PTAH ,  école  philosophique,  I,  446;  II, 
357. 

Dharmâkara,  nom  d'un  Religieux,  I,  loo.  —  D'un 
roi.  II,  607. 

Dharma  kôça  vyâkhyâ  ,  traité  philosophique ,  1 ,  4  49, 

563.  —  Glose  du  Dharma  kôça  vyâkhyà,  II,  648. 
Dharmamati,  nom  d'un  Bôdhisaltva,  II,  12. 
DharmaprabhÂsa  ,  nom  de  Pûrna,  comme  Buddha 

futur,  II,  12  3. 
DharmapradÎpikÂ,  recueil  religieux,  II,  327.  — 

Citations  du  Dharmapradîpikâ ,  547  et  suiv.  622 

et  suiv. 

DharmarÀdja  (Sens  du  mot) ,  II,  607. 
Dharma  eatna,  nom  collectif  des  Sûtras,  I,  67. 
Dharma  rdtchi  (La  légende  de),  I,  161. 
Dharmas  (Les  neuf),  I,  i4.  —  Titres  des  Dharmas, 
68. 

Dharmasaggraha,  compilation  népalaise,  II ,  556  et 
suiv. 

Dharma  skandha,  traité  philosophique,  I,  34  ,  448. 

—  Est  de  Çâriputtra  ,11,  715. 
Dharmatchakra  (Sens  du  mot),  II,  387. 
Dharma  trâta,  nom  d'un  Sthavira,  I,  566. 
Dharma  vivardhana,  nom  d'un  prince,  I,  4o3.  — 

Le  même  que  Kunâla,  633. 
Dhâtd  (Sens  du  mot),  I,  449,  590,  693,  634;  II, 
3i5.  —  Dissertation  sur  Dhâtu,  5i  1  et  suiv.  — 
Les  trois  Dhâtus.  Voyez  Trois  régions  (Les)  et 

Six  ÉLÉMENTS  (Les). 

DhâtdrÂïa,  traité  philosophique ,  I,  448. 
DhadlÎ,  nom  de  lieu,  II,  368,  436,  658  et  suiv. 

—  Les  édits  de  Dhaulî,  67 1  et  suiv. 
Dhrïchtadharma  (Sens  du  mot),  II,  370. 
Dhrïtarâchtra ,  nom  d'un  Mahârâdja,  II,  3. 
Dhrïtiparipûrna ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  43. 
DhvadjÂgrakêyâra  (La  méditation  de),  II,  253. 
Dhyâna  (Sens  du  mot),  I,  618;  II,  3/17.  —  Les 

quatre  degrés  du  Dhyâna,  800. 
Dhyâna  pâramitâ,  l'une  des  six  perfections,  II, 
457. 

DhyânAvatcharas  (la  classe  desDêvas),  II,  353. 
Dhyâni  Buddhas  et  Bôdhtsattvas  (Système  des) ,  I, 

116,  221,  525,  627,  II,  4 00. 
DibbatchakkhunÂnam  (Sens  du  mot  pâli),  II,  794. 
Dîgha  nirÂya,  traité  religieux  pâli,  I,  294;  II,  3o5, 

327,  860  et  suiv. 
DÎPAMfKARA ,  nom  d'un  Buddha,  II,  i4  et  suiv. 


Dîrghanakha,  nom  d'un  Brâhmane,  I,  456.  — Son 
nom  patronymique  est  Agnivâiçâyana ,  II,  488. 

Disciples  deÇÂkyamuni  qui  ont  rédigé  sa  doctrine, 
I,  i56,  578.  —  Leur  attitude  respectueuse,  II, 
62.  —  Les  cinq  disciples  de  Çâkyamuni ,  36o. 

Discipline  religieuse  des  Bdddhistes,  I,  298.  Voy. 

ViNAYA. 

Divinités  hrâhmaniques  citées  dans  les  Sûtras,  I, 
i3i.  —  Les  vingt-trois  ordres  de  divinités  citées 
dans  les  Sûtras,  202.  —  Admises  par  le  Bud- 
dhisme,  600  à  617. 

DiVYA  AVADÂNA ,  recueil  de  légendes  buddhiques ,  I , 
7,  217,  299,  358,  536. 

DiVYAÇRÔTRA  (Sens  du  mot),  II,  821. 

T)ix  ABSTENTIONS  (Les).  Voyez  Dix  règles  do  no- 
vice (Les). 

Dix  forces  (Le  sage  aux) ,  I,  387  et  suiv. —  Sur  les 
dix  forces  d'un  Buddha,  781  et  suiv. 

Dix  formes  (Les),  ou  troupes  de  Klêças,  II,  443 
et  suiv. 

Dix-huit  conditions  distinctes  d'cn  Buddha  (Les), 

I,  470;  II,  649  et  suiv. 

Dix-HDiT  Dhâtus  ou  Elé.ments  (Les) ,  II,  5i  1. 
Dix  montagnes  fabuleuses  (Les),  selon  les  Népâ- 

lais,  II,  847. 
Dix  péchés  secondaires  (Les),  II,  445. 
Dix  règles  du  novice  et  leur  contre-partie  (Les), 

II,  444  et  suiv. 

Dix  vertus  transcendantes  ou  Pâramitâs  (Les), 
.  Il,  552. 

Dix  voies  des  actions  vertueuses  et  des  actions 
vicieuses  (Les),  II,  444  et  suiv.  496  et  suiv. 

DjÂinas  (La  secte  des),  I,  295. —  Ne  sont  pas  cou- 
verts ,  3i 2. 

Dj  ALADH  AR  A  -  GaRDJ  ITAGHÔCH  ASUSVARA-NAKCH  ATRARÂ - 

dja-SamkusumitÂbhidjna,  II,  268.  Voyez  Na- 

k.chatrarâdja-Samkusumitâbhidjî5a. 
Djalagarbha,  nom  d'un  homme,  I,  533.  Voy.  Ananda. 
Djalâmbara,  nom  d'un  homme,  I,  533. 
Djalâmbu  gabbha,  nom  d'une  femme,  I,  535. 
Djala  vâhama,  nom  d'un  homme,  I,  533. 
Djambudvîpa,  l'une  des  divisions  du  monde,  I,  76, 

3i8,32o;n,  i36etsuiv.  843. 
DjamrÛnadaprabha,  nom  d'un  Buddha  futur,  II,  93. 
Djarâmarana  (Sens  du  mot),  I,  491. 
DjÂtaka,  recueil  de  légendes,  1,  61,  555. 
DjÂtaka  mÂla,  la  guirlande  des  naissances,  I,  61. 
DjÂti  (Sens  du  mot),  I,  492;  II,  33 1. 
DjÂtimdhara,  nom  d'un  médecin,  I,  533. 
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Djaîaçbî,  nom  d'un  savant  buddhiste,  1,  221. 

DjêtÂrÀma,  nom  de  lieu,  I,  2  2  3. 

Djètavana  ,  nom  d'un  monastère  du  pays  de  Kôçala, 

I,  22,  90,  16g. 
Djètavanîyâh ,  école  philosophique,  I,  44 7  ;  II, 

358. 

Djina  (Sens  du  mot),  I,  189,  628;  II,  5  et  suiv. 
Djina  alamkâra,  traité  religieux  pâli,  II,  290.  — 

Citations  du  Djina  alamkâra,  3o5,  332,  34 1  et 

suiv. 

Djinaçrî,  nom  d'un  roi,  I,  221. 

Djinas  (Les) ,  I,  2o4,  38i  ;  II,  5  et  suiv. 

Djîvaka  KÔMÂRABHAiNDA,  nom  d'un  homme,  II,  449- 

Djnâna  (Sens  du  mot) ,  Il ,  8 18. 

Djnânâkara,  nom  d'un  prince,  II,  98. 

Djnâna  prasthâna,  traité  philosophique,  I,  447. 

DjnânasambhAra  (Sens  du  mot),  II,  795. 

DjnÂnôlkÂ  (  La  méditation  de  la) ,  II,  264. 


Écoles  philosophiques  dd  Népal  (Les  quatre),  I, 
44 1 ,  45o.  —  Ecoles  philosophiques  du  Népâl 
(Quatre  autres) ,  445  ,  633. 

Effort  "(Sens  du  mot) ,  selon  les  Yâtnikas,  I,  443. 

EkabhyôkÂrikÀs  (Les  sectaires)  ,11,  357. 

Ekâpanikah  (Sens  du  mot),  I,  307.  —  Il  faut  le 
changer  en  Etâsanikah,  ib. 

Ekôtatra  Âgama  ,  collection  de  traités  religieux  ,1,9. 

Eléments  (Les  six),  I,  497,  634-  —  Éléments  (Les 
cinq)  générateurs,  636.  —  Éléments  (Les)  con- 
stitutifs de  l'état  de  Bôdhi,  II,  371. 


DjdnÎr  (Les  grottes  de),  II,  437. 
Djyôtighka  (La  légende  de),  I,  199. 
Djyôtichprabha,  nom  d'un  Buddha,  I,  102;  II,  3. 
DjyôtÎrupa  SvayambhÛ,  épilh.  de  l'Adibuddha,  II, 
5o3. 

DoDZE  attributs  (Les)  ouAvênikas,  II,  65o. 
Douze  causes  de  l'existence  (Les),  selon  les  Mon- 
gols, I,  637  et  suiv. 
Douze  formes  (Les) ,  ou  parties  de  la  loi ,  II,  390. 

—  Ordre  dans  lequel  on  dispose  les  douze  formes 
ou  parties  de  la  loi ,  621. 

Drïdhâ,  déesse  de  la  terre,  I,  532. 

Dhûma,  nom  d'un  Kinnara,  II,  3. 

DuL-vA,  l'une  des  sections  du  Kah-gyur,  I,  7,  299. 

—  Le  Dul-va  est  le  Vinaya  vastu  sanscrit,  39. 
DuNDUBHÎçvARA ,  nom  d'un  des  quatre  Buddhas ,  I , 

53o-,  II ,  23o. 
DuR-RROD-PA  (Sens  de  l'expression  tibétaine),  I,  iog. 


Éléphants  (Les  dix  espèces  d') ,  II,  642. 
Émancipation  (L')  finale.  Voyez  Nirvana, 
Enchaînement  (L')  successif  des  causes,  I,  62  3; 
II,  53o. 

Énergies  femelles  (Les)  des  Buddhas  et  de  Çiva, 

I,  525 ,  et  suiv.  546. 

Enfers  BUDDHiQUEs  (Les  seize), I,  201,  366  et  suiv. 

II,  59  et  suiv.  —  Enfers  brûlants  (Les  huit), 
309. 

Enseignement  (L')  complet  de  toutes  les  formes,  II, 
243. 


Fa  I,  nom  chinois  de  Dharma  vivardhana,  I,  632. 
Fa  hian,  voyageur  chinois,  I,  ii3  et  suiv. 
Fa  MI, traduction  chinoise  de  Dharmagupta,  II,  358. 
Fan  (langue),  en  chinois,  langue  de  l'Inde,  I,  i3. 
Fa  su  pan  tu  ,  transcription  chinoise  de  Vasubhandu, 
II,  359. 


FiRouz,nom  de  lieu,  11,666  et  suiv. 

Forme  (La),  opposée  à  l'Illusion,  I,  474. 

Formules  magiques  (Les),  II,  238  et  suiv.  —  Les 
trois  formules  magiques,  278.  — Variantes  des 
manuscrits  à  propos  des  formules  magiques ,  4 1 8 , 
433. 


Gadgadasvara,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  253  et 
suiv.  —  Gadgadasvara  a  pris  diverses  formes  pour 
enseigner  la  loi,  2  58  et  suiv.  427. 

Gana  kamma  (Sens  du  mot  pâli) ,  II,  437. 

GanÂtchÂrya  (Sens  du  mot),  II,  437. 


G 

Gandaka  ,  nom  que  prit  le  prince  Kàla,  1 ,  175.  Voy. 

KÂLA. 

Ganda  vyûha,  ouvrage  narratif,  I,  54.  —  Le  Ganda 
vyûha  est  l'un,  des  neuf  Dharmas,  68,  i25, 
54a. 
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GandhamAdana ,  nom  d'une  montagne,!,  178,  896, 

4oo; II,  847. 
GandhÂra,  nom  d'une  province,  I,  433. 
Gandharvas,  Gandharva  kâyikas  (Les),  nom  des 

quatre  fds  des  Dêvas,  II,  3. 
Garddas  (Les  Dêvas),  II,  3. 

GâthÂs,  discours  en  vers,  1,56,  —  Les  Gâthâs  déjà 
cités  dans  les  inscriptions  d'Açôka,  II,  729. 

•Gati.  Voyez  les  Six  voies. 

GÂOTAMA,  l'un  des  noms  de  Çâkyamuni,  I,  78. 

Gâotamaka,  nom  d'un  roi  des  Nâgas,  I,  269. 

GavAmpati ,  nom  d'un  Arhat,  II,  1,  296. 

Gayâ,  nom  de  ville,  II,  4 12.  —  Inscriptions  de  Bud- 
dha-gayâ,  483,729,  774  etsuiv. 

GaïÂkâçyapa,  nom  d'un  Arhat,  1, 1 58  ;  II,  1, 1 26,  298. 

Gêyas,  ouvrages  religieux  écrits  en  un  langage  me- 
suré, 1,52,  io3. 

Ghôchamati,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  12. 

GiRiKA,  nom  d'un  homme,  I,  365. 

Girnar,  nom  de  lieu,  II,  654  et  suiv. 

GÎTA  POSTAKA  SAMGRAHA,  résumé  du  livre  des  Chants, 
I,  52. 


Habileté  (L')  dans  tous  les  sons,  nom  d'un  Man- 

tra,  II,  278. 
HAimavatAh,  école  philosophique,  I,  446. 
HÊMATCHANDRA,  vocabulaire  sanscrit  postérieur  au 

Buddhisme,  I,  524- 
HÊMATCHANDRA,  auteur  du  vocabulaire,  et  d'une 

glose  sur  l'Abhidhâna  tchintâmani,  II,  295,  782. 
Hêmavatas  (Les  sectaires) ,  II,  357. 
HÈRUKA,  nom  d'une  divinité,  I,  538. 
Hitasckha  (Sens  du  mot  mâgadhi) ,  II,  780  et  suiv. 


Gji-dji-bjin-pa  (Sens  de  l'expression  tibétaine),  1,3 10. 
Gnas-brtan  ,  traduction  tibétaine  de  Sthavira.  Voyez 
Sthavira. 

GôçÎRCHA  (Sens  du  mot) ,  I,  619;  II,  4a  1. 

GôkdlikAs  (Les  sectaires),  II,  357. 

GÔnaka,  Gônika  (Sens  des  mots) ,  II,  369. 

GÔPÂ,  nom  d'une  femme,  I,  278,  535. 

GÔpAlî,  nom  d'une  femme,  I,  377. 

Grïdhba kûta,  nom  d'une  montagne,  I,  53o;  II,  1, 

i5o, 256,  287. 
Gchagopta,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
Gdiiyêçvarî  (La  déesse),  II,  5o2  et  suiv, —  Guhyê- 

çvarî,  nom  de  lieu,  5o2. 
Gdide  (Le).  Voyez  Nâyaka. 

Gdna  karança  vyÛha  (Les  deux  traités  nommés), 
I,  220  et  suiv.  —  Epoque  de  leur  rédaction ,  2  3o. 
—  L'un  est  consacré  à  l'apothéose  d'Avalôkitê- 
çvara,  II,  352. 

Gunamati,  nom  d'un  Atchârya,  I,  566;  II,  358. 

Gdnaprabha,  nom  d'un  homme,  II,  358. 

GuPTiKA,  nom  d'un  Sthavira,  I,  509. 

Gdyakas  (Les  Dévas),  II,  116. 


Hospitalité  (L'),  recommandée  aux  Religieux,  I, 
335. 

Huit  actions  droites  (Les) ,  II,  43o. 

Huit  moyens  d'affranchissement  (Les),  II,  110, 

824  et  suiv. 
H01T  PARTIES  (La  Voie  aux).  Voyez  Voie. 
Huit  régions  (Les)  ou  lieux  du  vainqueur,  II, 

825. 

Huit  signes  de  bon  augure  (Les)  ou  Mangalas,  II, 
647. 


ÎchAdhara,  nom  d'une  chaîne  de  montagnes,  II, 
842. 

IçvARA  (Sens  du  mot)  I,  572,  617. 
IçvARAS  (Les  Dévas)  ,11,  3. 

IddhipAdas  (Les  quatre).  Voyez  Quatre  parties 
(Les)  de  la  puissance  surnaturelle  et  Rïddhipâda. 
Illusion  (Ce  qu'est  1') ,  I,  474. 
Inclinations  (Nécessité  de  dompter  les) ,  II,  62-74. 
Indra,  ses  rapports  avec  Çâkyamuni,  I,  i3i,  i84- 
Isdradatta,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
Indradhvadja,  nom  d'un  Buddha,  II,  1 13. 


Indriyabala  (Sens du  mot),  II,  346. 
Indriyaparàparadjnânabalam  (  Sens  du  mot  ) ,  II , 
786. 

Inscriptions  (Les)  et  édits  religieux  d'Açoka,  II, 
652  et  suiv.  Voyez  Piyadasi.  —  Les  Inscriptions 
deDhauli,  671  et  suiv. 

Insignes  (Les  cinq)  de  la  puissance  royale,  I,  166. 

Investiture  (Conditions  pour  recevoir  Y),  I,  277, 
462. 

Isadhara.  Voyez  Ichâdhara. 

Ityuktas,  recueils  de  récits  et  d'explications ,  l,  60. 
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Jecx  (Les  diverses  espèces  de) ,  II,  /)/i6  et  suiv.  Joyaux  (Les  sept)  I,  SAS. 


Kabandhin  KâtïÂïana,  nom  d'un  homme,  II,  488. 
Kachâya  (Sens  du  mot),  II,  35/i ,  36o. 
KÂCHTHA  (Sens  du  mot),  II,  874. 
KÂçmÎra,  nom  de  vilie,  I,  3g5.  —  Nom  de  pays, 
543,  569. 

KÂçïAPA,  disciple  de  Çâkyamuni  et  compilateur  de 
l'Abliidharma ,  I,  45,  278,317,  891,  434,  578. 
—  Cbefd'une  école  philosophique,  446. —  Etait 
Brâhmane,  ibid. 

KAçyapîyÂh,  école  philosophique,  I,  446;  II,  857. 

Kah-gyur,  collection  d'ouvrages  buddhiques  tibé- 
tains, 1,6.  —  Epoque  présumée  de  la  traduction 
du  Kah-gyur,  678. 

KAkani  (Sens  du  mot) ,  I,  892. 

KÂKAVARNiN,  nom  d'un  prince,  I,  358. 

Kakuda  KÂtyÂyana,  nom  d'un  homme,  I,  162;  II, 
293, 488. 

KÂla,  nom  d'un  prince,  I,  173-,  —  d'un  Buddha 

futur,  II,  126. 
KÂLAKARîsiN ,  surnom  de  Pûrna,  I,  2  55. 
KÂlÂndsâri  (Sens  du  mot),  II,  421. 
KÂLAPARVATA,  nom  d'une  montagne,  II,  i48,  842 

et  suiv. 

KÂLA  TCiiARBA,  nom  d'un  Tantra,  I,  689;  II,  5o5. 

KÂLiKA,  nom  d'un  roi  des  Nâgas,  I,  887. 

KÂLÔD.ÂYIN,  nom  d'un  Buddha  futur,  II,  1  26. 

Kalpa,  âge  ou  durée  d'un  monde,  I,  75,  486.  — 
Trois  espèces  de  Kalpas,  II,  32  4.  —  Idée  du 
Kalpa  et  idée  de  la  destruction  admise  par  les 
Buddhistes,  781  et  suiv, 

Kàmadhâtu,  nom  d'une  région  supérieure,  I,  6o4. 

Kamaladalavimala-Nakchatrarâdja. Voyez  Nakcha- 

TRARÂDJA. 

Kâmaguna.  Voyez  Cinq  qualités  sensibles  (Les). 
KÂMAS,  l'une  des  troupes  des  Klêças,  II,  443. 

Voyez  Klêça. 
KâmÂvatchaeas,  dieux  qui  habitent  la  première 

des  trois  régions,  I,  79,  601,  6o4.  —  Sens  du 

mot  Kâmâvatchara ,  II,  353. 
Kamkara  (Sens  du  mot) ,  II,  422. 
Kammâssa  DHAMMAii,  nom  de  lieu,  II,  534. 
Kammavâkya,  traité  religieux  pâli.  II,  443. 


Kanakamdni,  nom  d'un  ancien  sage,  I,  817. 
Kanakavarna,  nom  d'un  roi,  I,  91. 
KanakavatÎ,  nom  de  ville,  1,91. 
Kanarî  ,  nom  de  lieu  ,  II,  781. 
Kanichka  ,  nom  d'un  roi ,  1 ,  568 ,  679  ;  II ,  857. 
KÂNTCHANA  iiÂLÂ,  nom  d'une  femme,  I,  4o4,  409. 
Kapila  (Système  de  l'ascète),  I,  211. 
Kapilavastd,  nom  de  ville,  I,  182,  384;  II,  4i2. 
Kapphina,  nom  d'un  Arbat,  II,  1,  126,  294. 
Kapdr-di-giri ,  nom  de  lieu,  II,  368,  658  et  suiv. 
Karandaka  nivApa,  nom  de  lieu ,  I,  456. 
Karanda  vyêha,  traité  religieux,  I,  7;  II,  352.  — 

Avalôkitêçvara  y  joue  un  grand  rôle,  428,  Voyez 

Gdna  karakda  vyûha. 
Karan  tchÂdpar  (L'inscription  de  la  grotte  de).  II, 

780. 

Karavîka,  nom  d'une  chaîne  de  montagnes,  II,  84  3. 

KârchÂpana  (Sens  du  mot),  I,  597. 

Kârieâs,  axiomes  mémoriaux,  I,  559. 

KaemavipÂkadjSânabalaîi  (Sens  du  mot) ,  II ,  784. 

Kârmikas  (Les  sectaires),  I,  44 1. 

Karuna  pdkdarîka  ,  nom  d'un  Sûtra,  1,72. 

KassapîyÂs  (Les  sectaires)  II,  857. 

Kathallam  et  Kathalyam  (Sens  des  mots),  II,  384. 

Kathina  avadÂna,  traité  de  discipline  religieuse, 

I,  39. 

KÂTYÂYANA,  chef  d'une  école  philosophique,  I,  446, 
453;  II,  1.  —  Recherches  sur  sa  race ,  488. 

KÂtyâyanî  pdttra,  écrivain  philosophique,  I,  447, 
564. 

Kâdndinya,  disciple  de  Çâkyamuni  et  Buddha  futur, 

II,  126.  Voyez  ADJNÂTAK.AUNDINYA.  —  Recherches 
sur  son  nom,  489. 

KÂnRNKDLLAKÂH ,  école  philosophique,  I,  446;  If, 
357. 

KÂVYA ,  l'une  des  divisions  des  ouvrages  buddhiques  , 
I,  5i. 

KcHÂMiPÂEAMiTÂ,  l'une  des  six  perfections,  JI, 
547. 

KcHÂNTivÂDiN,  nom  d'un  ancien  Rïchi,  I,  222. 
KcHATTRiYAS  (La  caste  des);  ses  rapports  avec  le 
Buddhisme,  1,  i43. 
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KcHÊMAMKARA,  nom  d'un  Buddha,  I,  161. 
KcHÊMÊNDEA,  nom  d'un  écrivain  buddhiste,  I,  555. 
KcHiTiGARBiiA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  ] , 
KcHODRAKA,  traité  de  discipline  religieuse,  I,  565. 
KcHUTPiPÂsÂ,  l'une  des  troupes  des  Kléças,  II,  443. 

Voyez  Klèça. 
K.ÊÇINÎ,  nom  d'une  Râkcbasî ,  II,  24o. 
KêtdmÂlÂ  (Sens  du  mot) ,  II ,  609. 
Kêtdmat,  nom  d'une  montagne,  II,  847. 
Khagabbha,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  557. 
Khalatika,  nom  d'une  montagne  (?)  II,  780.  ' 
Khalupaçvâddijaktimkah  (Sens  du  mot) ,  I,  807. 
Khandagiri,  nom  d'une  montagne,  II,  676. 
Khcddaka,  II,  377.  Voyez  Kchddraka. 
Khumrhânça  (Sens  du  mot) ,  I,  600. 
K1A0  FAN  PA  Tiii,  transcription  chinoise  de  Gavâm- 

pali,  II,  295. 
KiA  SE  KOUEi,  transcription  chinoise  de  Kâçyapiya, 

I,  446. 

KiA  TCHiN  YAN,  transcription  chinoise  de  Kakuda 

Kâtyàyana,  II,  2o3. 
KiNNARAs  (Les  Dèvas),  II,  3. 

Kl  TOO  MO  Tiii,  transcription  chinoise  de  Kêtumat. 

Voyez  Kêtdmat. 
Kiu  NOU  PO  LA  PHO,  transcription  chinoise  de  Gu- 

naprabha,  II,  358. 
Klêça  (Sens du  mot),  II,  443  et  suiv. 
Klêçavyavadânabhdttadjnânabalam  (Sens  du  mot), 

II,  788. 

Kôçala  et  KOSÂLA,  nom  de  royaume,  I,  i45, 167,490. 
KÔÇAS,  dictionnaires,  I,  5i-,  l'une  des  divisions  des 
ouvrages  buddhiques,  ibid. 

L 

LÂGHULA,  II,  71 5.  Voyez  RAhcla. 

LaghusthÂnatÂ  (Sens  du  mot),  II,  4^6. 

Lakchanas  (Enumération  des  trente-deus) ,  II,  616. 
Voyez  Trente-decx  signes  (Les) ,  etc. 

Lakkhana  sutta,  traité  religieux  pâli,  II,  557. 

Lalita  vistara,  vie  de  Çâkyamuni  Buddha,  I,  2-6. 
—  Est  un  Gâthâ,  56. —  L'un  des  neuf  Dharmas, 
68.  —  Un  Sûtra  développé,  126.  —  Citation  du 
Lalita  vistara,  486  et  suiv. 

Lambâ,  nom  d'une  Râkchasî,  II ,  24o. 

LangkàvatAr A,  traité  philosophique,  I,  6.  —  Tra- 
duction chinoise  dn  Langkâvatâra,  8.  —  Est  l'un 
des  neuf  Dharmas,  68,  109. —  Détails  sur  ie  Lang- 
kâvatâra, 438, 5i4, 54  2. 


KÔCHTHAKA,  nom  de  lieu,  I,  43 1. 
KÔKALÎ,  nom  d'une  femme,  II,  787. 
KÔLA  (Kalinga?),  I,  187. 

KÔLiTA,  l'un  des  noms  de  Mâudgalyâyana ,  I,  Sgi. 

Voyez  MÂUDGALYÂYANA. 

KÔMUDÎ  (Sens  du  mot),  II,  449. 
KoDAN  CHi  IN,  nom  chinois  d'Avalôkitèçvara,  I,  1 1 3. 
Krakutchhanda,  nom  d'un  ancien  Buddha,  I,  225, 
317,  4i4. 

Krïchna  (Le  culte  de),  postérieur  à  Çâkyamuni, 

I,  i36.  —  Roi  des  Nâgas,  I,  269. 
Krïkin,  nom  d'un  roi,  I,  556,  565. 
Krïmisêna,  nom  d'un  homme,  I,  43 1. 
KrïtyÂs,  divinités  femelles,  II,  289,  420. 
Krôdha,  l'une  des  troupes  de  Kléças,  II,  444. 

Voyez  Klêça. 
Kdçigrâmaka,  nom  de  ville,  I,  85. 
Kuçinagarî,  nom  de  ville,  I,  178,  889. 
KuKKUTA  ÂRÂMA,  nom  d'un  ermitage ,  I,  221,  366, 

373 ,  427  et  suiv. 
Kdlapettra  (Sens  du  mot) ,  II,  322. 
KdmÂba,  titre  honorifique,  II,  5,  3oo,  709.  Voyez 

RÂDJAKUMÂRA. 

KdmbhÀndakas,  êtres  malfaisants, II,  54,  et  suiv.  289. 
KtJNÂLA,  nom  d'un  prince,  I,  i5o,  4oo  et  suiv.  — 

Son  surnom ,  633. 
KuNDiNïA,  nom  de  famille,  II,  126.  Voyez  Kaun- 

DINYA. 

KoNDÔPADHÂNA,  Hom  de  lieu,  I,  260. 
Kdntî,  nom  d'une  Râkchasi,  II,  2  4o. 
KÛtâgÂra,  nom  d'une  salle,  I,  74.  —  Sens  du  mot, 

II,  422. 


LiNGA  (Le)  se  trouve  dans  les  Tantras,  I,  538, 

LiNGA  çarîra  (Sens  de  l'expression),  I,  498. 

LiTCHHAvis  (La  tribu  des),  I,  53o. 

Lôhitamokti  (Sens  du  mot),  II,  320. 

Loi  (La).  Voyez  Lotus  de  la  bonne  loi.  —  Manière 
de  prêcher  la  loi,  II,  171  et  suiv.  —  Importance 
de  la  loi,  202  et  suiv.  —  Mérites  de  celui  qui 
l'entend,  210  et  suiv.  238  et  suiv.  —  Hommage 
rendu  à  la  loi ,  244  et  suiv.  —  Période  ou  durée 
de  la  loi,  365  et  suiv.  —  Les  trois  tours  et  les 
douze  parties  de  la  loi,  890.—  La  loi  se  compose 
de  cinq  éléments,  889. 

Lois  merveilleuses  (Les),  II,  20. 

Lôkântarikas  (Les  enfers),  II,  63 1,  832  et  suiv. 
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LÔKAPÂLA.  Voyez  TcHATURiMAHÂRÂDJiKA.  LoTSAVAs,  interprètes  et  traducteurs  tibétains,  I, 

LÔKAPRADÎPA,  nom  d'un  Buddha,  1 ,  102.  17. 

LÔKÂYATiKAS  (Secte  des),  II,  168,  280,  409.  Lotus  de  la  bonne  loi  (Le).  Voyez  Saddharma 

LÔKÈÇA,  nom  d'un  Bôdhisatlva,  1,  557.  pondarîka. 

Lôkèçvara  RÂDJA ,  nom  d'un  Buddha,  I,  100.  Lùha sudatta,  nom  d'un  homme,  I,  180,421. 

LÔKÔTTARA  vÂDiNAH,  école  philosophique,  I,  446,  Ldmbinî,  nom  d'un  jardin,  I,  882. 
452-,  II,  358. 

M 


Madhdra,  nom  d'un  Gandharva,  II,  3. 
Madhdbasvaha,  id.  ibid. 
MADHyADÊÇA,  nom  de  pays,  I,  ii3. 
Madhyamika,  système  philosophique,  I,  445  et  suiv. 

607,  5 1 1,  56o.  —  Madiiyamaka  vrïtti  (Traité  sur 

la  doctrine  du  Madhyamika) ,  55g. 
Madjdjhi.ma  nikâya,  traité  religieux  pâli,  II,  3o5. 
Magadha,  nom  de  pays,  I,  i45;  II,  449  passim, 

7 1 1  et  suiv.  —  Expressions  empruntées  au  dialecte 

de  Magadha,  780  et  suiv. 
MahÂ  bhikchd  ,  l'un  des  noms  de  Çâkyamuni ,  1 ,  2  5, 

275. 

MAHÂBHiDJtiÂDJNÂNÂBHiBHÙ,  nom  d'un  Buddha  an- 
cien, II,  96  et  suiv. 

MauâbrahmÂîvas,  dieux  des  cieux  où  Brahma  do- 
mine, I,  609  et  suiv.  II,  101  et  suiv. 

MahÂ  boddha  ( Le) ,  I,  221. 

MahÂ  çra.mana,  l'un  des  noms  de  Çâkyamuni,  1,2  5. 
MahÂdharma,  nom  d'un  Kinnara,  II,  3. 
Mahâkâçïapa,  nom  d'un  Arhat,  I,  i58;  II,  1,  298. 

Voyez  KÂÇYAPA. 
MahâkÂla,  nom  d'un  Tantra,  I,  689 ;  nom  d'une 

divinité,  I,  543,  55 1. 
Mahâkâlî,  nom  d'une  déesse,  I,  55 1. 
MahÂ  kâtyâya.na,  nom  d'un  Arhat,  II,  1.  Voyez 

KÂtyâyana. 

Mahâkâochthila,  nom  d'un  Arhat,  1, 448, 564;  II,  2. 
MabâkÂvya.  Voyez  Buddha  tcharita. 
MahÂkâya,  nom  d'un  Garuda,  II,  3. 
MahÂ  KARnNA  pundarîka,  nom  d'un  Sûtra,  1,7a. 
Mahallaka  (Sens  du  mot  màgadhî),  II,  780. 
Mahâmandala ,  nom  d'un  prince,  I,  Sôg.  : 
Mahâmati,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  5i5. 
Mahâmâyâ,  nom  d'une  femme,  I,  383. 
Mahâmdtchilindaparvata  ,  nom  d'une  montagne  , 

II,  i48,  842  et  suiv. 
MahÀnâga  (Sens  du  mot),  II,  452. 
Mahânâiia,  auteur  et  commentateur  du  Mahâvaihsa  , 

II,  297,  545,  761. 


Mahânâman,  nom  d'un  Arhat,  II,  1,  292. 
Mahânanda,  nom  d'un  Arhat,  II,  2. 
Mahânidâna  sutta,  traité  métaphysique  pâli,  II, 
533  et  suiv. 

Mahâparinibbâna  sutta,  ouvrage  canonique  pâli, 

I,  74;  II,  291,  889,  796. 

Mahâpadhâna  sdtta,  ouvrage  canonique  pâli,  II, 

43 1,  528  et  passim. 
MahÂ  pradjÀpatî,  nom  d'une  femme,  I,  278,  384; 

II,  2  ,  i63  et  suiv.  298. 

Mahâpratibhâna  ,  nom  d'un  Bôdhisattva ,  II ,  2  ,  1 45 , 

162  et  suiv. 
MahâpÛrna,  nom  d'un  Garuda,  II,  3. 
MahÂrÂdjÂs  (Les),  dieux  de  la  hiérarchie  buddhi- 

que,  I,  6o3;  II,  3,  845. 
Mahâratha,  nom  d'un  roi,  I,  535. 
Mahâratnapratima^dita ,  nom  d'un  Kalpa,  II,  42. 
Maharddhiprâpta,  nom  d'un  Garu4a,  II,  3. 
MahÂrûpa,  nom  d'un  Kalpa,  II,  96. 
MahÂsambhava,  nom  d'un  univers,  II,  227. 
MahÂ sâîighikÂh, école  philosophique,  I,  446 ,  452  ; 

II,  357. 

Mahâsattva  (Sens  du  mot),  I,  465,  477  et  pussini. 

MahâsthÂna  ou  MaqÂsthâna  pbâpta,  nom  d'un  Bô- 
dhisattva, I,  ICI  ;  II,  2 ,  227  et  suiv.  3oi . 

MahâtchakravÀla,  nom  d'une  montagne,  II,  i48, 
842  et  suiv. 

Mahâtchîna,  nom  de  pays,  II,  5o2  et  suiv. 

MahÂtêdjas,  nom  d'un  Garuda,  II,  3. 

Mahâtèdjôgarbha  (Les  méditations  de),  II,  269. 

MahÂ  vÂiPULYA  sûtra,  nom  de  divers  ouvrages  ca- 
noniques, I,  54,  62,  66, 72. 

MahÂvamsa,  vie  de  Buddha  des  Singhalais,  I,  575, 
590  et  passim. 

MahÂvana,  nom  d'une  forêt,  I,  896. 

Mahâvastd,  recueil  de  légendes,  I,  i4,  452,  087  ; 
II,  349. 

MahÂ  vihâra  vÂsinah,  école  philosophique,  I,  447; 
II,  358. 

111. 


884 


INDEX  GÉNÉRAL 


Mahâvikkamin,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
Mahàyân A  (Secte  du)  1,  122,534. — Epoque  de  son 

développement,  123. 
Maiiâyâma  sûtra,  ouvrage  canonique,  I,  i/i,  72, 

438,  54 1.  —  Quels  sont  ceux  à  qui  on  peut  l'ei- 

pliquer,  II ,  61. 
Mahâyuga  (Sens  du  mot),  II,  328. 
Mahêçvara,  nom  d'un  Yakclia,  I,  266. 
Mahêçvaras  (les  Dévas),  II,  3. 
Mahî  çâsakâh,  école  philosophique,  I,  446  ;  II,  SSy. 
Mahinda,  nom  d'un  prince,  II,  688. 
Mahoragas,  (les  Dévas),  II,  4- 
Ma  HO  YAN,  transcription  chinoise  de  Mahâyâna.1, 1 13. 
MÂiTRÂYAisî,  nom  d'une  femme,  I,  478. 
MÀiTRÂYAivî  PDTTRA,  nom  patronymique  de  Pûrna , 

II,  489  et  suiv. 
MÂiTRÊYA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  55,  102,  535. 

— Est  le  futur  Buddha,  109,  222;  II,  2  et  suiv. 

182  et  suiv.  3o2. 
MÂITRÎ  (Sens  du  mot),  II,  3oo. 
MÂiTRÎNÂTHA  (L'Arya),  nom  d'un  sage,  I,  542. 
Markhali  gôs.âla,  nom  d'un  Religieux,  II,  45o. 
MÂLÂDHARÎ,  nom  d'une  Râkchasi,  II,  240. 
MÂLÂKDTADANTi,  nom  d'une  Râkchasî,  II,  24o. 
Mallas,  nom  de  peuple,  I,  87;  II,  486  et  suiv. 
Maming,  nom  d'un  Religieux  buddhiste  chinois,  I, 

557. 

Ma  MO.  Voyez  Yuai. 

Manas  (Sens  du  mot) ,  I,  5oi .  —  Ses  fonctions ,  635  ; 

II,  477,  5i2  et  suiv. 
MANiiSAKATA ,  noui  de  lieu.  II,  490. 
ManasikAra  (Sens  du  mot) ,  II,  4i3. 
Manasvin,  nom  d'un  Nâga,  II,  3. 
Mandâkinî,  nom  d'un  étang,  I,  33o. 
Mandala  (Sens  du  mot),  I,  523,  557. 
Mandalins  (Les  rois),  II,  4,  12  et  suiv.  307. 
Mandâra,  fleurs  divines,  II,  3o6. 
Mandârava,  id.  ibid. 

MÂNDHÂTRÏ,  nom  d'un  roi,  I,  74,  89;  II,  833  et  suiv. 
Mandjùchâ,  fleurs  divines,  II,  3o6. 
Mandjuchaka,  id.  ibid. 

Mandjuçrî,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  112,  290, 
535;  II,  2,  i3  et  suiv.  i58  et  suiv.  167  et  suiv. 
3oi.  —  Recherches  sur  son  nom  et  l'époque  où  il 
a  vécu ,  498  et  suiv.  — Epithètes  qui  accompagnent 
son  nom,  609  et  suiv. 

Mandjuçrî  pabvata,  nom  d'une  montagne,  II,  5o4. 

Mandjdçrî  (ârya)  mûla  tantra,  traité  religieux  et 
prophétique,  I,  54o. 


MaSdjdgiiôcha.  Voyez  Mandjuçrî. 
Mandjusvara.  Idem. 

Mandjupattana,  nom  de  ville,  II,  5o4  et  suiv. 
Mangalas  (Les  huit),  II,  647.  —  Voyez  Huit 

SIGNES  DE  BON  AUGURE  (Les). 

Manifestation  de  toutes  les  formes  (La),  nom 

d'une  méditation,  II,  260. 
Manôbhirâma,  nom  d'un  univers,  II,  94. 
Manôdjna,  nom  d'un  Gandharva,  II,  3. 
ManôdjSaçacdâbhigardjita,  nom  d'unKalpa,  II,  1 3 1 . 
ManôdjSasvara,  nom  d'un  Gandharva,  II,  3. 
Mantra  (Le)  de  six  lettres,  I,  54o. 
Mantras,  formules  magiques,  I,  121.  54o;II,2  38 

et  suiv. 

Mànuchi  buddhas  (Les) ,  I,  1 16. 

Mâra  (Le  pécheur)  ,1,  76 ,  i33 , 398.  — Lutte  contre 

Çâkyamuni,  i63;  II,  8.  —  Se  convertira  un  jour, 

90.  — Ses  armées,  sa  puissance,  385. 
MÂRAKÂYAKAS  (Les),  Cils  des  Dévas,  II,  277. 
Marga,  Magga  (Sens  des  mots),  II,  5ij8  et  suiv. — 

Voyez  Huit  voies  (Les),  et  Quatre  voies  (Les). 
Mariage  (Le)  selon  la  loi  buddhique,  I,  i5i. 
MarÎtchika,  nom  d'un  univers,  I,  271. 
Markatahrada,  nom  d'un  étang,  I,  74. 
Maruts  (Les  Dévas),  II,  8. 
Maskarin,  nom  d'un  homme,  I,  162. 
Mâtali,  nom  d'un  homme,  II,  845. 
Mâtanga,  nom  d'une  caste,  I,  2o5. 
Mâthara,  nom  d'un  homme,  I,  456. 
Mathiah,  nom  de  lieu,  II,  666  et  suiv. 
Mathurâ,  nom  de  ville,  I,  i46,  377. 
M  ATI,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  12. 
MâtrïgrÂma  (Sens  du  mot),  II,  393. 
MÂTRiiiÂ,  synonyme  d'Abhidharma  pitaka,  I,  48. 
Matutatchandî,  nom  d'une  Râkchasî,  II,  24o. 
Mâudgalyâyana,  disciple  de  Çâkyamuni,  I,  ii3, 

181,  269,  3i2,  390,  448,  564;  II,  1,  293. — 

Recherches  sur  son  nom  ,  490. 
MÀURYA,  nom  d'un  homme,  I,  374. 
MÂuryas  (La  famille  des),  I,  373  et  passini;  II, 

778  et  suiv. 

Mdo-sde,  l'une  des  parties  du  Kab-gyur,  1,6.  — 

Correspond  aux  Sûtras,  38. 
MÉDITATIONS  (Les  six  espèces  de),  II,  269, 474  et  suiv. 
MêghadundubhisvararÂdja,  nom  d'un  Buddha,  II, 

207. 

Mêghasvara,  nom  d'un  Buddha,  II,  1 13. 
MÊGHASVARARÂDJA ,  nom  d'un  Buddha,  II,  11 3. 
Mèndhaea  (La  légende  de),  I,  190,  193. 
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MÊRD  (Divisions  du  mont) ,  I,  699;  II,  842. 
Mèrukalpa,  nom  d'un  Buddha,  II,  1 13. 
Mêbdkûta,  nom  d'un  Buddha,  II,  j  i3. 
MÊRn  PARVATA ,  nom  d'une  montagne ,  II ,  i  48 ,  216 

et  suiv.  842  et  suiv. 
MÉTAMORPHOSES  (Les  causes  des),  I,  328. 
MÉTAPHîsiQDE.  Voyez  Abhidhaema  pitaka. 
Mi  cha  se,  transcription  chinoise  de  Mahîçâsakâs, 

I,  446;  II,  358. 

MiEN-MO  (Le)  des  Barmans,  II ,  842.  —  Voyez  Mèhu. 
Milinda  pa!\na,  ouvrage  philosophique  pâli ,  I,  621. 
MiLiNDA  PRAÇNA,  ouvragc  philosophique  singhalais, 

II,  53o. 

MÔHA  (Sens  du  mot),  I,  543. 


Nadîeâçyapa,  nom  d'un  Buddha  futur,  II,  126. 

NAgÂbhibhu,  nom  d'un  Buddha,  I,  102. 

NÂGÀRDJDNA,  fondateur  d'une  école  philosophique, 
I,  447,  449,  571. — Son  système,  607,  522.  — 
Prédit  dans  un  Mantra ,  54o.  —  Le  plus  célèbre 
d'entre  les  écrivains  qui  ont  traité  des  Mantras , 
557,  559.  —  Sa  doctrine,  56o.  —  Auteur  pré- 
sumé de  l'un  des  traités  du  Vinâya  sûtra,  II, 
53o. 

NÂGAs  (Les);  leur  rôle  dans  la  mythologie  buddhi- 
que,  I,  3i6  à  335,  601;  II,  3,  702.  —  Voyez 
Mahânâgas. 

iNÂGAsÊNA,  nom  pâli  de  Nâgârdjuna,  I,  670. 

NÂGAVÂSA,  nom  d'un  lac,  II,  5o3. 

NÂiCHADiKAH  (Sens  du  mot),  I,  309. 

NÂiRAÎiDJANÂ,  nom  de  rivière,  I,  77. 

NâivasandjnânâsandjSÂyatanam  (Sens  du  mot),  II, 
8i3. 

Nakchatrarâdja,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 

NAKCHATRARÂDJâ-SAMKUStJlMITÂBHIDJNA,  nom  d'uuBô- 

dhisattva,  II,  242,  253. 
NAKCHATRARÂDJAviE.RrDiTA  (La  méditation  de)  II, 
253. 

Nakchatbatârârâdjâditya  (La  méditation  de),  II, 
269. 

NÂLANDA,  nom  de  lieu,  I,  456,  628. 
Nâlavrïntaïa  (Sens  du  mot),  II,  628. 
NÂMARÛPA  (Sens  du  mot),  I,  5oi;  II,  5i6. 
NÂMATiKAH  (Sens  du  mot),  I,  3o6. 
Namdtchi,  nom  d'un  roi,  I,  388. 

NÂNÂDHÂTUDJtiÂNABALAM  (ScnS  du  mot),  II,  785. 

Nanda,  nom  d'un  prince,  I,  359. 


Mo  HO  SEN6  TCHi  (Religieux  nommés  en  chinois), 

I,  453. 

Montagnes  (Les)  fabuleuses,  II,  842  et  suiv.  —  Au 
nombre  de  dix,  selon  les  Népalais,  847- 

MrïgÂra,  nom  d'un  roi,  I,  260. 

MÛLA  GRANTHA,  le  livre  du  texte,  I,  36,  43,  5i. 
Voyez  Buddha  vatchaxa. 

MijLA  sarvàsti  vÂdâh,  école  philosophique,  1 ,  446; 

II,  357. 

MuiV'DA,  nom  d'un  prince,  I,  358. 
Mdsalaka,  nom  d'une  montagne,  I,  267. 
MdsÂragalva  (Variantes  et  sens  du  mot),  II,  3 19. 
Mdtchilindaparvata,  nom  d'une  montagne, II,  1 48 , 
842  et  suiv. 


Nanda,  nom  d'un  Nâga,  II,  3. 
Nandâ,  nom  d'une  femme,  I,  386, 
Nandabalâ,  nom  d'une  femme,  I,  386. 
Nandâvartaya  (Figure  du),  II,  626. 
Nandjkèçvara,  nom  d'une  divinité,  I,  543. 
Nandimokha  sdghôcha  avadâna,  ouvrage  népâlais ,  I, . 
216. 

Nâta,  nom  d'un  homme,  II,  45o. 

Natabhatikâ,  nom  de  lieu,  I,  378. 

Naturalistes  (École  des).  Voyez  SvÂbhÂvikas. 

Nature  (Ce  qu'entendent  les  Svâbhâvikas  par  le 
mot),  I,  44 1. 

NÂYAKA  (Sens  du  mot),  II,  336. 

NÊMi  djAtaka,  ouvrage  considéré  comme  la  pré- 
dication même  de  Çâkyamuni,  II,  845. 

NÊMiMDHABA,  nom  d'une  chaîne  de  montagnes,  II, 
842  et  suiv. 

Nesadjdjikangga  (Sens  du  mot  pâli),  I,  3io. 

Neuf  (Les)  parties  de  la  loi,  I,  5i  et  suiv.;  II,  355, 
849. 

Nidâna,  classe  d'ouvrages  philosophiques,  I,  59. 

NiDÂNA  (La  théorie  du),  I,  485,  634;  II,  38o. 

Nidâna  vagga  vannanâ,  commentaire  pâli  sur  la  sec- 
tion des  Nidânas  ou  Causes,  II,  532. 

Nidânas  (Les  douze),  I,  638.- — ^  Voyez  Douze  (Les) 
causes  de  l'existence. 

NiGATHAS.  Voyez  Nirgranthas. 

NigrÔdha,  nom  d'un  Samanêra,  II,  297. 

NiMi  DJÂTAK.A.  Voyez  Nêmi  djâtaka. 

Ni  min  tho  lo,  transcription  chinoise  de  Nêmim- 
dhara.  Voyez  ce  mot. 

Nirgpantha,  nom  d'nn  Religieux,  I,  162;  II,  45o 
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et  suiv.  —  Sens  du  mot,  I,  568.  —  Recherches 

sur  son  nom,  II,  488. 
NiRGRANTHA  çÂSTRA,  ouvrage  sanscrit  opposé  au 

Buddhisme  (?),  I,  568. 
NiRGBANTHAs  (Les  Religieux),  II,  708,  776  et  suiv. 
NiRMÂNARATi  (Sens  du  mot) ,  I,  606. 
NiRUKTi,  NiRDTTi  (Sens  des  mots),  II,  840  et 

suiv. 

NiRnPADHiçÊcHA  (Sens  du  mot),  I,  590. 
NiRvÂKA,  délivrance  finale,  I,  18.  —  Interprétation 


de  ce  mot  par  les  Tibétains  et  les  Hindoux,  19. 

—  Définition  de  ce  mot,  5i6  et  suiv.  589  et 

suiv. — Est  unique,  II,  1 14.  —  Deux  degrés  pour 

y  parvenir,  116. 
NiRVRÏTTi  (Sens  du  mot),  I,  44  1,  5 18. 
Ni  sa  khi  (Traité  chinois  nommé) ,  I,  3o2. 
NissAGGiYÂ  DHAMMÀ,  traité  religieux  pâli,  I,  3o2. 
NiTYAPARivRÏTA,  nom  duH  Buddha,  II,  1 13. 
NiTïÔDYDKTA,  nom  d'un  Bôdbisattva,  II,  2. 
Nombres  (Noms  de)  des  Singhalais,  II,  857. 


Observances  (Le  livre  des  douze) ,  I,  3o4  à  3i  2. 
Offjces  (Divers)  créés  par  Piyadasi,  II,  773  et  suiv. 
Om  mani  padmê  hûm  (Sens  de  cette  formule),  I, 

225. 


PabbasêliyÀs  (Les  sectaires),  II,  358. 
Padarûpa  siDDHi ,  grammaire  singhalaise,  II,  33i. 
PadmaçrÎ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2,  267. 
PadmapÂni,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  117. 
Padmaprabha ,  nom  d'un  Buddha,  II,  42  et  suiv. 
Padmavatî,  nom  d'une  reine,  I,  4o3. 
PadmavrïchabhavikrÂmin,  nom  d'un  Buddha,  II,  43. 
PÂiçÂTCHiKA  (Dialecte),  I,  446. 
Pakddha  katchtchâyana ,  nom  d'un  Religieux,  II, 
45o. 

PÂLI  (Dialecte),  employé  par  les  Buddhistes  sin- 
ghalais, I,  io5. 

PAmçdkùlikah  (Sens  de  l'expression),  1,  3o5, 

Pamsupathavî  (Sens  du  mot) ,  II,  844. 

PândukÂbhaya ,  nom  d'un  roi.  II,  773. 

PAnini,  écrivain  buddhiste ,  I,  54o. 

Pan  jo  pho  lo  mi,  transcription  chinoise  de  Pba- 
djnÂ  pÂramitÀ  ,  1 ,  1 1 3. 

Pannâ,  l'une  des  trois  divisions  de  la  doctrine,  II, 
495. 

Pannattivadas  (Les  sectaires).  Voyez  Pradjnapti 
vâdinah. 

PantchaçÎrcha,  nom  d'une  montagne,  II,  5o4. 
Pantcha  Dhyàni  Bdddhas  (Les),  I,  117.  Voyez 

Dhyâni  Bdddhas. 
Païïtchaklèça.  Voyez  Cinq  souillures  (Les). 
Pantcha  krama  et  Pantcha  krama  tippanî,  ouvrage 

sur  les  Mantras  et  son.  commentaire,  I,  557, 

591. 


O  pi  ,  transcription  chinoise  d'UpAsÈN A.  Voyez  ce  mot. 
Organes  (Les  six)  des  sens,  I,  635.  Voyez  Sens. 

—  Usage  qu'en  doit  faire  un  Religieux,  II,  471 

et  suiv.  5 10.  Voyez  DhÂtd. 


Pantcha  Racha  ou  Rakcha  ,  division  des  traités  né- 
palais, I,  462. 

Pantcha  skandhaka,  ouvrage  népalais,  I,  568. 

Pantchavimçatirâ  (Nâipâliya  dèvatâ  kalyàna),  traité 
népalais,  II ,  5oo  et  suiv. 

PAntchika  ,  le  chef  des  Yakcbas,  I,  180  et  suiv.  628. 

Panthaka,  nom  d'un  homme,  I,  iSg. 

Parabole  (La),  II,  38-62.  —  de  l'enfant  prodigue, 
64 ,  70  et  suiv. 

Parahita  rakchita  pandita,  écrivain  buddhiste,  I, 
558. 

PÀRAMiTÂ  (Sens  du  mot),  II,  544  et  suiv. 
Paranirmita  vaçavartin  (Sens  du  mot),  I,  607. 
Paeasattânàm  parapdggalânam  indriyaparôvari- 

yattamêttatAnânam  (Sens  de  fa  formule  pâlie), 

II,  793. 

Paratchittadjnâna  (Sens  du  mot),  II,  821. 

Parîndanâ  (Sens  du  mot),  II,  417. 

Parinirvrïta  (Sens  du  mot),  I,  590. 

Parîtta  (Sens  du  mot  pâli),  II,  396. 

ParîttÂbhas  (dieux  du  premier  étage  de  la  seconde 
sphère) ,  1 ,  61 1 . 

ParÎttaçubhas  (dieux  du  premier  étage  de  la  troi- 
sième sphère),  I,  612. 

Pasênadi,  nom  d'un  roi,  II,  484. Voy.  Prasênadjit. 

PÂtaliputtra,  nom  de  ville,  I,  149,  359  ^'^  passim: 
II,  690  et  suiv.  —  Légende  sur  Pâtalipultra , 
I,  432  et  suiv. —  Assemblée  de  Religieux  à  Pâ- 
taliputtra,  II,  727  et  suiv. 
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Patimokkha,  glose  pâlie  du  Saddharma  Pundarîka, 
II,  3i6. 

Patisambhida ,  traité  religieux  pâli,  II,  327. 

PÂDCHKAKASÂDI,  II,  ^89.  Yoyez  POCHRARASÂRIN. 

PÂvÀ,  nom  de  lieu,  II,  i86. 

Perfections  (Les)  des  Bôdhisattvas ,  II,  269,  65 1. 

Perfections  (Liste  des  dix)  selon  les  Tibétains  et 

les  Singhalais,  II,  549  ®^ 
PèyïÂlam  (Sens  du  mot) ,  II,  388. 
Phâtchittiyâ  dhammâ,  traité  religieux  pâli,  I,  3c 2. 
PhâtidesanîyÂ  dhammâ,  traité  religieux  pâli ,  1 ,  3o  2 . 
Phàtimokkha  sctta.  Voyez  Pratimôkcha  sCtra. 
PhârÂdjika  ou  PÂKÀDJIF.A,  traité  religieux  pâli,  I, 

3oi . 

Pho  lo  I,  traité  religieux  chinois,  1,  3oi. 
Pho  lo  thi  thi  che  ni,  traité  religieux  chinois,  I, 
3o2. 

Pho  tho.  Yoyez  A  pho  tho  na. 

Pho  thso  fod  lo,  transcription  chinoise  de  Vâtsî- 

puttrîya,  I,  446,  570;  II,  358. 
Pho  y  thi,  transcription  chinoise  de  Phâtchittiyâ, 

I,  3o2. 

PhrabAt,  empreinte  du  pied  de  Çâkyamuni,  II, 
622  et  suiv. 

Phyag-dar-khrod-pa  (Sens  de  l'expression  tibétaine), 

I,  3o5. 

PhïA6-dar-khhod-kyi-gos  (Sens  de  l'expression  ti- 
bétaine) ,  I,  3o6. 

Phying-ba-tchan  (Sensdel'expression tibétaine),  ibid. 

PiçÂtchas,  êtres  malfaisants,  II,  54  et  suiv. 

PiLiNDAVATSA  ,  nom  d'un  Arhal,  II,  2. 

Pi  MO  LO  mi  to  lo  ,  transcription  chinoise  de  Vima- 
lamitra,  II,  358. 

PiNDAPÂTiKAH  et  Pindapâtjkangga  (Sens  des  mots 
pâlis) ,  1 ,  3o6. 

PiNDAPÂTRA  AVADÂNA,  traité  religieux,  I,  39. 

PiNDÔLA,  nom  d'un  homme,  I,  397. 

PiNGALA  vATSADjivA,  nom  d'un  mendiant,  I,  36o  et 
suiv. 

Pi  PO  CHA,  transcription  chinoise  de  Vibhâchâ  (?), 

II,  358. 

PiTAKAs  (Les  trois  Recueils  ou),  1 ,  35;  II,  849. 

Pi  THO  Li ,  transcription  chinoise  de  Vâipulya ,  ou 
Vâidulya.  Voyez  Vâipdlya. 

PiYADASi,  l'un  des  noms  d'Açôka,  I,  633.  —  Ins- 
criptions et  édits  religieux  de  Piyadasi,  II,  285, 
307,  435,  657  et  suiv.;  leur  importance,  728  et 
suiv.  —  Diverses  versions  des  inscriptions  de 
Piyadasi,  740. 


Plantes  médicinales  (Comment  se  développent  les), 
II,  76  et  suiv.  —  Comparaison  des  plantes  mé- 
dicinales avec  ceux  qui  écoutent  la  loi ,  ibid.  ■ — 
Les  quatre  plantes  del'Himavat,  83,  378. 

PÔTARAKA  et  PÔTALA,  nom  de  ville,  I,  542. 

PÔTTHAPÂDA  SDTTA ,  traité  religieux  pâli ,  II ,  4  48. 

Prabhûtaratna  ,  nom  d'un  Buddha,  II,  1  46  et  suiv. 
181,  284  et  suiv.  —  Ses  prodiges,  256. 

Praçrabdhi  (Sens  du  mot),  II,  798. 

PradÂnaçûra,  nom  d'un  Bodhisattva,  II ,  2  ,  239  et 
suiv. 

Pradâsa  rdtchi,  nom  d'un  homme,  I,  425. 
PradhÂna  (Sens  du  mot),  I,  572 ,  II,  439. 
Pradjnâ  (Sens  du  mot) ,  I,  221,  44-2  ;  II,  342  ,  5o2. 
Pradjnâklita ,  nom  d'un  Bodhisattva,  Il ,  1 58. 
Pradjnâ  pâramitâ  ,  grande  compilation  buddbique, 

I,  4.  —  Ses  deux  rédactions,  34,  464-  —  Sou 
importance,  5i. —  Est  l'un  des  neuf  Dharmas, 
ibid.  —  Difficulté  d'en  expliquer  les  termes  phi- 
losophiques, 439.  —  Est  étrangère  à  l'école 
théiste,  444.  —  Ses  rapports  avec  les  Sûtras, 
456.  —  Sens  du  mot,  463.  —  Ses  quatre  sections, 
464-  —  Ce  qu'elle  enseigne ,  483  ,  5  1 1 .  —  L'une 
des  six  perfections,  II,  548. 

Pradjnapti  çâstra,  traité  philosophique,  I,  448. 
PradjSapti  vâdinah,  école  philosophique,  I,  446; 

II,  357. 

PrÂgèva  (Sens  de  l'expression),  II,  382. 
Prakarana  pâda,  traité  philosophique,  I,  448. 
Prakrïti,  nom  d'une  femme,  I,  206,  208. 
Pralambâ,  nom  d'une  Ràkchasî,  II,  2  4o. 
Pranidhâna  (Sens  du  mot),  II,  355,  55i. 
PrÂsâdaya  (Signe  du),  11,627. 
Prasâdavatî  (La  méditation  de  la) ,  II,  253. 
Prasènadjit,  nom  d'un  roi ,  I ,  i45 ,  1 66 ,  207,  359. 
Pratibhàna  (Sens  du  mot),  II,  299,  84o  et  suiv. 
Prâtiçâkhya  sùtras  ,  traités  philosophiques.  II, 

4-88  et  suiv. 
Prâtihârya  (Sens  du  mot),  II,  3io. 
Prâtihâryasûtra,  recueil  de  légendes,  I,  299. 
Pratimôkcha  sêtra,  traité  philosophique,  I,  3oo, 

3o3. 

Pratipad  et  Patipadâ  (Sens  des  mots),  II,  620. 

Pratiques  médicales  et  autres  interdites  aux  Reli- 
gieux, II,  470. 

Pratisaâivid  (Sens  du  mot),  II,  838  et  suiv.  849- 

Pratîtya  samutpâda  (Sens  du  mot),  I,  485  et  suiv. 
623;  II,  332.  —  Dissertation  sur  le  Pratîtya  sa- 
mutpâda ,  53o. 
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Pratyêka  BoDDHA  (Cequeslun),  I,  94,  297,  438. 
—  Comment  on  arrive  à  l'état  de  Pratyêka  Bud- 
dha,467.  —  Le  véhicule  des  Pratyêkas  Buddhas, 
II,  5i  et  suiv. 

Pravrïtti  (Sens  du  mot),  I,  44 1,  5i5. 

Prédictions  de  Çâkyamhni,  II,  89-95.  Voyez  ÇÂ- 

KYAMUNI. 

Prêtas,  êtres  malfaisants,  II,  54  et  suiv. 
Principes  (  Les  quatre )  de  la  puissance  surnaturelle , 
I,  75,  625. 

Prïthagdjana  (Sens  du  mot),  I,  290;  II,  4i3, 
848  et  suiv. 

Priyadarçana,  nom  d'un  Kalpa,  II,  257. 

Production  (La)  des  causes  successives  de  l'exis- 
tence. Voyez  PratÎïya  samutpÀda. 

PuBEÊNivÂsÂNUssATiNÂNAM  (Sens  du  mot  pâli),  II, 
79^- 

PocHKARASÂRiN ,  nom  d'un  Brahmane,  I,  207;  II, 
488. 

Pdchpa  BHÊRÔTSA,nom  d'un  homme,  I,  433  et  suiv. 
PocHPADANTÎ,  nom  d'une  Râkchasî,  II ,  240. 
PucHYADHARMAN,  nom  d'un  prince,  I,  43o. 
Pdchpamitra,  nom  d'un  prince,  I,  43o  et  suiv. 
PoDGALA  (Sens  du  mot) ,  1 ,  5oi ,  5o8 ,  592. 
PÛDJÂ  (Sens  du  mot)  chez  les  Buddhistes,  I,  34o. 


QoATRE  CONDITIONS  (Les)  nécessaires  pour  la  prédi- 
cation de  la  loi,  II,  167  et  suiv. 

Quatre  connaissances  (Les)  distinctes,  II,  839. 

Quatre  degrés  (Les)  du  Dhyâna,  II,  800  et  suiv. 

Quatre  interruptions  (Les)  du  mens,  II,  43o. 

Quatre  intrépidités  (Les) ,  I,  470;  II ,  4o2  et  suiv. 

Quatre  manières  (Les)  dont  s'accomplit  la  nais- 
sance, I,  492. 

Quatre  parties  (Les)  de  la  puissance  surnaturelle, 
II,  3ii. 

Quatre  places  (Les)  ou  sphères  de  l'intelligence, 

II,  808,  811  et  suiv. 
Quatre  positions  (Les),  II,  297. 
Quatre  pratiques  (Les)  ou  habitudes  respectables, 

II,  497- 


PÙdjà  kiianda,  traité  religieux,  I,  67. 

Pundravardhana,  nom  de  pays,  I,  399,  42  3,  632, 

Punyaprasavâs  ,  dieux  du  second  étage  de  la  qua- 
trième sphère,  I,  61 3. 

PuRÂNA,  poids  d'argent,  I,  597. 

PurÂkas,  livres  anciens,  I,  5i. 

PÛRAKA  RÂCYAPA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  162, 
174, 186;  II,  45o. 

PûnNA,  nom  d'un  Religieux,  I,  i32,  564.  —  Sa 
légende,  237-276.  —  Auteur  duDhâtukâya,  448. 
—  Converse  avec  Çâkyamuni,  II,  121,  —  Est 
un  Buddha  futur,  j  23.  —  Recherches  sur  son 
nom,  489. 

PÙrna  avadâna.  Traité  philosophique,  I,  39;  II, 
488. 

PÛrinamâitrÀyanîputtra ,  nom  d'un  Arhat,  II,  2.— 

Voyez  PÛRNA. 
PÛRNATCMANDRA ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
PuRucHA  (Sens  du  mot) ,  I,  672;  II,  439. 
PÛRVA  çÂiL^H,  école  philosophi^e ,  I,  446;  II, 

357. 

Pùrvanichâpânusmrïtidjnânabalam  (Sens  du  mot), 
II,  793. 

PÛRVANivÂsÂNDSMRÏTiDJNÂNA  (Sens  dumot) ,  II,  82 1 . 
Puthudjdjana,  II,  848.  Voyez  Prïthagdjana. 


Quatre  résolutions  (Les)  d'agir,  II,  787. 
Quatre  richesses  (Les)  de  l'accumulation,  II,  4o5. 
Quatre  soutiens  (Les)  de  la  mémoire,  I,  85, 
626. 

Quatre  stases  (Les)  d'idées  du  mens.  II,  43o. 

Quatre  suffisances  (Les)  spirituelles,  II,  43o. 

Quatre  tathâgatas  (Les)  des  quatre  points  de  l'ho- 
rizon, I,  53o. 

Quatre  VÉRITÉS  (Les)  sublimes,  I,  290,  629;  II, 
117,  5 17  et  suiv. 

Quatre-vingt-quatre  mille  (Les)  édits  de  la  loi,  I, 
35, 370, 373. 

Quatre-vingts  SIGNES  (Les)  secondaires  de  la  beauté, 
I,  346;  II,  4o,  583  et  suiv. 

Quatre  voies  (Les),  II,  620. 


R 

RaçmiprabhÂsa,  nom  d'un  Buddha  futur,  II,  89  et  suiv.  RÂdhagupta,  nom  d'un  homme,  I,  36o,  Sgg,  421. 

Raçmiçatasahasraparipùrnadhvadja,  nom  d'unBud-  427. 

dha  futur,  II,  i64.  Radhia,  nom  de  lieu,  II,  666  et  suiv. 
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RÂDJAGiBiYÂs  (Les  sectaires),  II,  367. 
RÂDJAGRÏHA,  nom  de  vilie,  I,  100,  i45,  34o,  456; 

II ,  1  et  passim. 
RÂDJAKnsiÂRAs  (Les  seize),  II,  107  et  suiv.  ii3. 
RÂDJIKÂ  (Sens  du  mot),  I,  63i. 
RÂHu,  nom  d'un  Asura,  II,  3. 
RÂHÛGANA  (Le  Gâutamide),  nom  d'un  Rïchi ,  II, 

398.' 

RÀHULA  et  RÂuoLABHADRA,  fils  de  Çâkya  et  chef 
d'une  école  philosophique,  I,  446,  535;  II,  2. 
—  Prédictions  relatives  à  Râhula,  i3o  et  suiv. 
— Nom  de  sa  mère,  i64. —  Existe-t-il  deux  per- 
sonnages de  ce  nom,  397. — Sur  le  nom  de  Râ- 
hula dans  une  inscription  de  Piyadasi ,  7 1  o  et 
suiv. 

RÂIVATA,  nom  d'un  Buddlia  futur,  II,  126. 
Raechà  dhagavatî ,  traité  métaphysique,  I,  462;  II, 
533. 

RÂechasas,  mauvais  génies,  II,  8. 

RÂKCHAsîs,  génies  femelles,  II,  409.  —  L'île  des 

Ràtchasîs,  428. 
RaktÂecha,  nom  d'un  mendiant,  I,  172. 
RÂMA.  Voyez  Bhadanta  Râma. 
RÀma  grâma,  nom  de  lieu,  I,  372. 
Rambhaka,  nom  d'un  homme,  I,  i8i. 
RandjÀ  ,  ancien  caractère,!,  539;  II,  329,373,  382. 
RasavÂhinî,  recueil  de  légendes  en  pâli,  II,  3i3, 

34-0. 

Ratiprapûrna  ,  nom  d'un  Kalpa,  II,  94. 

Ratna.  Voyez  Sept  substances  précieuses  (Les). 

Ratna  çiKHiN.  Voyez  Çikhin. 

Ratnadatta,  nom  d'un  homme,  II,  2,  3o3. 

Ratnaka,  nom  d'un  homme,  I,  178. 

RatnÂkaba,  nom  d'un  Buddha,  I,  102. —  Nom  d'un 

homme,  II,  2 ,  3o3. 
Ratnakêtu,  l'un  des  Tathâgata,  I,  53o.  —  L'un 

des  noms  d'Ananda,  comme  Buddha  futur,  II,  i35. 
Ratnakûta  sûtra,  traité  philosophique,  I,  562. 
Ratnaiiati,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  12. 
Ratnapâla,  nom  d'un  homme,  II,  522  et  suiv. 
Ratnapâni,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  117;  II,  a. 
Ratnaprabha  (Les  Dévas),  II,  2. 
Ratna  rakchita,  écrivain  buddhiste,  I,  23o. 
Ratnasambhava,  nom  d'un  Buddha  futur,  I,  117; 

11.92. 

Ratnatchandra,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
RatnatchÛdàpariprïtchhÂ,  ouvr. canoniquel,  56i. 


Ratnatêdjôbhyodgatarâdja,  nom  d'un  Buddha,  II, 
27G. 

Ratnâvabhâsa ,  nom  d'un  Kalpa,  II,  92,  i24- 
Rat.xaviçuddha,  nom  d'un  univers,  II,  i46. 
RÂvana,  nom  d'un  roi,  l,  5i4. 
RÉCEPTACLES  (Les  six) ,  I,  449. 
Récit  parfaitement  heureux  (Chapitre  du  Lotus 
de  la  bonne  loi  nommé),  II,  261  et  suiv. 

Religieux  buddhistes  dans  les  drames  brâhmani- 
ques,  I,  129.  —  Vêtements,  ustensiles,  tenue  des 
Religieux,  179,  327. — Comment  les  novices  de- 
venaient Religieux,  234.  — Règles  à  suivre  pour 
les  Religieux,  275.  —  Divers  ordres  de  Religieux , 
278.  —  Admission  des  femmes  dans  les  ordres  re- 
ligieux ,  ibid. — Monastères  des  Religieux,  286. — 
Hiérarchie  des  Religieux,  288.  —  Leur  vie  dans 
les  monastères,  3i3  et  suiv.  —  Doivent  pratiquer 
l'hospitalité,  335.  — Religieux  mendiants;  leur 
manière  de  vivre,  420.  —  Religieux  Kachmi- 
riens;  ceux  de  Tâmraparna,  669.  — Perfections 
des  Religieux;  ce  qu'ils  doivent  fuir  et  recher- 
cher, II ,  463  et  suiv. 

Religieuses  buddhiques,  II,  2.  —  Deux  degrés  de 
Religieuses,  i63. 

Rêvata,  nom  d'un  Arhat  II,  1,  396. 

Rêvât AK A,  nom  d'un  char,  I,  396. 

Rgyon-du  jugs-pa,  traduction  tibétaine  de  Çrôta 
âpalti.  Voyez  ce  mot. 

RïcHiGiRi ,  nom  d'une  montagne  ,11,847. 

RïcHiPATANA,  nom  de  lieu,  II,  44. 

RïcHis  convertis  par  Çâkyamuni ,  I,  2  36,  266,  3 23. 

RÏDDHi  (Sens  du  mot),  II,  3io,  818. 

RÏDDHILA,  nom  d'un  homme,  1,  181. 

RÏDDHiPÂDA  (  Les  quatre  portions  sur  lesquelles  re- 
pose la  puissance  surnaturelle),  I,  76;  II,  3io. 

RÏDDHIS.ÂK.CHÀTKRIYÂ  (Sens  du  mot),  II,  821. 

RiDDHiTiERiDiTA  (La  méditation  du ) ,  II,  2  53. 

Rïllariya  (Sens  du  mot),  II,  359. 

Rois  (Liste  de),  I,  358;  II,  485. 

RÔRUEA,  nom  de  pays,  I,  i45,  34o. 

Roue  de  la  loi  (La) ,  II,  109,  299.  —  Sens  de  cette 
expression,  387. 

RudrÂyana,  nom  d'un  roi,  I,  1 45,  34 o. 

RuRKHAMÛLiKANGGA  (Sens  du  mot  pâli) ,  I,  Sog. 

RÛPÀVATCHARAS  (Dieux),  II,  353. 

Rruumuînda,  nom  d'une  montagne,  I,  378. 

Rdtchira  kètu,  nom  d'un  Bôdbisattva  ,  I,  53o. 
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Sabbatthavâdinas  (Les  sectaires) ,  II,  357. 
Sabbêsam  djhânavimôkhasamâdhi ,  ETC.  (Sens  delà 

formule  pâlie),  11,  789. 
Sadâparibhlta  (histoire  du  Bôdhisattva) ,  II,  228  et 

suiv. 

Saddhamma  ppakâsinî,  commentaire  du  Patisam- 
bhida.  Voyez  ce  mot. 

Saddharma  (Sens  du  mot)  dans  une  inscription  de 
Piyadasi,  II,  710  et  suiv. 

Saddharma  Langrâvatâra.  Voy.  Langkâvatâba. 

Saddharma  pondarîka ,  traité  philosophique,  I,  6. 
— Traduction  chinoise  du  Saddharma  puiidarîka , 
8.  —  Ce  qu'est  le  Saddharma  pundarîka,  — 
Son  importance,  29;  II,  202  et  suiv.  —  Son 
titre  spécial,  I,  54.  —  Est  l'un  des  neuf  Dhar- 
mas,  68.  —  Un  sûtra  développé,  126,  438, 
542.  —  Traduction  du  Saddharma  pundarîka, 
II,  1-283.  —  Ceux  à  qui  on  doit  et  ceux  à  qui 
on  ne  doit  pas  l'enseigner,  58.  —  Mérites  de 
celui  qui  le  possède,  i54.  —  Mérites  de  celui 
qui  l'entend,  210  et  suiv.  238  et  suiv.  —  Son 
excellence,  248  et  suiv.  —  Dissertation  sur  le 
Saddharma  pundarîka ,  285.  — Nom  d'une  médi- 
tation, 2  53. 

SÂGARA,  nom  d'un  INâga,  II ,  3.  —  La  fiHe  de  Sâgara  , 
1 60  et  suiv. 

SÂGARAVARADHARABDDDHIVIKRÎDITÀBHIDJNA,  nom  d'A- 

nanda,  comme  Buddha  futur,  Il ,  i3i. 
Saggîti  sdtta,  traité  religieux  pâli,  II,  486  et 
suiv. 

Saha.  Voyez  Brahma  sahampti  et  sahampati;  nom 
de  l'univers  où  enseignait  Çâkyamuni,  II,  ii3. 
—  Se  fend  en  deux  pour  livrer  passage  aux  ap- 
paritions des  Bôdhisattvas,  180  et  suiv. 

SahAlin  ou  SapÀlin,  nom  d'un  prince,  I,  358. 

SahalôkadhÂto  (Sens  du  mot),  ï,  594.  —  Le  Bud- 
dha du  Sahalôkadhâtu,  II,  4oo. 

Sahampati  (Sens  du  mot),  I,  596,  610;  II,  44  et 
suiv. 

SakadâgÀmi,  II,  849.  —  Pâli  pour  Sakrïdâgâmin. 

Voyez  ce  mot. 
SAkala.  Voyez  Çâkala. 

Sakrïd  ÂGÂMiN  (L'état  de),  I,  292  et  suiv.  II,  5ao, 
849- 

SamÂdhi  (Sens  du  mot),  II,  347,  5i9,  798.  — 
L'une  des  trois  divisions  de  la  doctrine,  igô. 


SamÂdhi  rÂdja,  ouvrage  narratif,  I,  54  — Est  l'un 
des  neuf  Dharmas,  68,  438,  542. 

SamÂna  (Sens  du  mot),  II,  409. 

SÂMAivNA  PHALA  SDTTA ,  traité  religieux  qui  fait  par- 
tie du  Dîgha  nikâya,  II,  448  et  suiv.  794,  860 
et  suiv.  Voyez  Dîgha  nteâya. 

Samantabhadra,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  117, 
120,  557;  II,  276  et  suiv. 

Samantagandha  (Les  Dévas),  II,  2. 

SamantaprabhÀsa  ,  nom  d'un  Buddha  futur,  II,  126. 
—  Sera  celui  de  cinq  cents  autres  Buddhas,  ibid^ 

Samâpatti  (Sens  du  mot) ,  II,  348. 

Sambhava,  nom  d'un  univers,  II,  96. 

Sambodjhaggas.  Voyez  Bôdhyanga. 

Samdjaïa,  chef  des  armées  des  Yakchas,  I,  533. 

Samdjayin,  nom  d'un  homme,  I,  iC}2. 

SamdjnÂ  (Sens  du  mot),  I,  5 12. 

Samgata,  nom  d'un  roi,  II,  778. 

Samgha  (Sens  du  mot),  I,  221  ,  283;  II,  435  et 
suiv. 

Sahgha  (L'Arya),  chef  de  l'école  Yôgâtchâra,  I,  54o, 
567,  574. 

SamghÂdisesa,  traité  philosophique,  I,  3oi. 

SamghâgÀram  (Sens  du  mot),  II,  436. 

Saîigha  kamma  (Sens  de  l'expression  pâlie) ,  II,  437. 

Samgha  rakchita  avadÂna  (La  légende  nommée), 
I,  39,  3i3  et  suiv. 

SamghÂrâma  (Sens  du  mot),  II,  436. 

SamgÎti  paryÂîa,  traité  philosophique,  I,  448. 

SÂMKÀçYA,  nom  de  ville,  I,  170,  398. 

SamkantikAs  (Les  sectaires),  II,  358. 

Samkhya  (Rapport  du  système)  avec  celui  de  Çâkya- 
muni, I,  520.  —  Ecole  atomiste,  568. 

SammatÂh  ,  assemblée  des  disciples  d'UpÂLi ,  1 ,  446. 

SampadÎ,  nom  d'un  prince,  I,  427  et  suiv. 

SamskÂra  (Sens  du  mot) ,  I,  5o3  ;  II ,  5 1 6. 

Samudra,  nom  d'un  homme,  I,  367. 

Samdtchtchayâ,  nom  d'une  déesse,  I,  533,  535. 

Samutchtchhraya  (Sens  du  mot) ,  II,  355. 

SamutpÀda.  Voyez  Pratîtya  samutpÂda. 

Samvarôdaya,  nom  d'un  Tantra,  1 ,  537  et  suiv. 

Samvatta  (Sens  du  mot  mâgadhî),  II,  730  et  suiv. 

SamyagÂdjîva,  SammÂâdjÎva  (Sens  des  mots),  II, 
519. 

Samyagdrïchti,  SammÂditthi  (Sens  des  mots),  II, 
519. 
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Samyagvâk,  SammâvÂtchÀ  (Sens  des  mots),  II, 
519. 

Samyagvyâyâma,  SammÂvAtâma  (Sens  des  mots), 
II,  519. 

Samyakkarmànta  ,  Sam.mâeammanta  (Sens  des  mots), 
II,  519. 

Samyaksamâdhi .  Sammâsamâdhi  (Sens  des  mots), 
II,  519. 

SamyaksaSïkalpa ,  Sammâsamkappa  (Sens  des  mots), 
11,5,9. 

Samyaks.mrïti ,  Sammâsati  (Sens  des  mots),  II, 
519. 

Sandhâbhàchyam  (Sens  du  mot),  II,  343. 
Sandjaya,  nom  d'un  Religieux,  II,  45o. 
SandjnÂ  (Sens  du  mot),  II ,  810. 
Santchi,  nom  de  lieu,  II,  694. 
SapadÂnatchârikangga  (Sens  du  mot  pâli),  I,  3 10. 
Sa  pho  to,  transcription  chinoise  de  Sabbatthavâ- 

dina  (?),  II,  358. 
Sapta  kcmârikâ  avadâna,  nom  d'une  légende,  I, 

i56. 

Saptakatnapadmavikrâmin  ,  nom  d'un  Buddha  fu- 
tur, II,  i33. 
Saptôtsadah  (Sens  du  mot),  II,  568. 
SÂRA  SAGGAHA,  traité  religieux  pâli,  II,  3i3. 
Sarvabuddhasamdarçana,  nom  d'un  univers,  II, 

Sarvadjna,  nom  d'un  écrivain  buddhiste,  I,  542. 
Sarvadhyani  vimôkcha  samÂdhi,  etc.  (Sens  de  la 

formule),  II,  788. 
Sarvalôrabhayâstajibhitatvavidhvamsanakara  ,  n. 

d'un  Buddha,  II ,  1  i3. 

SAaVALÔKADHÂTÛPADRAVÔDVÈGAPRATYUTTÎKKA  ,  nom 

d'un  Buddha,  II,  11 3. 
Sarvanivarana  vichkambhin,  nom  d'un  Bôdhisattva, 

1,  222 ,  557. 

SABVAPuxyASAMnTCHTCHAYA  ( La  méditation  du),  II, 
253 ,  420. 

SarvÂrthanâman,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
Sarvarotarauçalya  (La  méditation  du) ,  II,  253. 
Sarvasattvapàpadjahana  (La  méditation  du) ,  II, 
271. 

Sarvasattvapriyadarçana ,  nom  d'un  homme,  I, 
53o.  —  Nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  i64,  2i3  et 
suiv. 

Sarvasattvâddjôhârî,  nom  d'une  Râkchasî,  II,  24o. 
Sabvâsti  vâdàh,  école  philosophique,  I,  446. 
SatatasamitAbhiyukta,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II, 

2 ,  2  1 5  et  suiv. 


Satgarbha,  nom  d'un  Tchâitya,  II,  780. 
Sattâdhikarana-samathà  ,  traité  religieux  pâli,  I, 
3o3. 

SaTTÂNAH   NÂNÀDHIMUTTIRATÂSÂiNAM    (  ScnS   de  l'ex- 

pression  pâlie),  II,  786. 
SÀUTBÂNTiKAs  (Ecole  des),  I,  i  23,  445  tt  suiv. 
448. 

Sectes  nées  du  Buddhisme,  I,  080  ;  II,  356  et  suiv. 
Sekkhiyâ  dhammâ,  traité  religieux  pâli,  I,  3o3. 
SÊLiYAs  (Les  sectaires),  II,  357. 
Seng  kia  LAN  (Sens  de  l'expressioD  chinoise),  II, 
436. 

Seng  kia  pho  chi  cha  ,  traité  religieux  chinois,  I, 
3oi . 

Sens  (La  perfection  des),  II,  2i5  et  suiv. 

Sept  chaînes  (Les)  de  montagnes,  II,  842  et  suiv. 

Sept  corps  (Les)  des  êtres  incréés.  II,  43o. 

Sept  mens,  intelligences  (Les),  II,  43o. 

Sept  parties  (Les)  constituantes  de  la  Bôdhi,  II, 
796  et  suiv. 

Sept  substances  précieuses  (Les),  II,  3  19. 

SÉRIE  des  ornements  de  toutes  les  qualités  (La  mé- 
ditation nommée  la),  II,  273. 

Shambala  ,  nom  de  ville ,  1 ,  54o. 

SiDDHÂRTHA  ,  nom  du  jeune  Çâkyamuni ,  I,  1 4  1;  II, 
388,607. 

SiDDHATTiKÂs  (Les  sectaires),  II,  358. 

SiRKHÂPADA.  Voyez  Ç1E.CHÂPADA. 

SÎLA,  l'une  des  trois  divisions  de  la  doctrine,  II, 
495  et  suiv. 

SiîiHA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2,  3oi. 

SiMHADHVADJA,  nom  d'un  Buddha,  ÎI,  1 13. 

SiMHAGHÔCHA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  1  i3. 

SiMHASÊTU,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  3'oi. 

SiMHALA,  nom  d'un  homme,  I,  2  2  3. 

SiMHANÂDA  (Sens  du  mot),  II,  4oi. 

SiMHANÂDANÂDiN,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  3oi . 

SiMHATCHANDRÂ,  nom  d'une  Religieuse ,  II,  23  1 . 

SiRSHA.  Voyez  Çircha. 

Six  connaissances  (Les)  surnaturelles,  II,  110, 
372,511. 

Six  ÉLÉMENTS  (Les),  II,  5i4.  —  Autre  énumération 

des  six  éléments ,  5 1 6. 
Si.t  espèces  (Les)  d'actions,  II,  787. 
Six  MÉDITATIONS  (Les),  II,  26g. 
Six  MONTAGNES  (Les)  fabuleuses,  II,  842  et  suiv. 
Six  PERFECTIONS  (Les),  II,  157,  544  et  suiv.  Voyez 

Perfections. 
Six  qualités  sensibles  (Les),  II,  5i  1. 


892 


INDEX  GÉNÉRAL 


Six  réceptacles  (Les) ,  II,  5i3  et  suiv. 

Six  sièges  (Les)  des  qualités  sensibles,  I,  488. 

Six  supports  (Les) ,  II,  5i3. 

Six  tremblements  (Les)  de  terre,  II,  307. 

Six  voies  (Les)  de  la  naissance  ou  de  l'existence, 

I,  492  ;  II,  210,  Sog,  5i8. 
Skandhas  (Les  cinq),  ou  attributs  de  la  naissance, 

I,  4 91  et  suiv.  5i  2 ,  592  ;  II,  3/n,  335. 
SmâçÂnikah  (Sens  du  mot) ,  I,  309, 
Smrïti  (Sens  du  mot),  II,  342. 
SoixANTE-DEU,\;  (Les)  fausses  doctrines,  II,  85,  356 

et  suiv. 

Soixante-cinq  (Les)  figures  empreintes  sous  le  pied 

de  Çâkyamuni,  II,  622  et  suiv. 
SoixANTE-Dix-SEPT  (Les)  sujets  de  connaissance,  II, 

SÔMASARMAN,  nom  d'un  roi,  II,  778. 
SoNADAKDA ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  35 1,  407. 
Sons  (Les)  qui  se  produisent  dans  les  univers,  II, 

216  et  suiv. 
SosÂNiKANGGA  (Sens  du  mot  pâli) ,  I ,  Sog. 
SoTÂPATTi,  pâli,  pour  Çrôta  âpatti.  Voy.  ce  mot. 
SÔVASTIKAYA  (Figure  du),  II,  626. 
Sparça  (Sens  du  mot) ,  I,  5oo. 
Sphutârtha,  commentaire  sur  rAbbidharma  kôça , 

1,563. 

Sragdharâ,  I,  557,  600.  Voyez  AryatArâ. 
Sragdharâ  stôtra,  poëme  ainsi  nommé  et  son 

commentaire,  I,  557. 
Stavakarnin,  nom  d'un  homme,  I,  238. 
Sthânâsthânadjnànabalam   (  Sens  du  mot  )  ,  II , 

783. 

Sthâpayitvà  (Sens  du  participe) ,  II,  364  ,  Sgg. 
Sthavira  (Sens  du  mot)  ,1,  288,  297,  565. 
Sthaviràh  SthavieÀisÂm  (Sens  de  l'expression),  I, 
288. 

Stôtras  ou  Éloges,  I,  542,  557  etpassim. 

Stupas  (Tours  nommées),  I,  ii3,  265,  34g  et 
suiv.  372.  —  Manière  de  les  honorer,  425 ;  II, 
93.  —  Apparition  d'un  Stûpa,  i45. — Description 
des  Stûpas,  206,  246. — 'Quels sont  ceux  qui  ont 
droit  à  un  Stûpa,  423.  — Les  Stûpas  d'Açôka, 
672  et  suiv. — Les  Stûpas  de  Kanarî,  781  et  suiv. 

Styâna,  l'une  des  troupes  des  Klêças,  II,  443.  Voy. 
Klêça. 

Subarana  prabhâ,  l'un  des  neuf  Dharmas,  I,  68. 
SuBHADBA,  nom  d'un  homme,  I,  78,  173;  II, 
335. 

SuBHA  suTTA,  traité  religieux  pâli,  II,  448  et  suiv. 


SdbhÛti,  nom  d'un  Sthavira,  I,  465  et  suiv.  II,  2. 

—  Renaîtra  Buddha,  gi. 
Sddarçanas,  dieux  du  septième  étage  de  la  quatrième 

sphère,  I,  61 5. 
SuDASSANA,  nom  d'une  chaîne  de  montagnes,  II,  842. 
SuDHARMA,  nom  d'un  Kinnara,  II,  3;  —  nom  d'un 

Mahâbrahma ,  II ,  io5. 
SudiiabmA,  assemblée  des  dieux,  II,  219. 
Sudjata,  nom  d'un  homme,  I,  260. 
SuDRÏçAs,  dieux  du  sixième  étage  de  la  quatrième 

sphère,  I,  61  5. 
Sugata,  l'un  des  noms  de  Buddha,  I,  77,  626  et 

passim. 

SugatatchêtanÂ,  nom  d'une  Religieuse,  II,  23i. 
SdgatÂvadâna ,  nom  d'un  Sûtra  en  vers,  II,  333. 
SÛKARiKÀ  AvADÂNA,  traité  religieux,  I,  39. 
SukhavatÎ,  nom  d'un  univers,  I,  101,  222;  II, 
25i,  267. 

SukhavatÎ  vyûha,  l'un  des  Mahâyâna  sûtras,  I,  99. 
SukkhavipassannÂ  (L'état  de)  ,  II,  849. 
SumâgadhÂ,  nom  d'une  femme,  I,  3i2,  Sgg. 
SumâgadhÂ  AVADÂNA,  nom  d'une  légende,  566;  II, 
295. 

Sumati  ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  12. 
SuMÊRU,  nom  d'une  montagne,  II,  216  et  suiv. 
SuMUKHAs,  dieux  du  huitième  étage  de  la  quatrième 

sphère,  selon  les  Népâlais ,  I,  6i6. 
SuNANDA,  nom  d'un  Arhat,  II,  2. 
SuNDARA,  nom  d'un  homme,  I,  433. 
Supratichthitatchâbitra ,  nom  d'un  Bôdhisattva, 

II,  182. 

SnpRiYA,  nom  d'un  homme,  I,  78. 
SoRASKANDHA,  Dom  d'un  Asura,  II,  3. 
Sdrêçvaba,  nom  d'un  roi,  I,  533. 
SÛRPÂRAKA,  nom  de  ville,  I,  235-275. 
SÛRYA  (Les  Dêvas) ,  II ,  2. 

SÛRYA  ÇATAKA ,  Ics  Cent  stances  à  la  louange  du  soleil, 
I,  542. 

SÙRYAGARBHA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 

SÛRYÂVARTA  (La  méditation  du)  ,  II,  254. 

SusAMBHAVA,  nom  d'un  roi,  I,  533. 

SusAMPRASTHiTA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 

SusÂRTHAVÂHA  ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2  ,  3o3. 

SusÎMA,  nom  d'un  prince,  I,  359  suiv. 

SÛTRA,  l'une  des  divisions  des  écritures  buddhiques 
du  Népâl ,  I,  6. —  Sûtra  pitaka,  35. —  Explication 
du  mot  Sûtra,  35.  —  Les  Sûtras  attribués  à  Çâ- 
kyamuni ,  36.  —  Leur  caractère ,  37,  5 1 .  —  Leur 
importance  ,71.  —  Deux  classes  de  Sûtras ,  1  o4 , 


DES  NOMS  PROPRES,  NOMS  DE  LIEUX,  ETC. 


12  2,  124,  218,  aSo.  —  Style  des  Sûtras,  107. 

—  Ils  peuvent  servir  à  fixer  des  dates,  II,  487. 

—  Déjà  cités  dans  les  inscriptions  d'Açôka,  729. 
SÈTRÂNTA,  1 ,  6.  Voyez  Sijtra. 

Slttavâdâs  (Les  sectaires),  If,  358. 

Sd VARNA  BHUDJÈNDRA,  nom  d'un  roi,  I,  53i. 

Sdvarna  prabhâsa,  traité  philosophique,  I,  7,  9-  — 

Est  un  Tantra,  628.  —  Il  en  existe  deux,  5 29. 
Scvarna  ratnâkara  tchhatra  kêto,  nom  d'un  Bud- 

dha  futur,  I,  533. 
Sdviçdddha,  nom  d'un  univers,  II,  12^. 
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Sdvikràntavikramin,  nom  d'un  Bôdhisattva,  H,  2. 

Sdyaças,  nom  d'un  roi,  II,  778. 

SvABHÀVA  (Sens  du  mot) ,  I,  44i ,  633. 

SvÂBHÂviKAs  (Système  des],I,  1  i8;/i4i  etsuiv.  485. 

SvAÇAS  (Le  pays  des) ,  I,  362. 

SvÂGATA,  nom  d'uu  homme,  I,  198;  II,  1  26. 

SVARNAPRALAVYANDJANAYA  (Sens  du  mot) ,  II,  635. 

SvASTiKAYA  (Figure  du) ,  II,  625. 

SvAYAMBHÛ,  surnom  d'Adibuddha,  I,  222;  II,  336, 

—  Nom  d'une  montagne,  5o2. 
SvAYAMBHij  PDRÂNA,  traité  religieux,  I,  58i. 


Ta  TCHO0NG ,  traduction  chinoise  de  Mabâsam- 
ghika  (?),  II,  358. 

Takchaçilâ,  nom  de  ville,  I,  362  ,  373  et  suiv.  II, 
689  et  suiv. 

Takchaka,  nom  d'un  Nâga,  II,  3. 

Tamâlapatratchandanagandha,  nom  d'un  Buddha 
futur,  II ,  94 ,  1 1  3. 

TÀMRA  çÂTÎYÂH,  école  philosophique,  1 ,  446;  II,  357. 

TÂMRADVÎPA  (L'île  de),  I,  223. 

TÂMRAPARNA.  Voyez  Tâmradvîpa. 

Tâmraparnîyas  (Les  sectaires),  I,  569;  II,  5i3. 

Tan  MO  KHiEOu  to  ,  transcription  chinoise  de  Dhar- 
maguptas,  I,  446;  II,  358. 

Tantras,  rituels  ascétiques,  I,  5i,  65.  —  Ne  sont 
pas  comptés  parmi  les  livres  sacrés,  68. —  Con- 
tiennent les  formules  magiques,  523.  —  Sontdes 
emprunts  faits  aux  croyances  des  Çivâïstes,  52  5. 

—  Epoque  de  leur  introduction  au  Népâl,  549. 

—  Leur  doctrine ,  558  et  suiv.  —  Divisés  au  Tibet 
en  quatre  classes,  638. 

TathÂgata,  l'un  des  noms  du  Buddha,  I,  74,  110, 

626.  Voyez  Buddha. 
Tatbâgata  gdhyaka,  i'un  des  neuf  Dharmas,  I,  68, 

542. 

TchÂilaka,  espèce  de  Religieux  buddhiste,  I,  57; 
II,  392. 

TcBÂiTYAS  (Edifices  nommés),  I,  348,  63o. —  La 

baguette  du  Tchâitya,  269,  261. 
TcHAKiiA  (Le)  du  pied  de  Çàkyamuni,  II,  646  et 

suiv. 

TcHAKRAVÂLA  (Scus  du  mot),  II,  832. 

TcHAKRAVÂLA,  nom  d'une  montagne,  II,  i48,  216 
et  suiv.  842  et  suiv.  —  Tchakravâla  parvataya, 
l'un  des  signes  du  pied  de  Çàkyamuni,  63o. 

TcHAKRAVARTiN ,  roi  souverain  des  quatre  parties  du 


monde.  Voyez  B.^lakchakravartin  ,  II,  99.  — 
Le  Tchakravartin  possède  seul  les  sept  choses 
précieuses,  4 16. 

TcHAAipÀ,  nom  de  ville,  I,  149,  SSg. 

TcHAMPÙ,  livres  sanscrits,  I,  i4,  io3. 

TcHANDAKA,  nom  d'un  homme,  I,  385. 

TcHANDRA  (LesDévas),  II,  2. 

TcHANDRAGDPTA,  nom  d'un  écrivain  buddhiste,  I, 

54o.  —  Nom  d'un  roi,  II,  778. 
TcHANDBA  kÎrti  ( L'Atchârya) ,  écrivain  buddhiste, 

r,  559. 

TcHANDRA  PRABHA,  nom  d'un  Sûtra,  I,  160.  — 
—  La  méditation  du  Tchandra  prabha.  II,  2  53. 

TchandraprabhàsvararÂdja  ,  nom  d'un  grand  nom- 
bre de  Bôdhisattvas,  II,  23o. 

TcHANDRÂRK-iDÎPA,  Synonyme  de  Tchandrasûryapra- 
dîpa,  II,  337.  Voyez  ce  mot. 

Tchandrasoryapradîpa,  nom  d'un  Buddha,  II,  ii 
et  suiv.  33o. —  Ses  huit  fils,  333. 

Tchasdrayimalasùryaprabhâsaçrî,  nom  d'un  Bud- 
dha, II,  242. 

TchÀpÂla  tchâitya,  nom  d'un  temple,  I,  74,  84. 

TcHÀRVÂKAs  (Les  sectaires) ,  II,  409. 

TCHATORDTÎPATCHAKRAVARTINS  (  Lcs  rois)  ,  II,  4,  l3 

et  suiv.  307. 

TCHATDRMAHÂRÂDJAS  et  TcHATDRMAHÂRÂDJAKÂYIKAS  , 

dieux  du  plus  élevé  des  six  cieux,  I,  601;  II, 

98,  i45. 
TcHÊLA.  Voyez  Tcbâilak.a. 
Tchêtiyagiri,  nom  de  lieu,  II,  688. 
TcHEN  THA  LO  PO  LA  PHO ,  transcription  chinoise  de 

Tchandraprabha ,  II,  358. 
TcHÊTiYAvÂDÀs  (Les  sectaires),  II,  357. 
TcHHOs-GOS-GsuM-PA  (Seus  dc  l'expression  tibétaine) , 

I,  3o6. 
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TcHiTBADHVADJA,  noiïi  d'uti  Religieux,  II,  265. 
TcHUNDA,  nom  d'un  homme  ,  1 ,  1 78  ,  18 1  ;  II,  i  26. 
TcHYU  (Sens  du  radical)  ,11,  3i3. 
TchydtïusapattidjnÂnabalah  (Lecture  et  sens  du 

mol),  II,  794. 
Tei.es  dhÛïangga ,  traité  de  discipline  pâli,  I,  3o5. 
Terasa  dhùtangga.  Voyez  Teles  dhûtangga. 
Thûpavamsa  ,  traité  pâli  sur  les  Stûpas,  1 ,  35 1 , 596  ; 

II,  342  et  suiv. 
TicHYA,  nom  d'un  homme,  1,  456. 
TiCHYA  BAKCHiTÂ,  nom  d'une  femme,  I,  149,  893 

et  suiv. 

TÎRTHiKÔPÂsAKA  (Sens  du  mot),  I,  280. 

TÎRTHYAs  et  TÎRTHAKAS  (Luttc  des)  contre  Çâkya- 
muni,  I,  162-189,  190-194-  —  Prédiction  con- 
cernant les  Tîrthyas,  II,  i65  et  suiv. 

Tissa,  nom  d'un  homme,  II,  716. 

Topes  (Édifices  nommés),  I,  35o.  Voyez  Stûpas. 

TÔKANAYA  (Signe  du),  II,  628. 

TÔSALÎ,  nom  de  ville,  II,  673  et  suiv. 

TrÂilôkyavikramin,  nom  d'un  Bôdhisattva ,  II,  2. 

Trâitchîvabikah  (Sens  de  l'expression),  I,  3o6. 

Transmigration  (Sous  quelle  forme  renaissent  les 
hommes  par  l'effet  de  la) ,  II ,  Sg  et  suiv. 

Trapdcha,  nom  d'un  homme,  I,  389. 

Trapukarnin,  nom  d'un  homme,  I,  238. 

Tbayastrimças  (Dieux),  I,  6o4;  II,  219.  —  Ont 
pour  chef  Indra,  249  279. 

Tremblement  de  terre  (Les  huit  causes  d'un),  I, 
8 1 .  — -Six  espèces  de  tremblements  déterre,  262  ; 
II,  4,  307. 

Trente  vertus  transcendantes  (Les),  II,  552. 

Trente-deux  caractères  de  beauté  (Les) ,  ou  si- 
gnes caractéristiques  d'un  grand  homme,  I,  346; 
II,  3o ,  553  et  suiv. 


UcHNÎCHA  (Sens  du  mot) ,  II,  558. 

Udâna,  traités  philosophiques,  I,  57.  —  Sens  du 

mot  Udâna,  58. 
Udâyi.  Voyez  Udjâyin. 
Udayibhadra.  Voyez  Udjâyin. 
Udigalla,  Udilla  (Sens  des  mots),  II,  385. 
Udjâyin,  nom  d'un  prince,  I,  358;  II,  45 1,  483, 

688. 

Udraka,  nom  d'un  Rïchi,  I,  385. 
UpâdÂna  (Sens  du  mot) ,  I,  494. 
UpÂdÂya  (Sens  du  mot) ,  II,  38g. 


Trente-sept  conditions  (Les)  qui  constituent  l'état 
de  Bôdhi,  II,  249  ,  43o. 

Trïchnâ  (Sens du  mot),  I,  497.  —  L'une  des  troupes 
de  Kléças,  II,  443.  Voyez  Klèça. 

Tbiçangko,  nom  d'un  roi,  I,  207.  —  Sa  légende 
est  postérieure  au  temps  où  vivaitÇâkyamuni,  2 1 5. 

Trîçarana  (Sens  du  mot) ,  I,  63o. 

Trikanda  çêcha,  vocabulaire  sanscrit  postérieur  au 
Buddhisme,  I,  524;  II,  333.  —  Époque  présu- 
mée de  sa  rédaction ,  5o8. 

Triks'ha  (Recherches  sur  le  mot) ,  II,  499,  5o6  et 
suiv. 

Tripitaka,  la  réunion  des  trois  classes  de  recueils 

buddhiques,  I,  35,  564. 
Triratna,  les  trois  objets  précieux,  I,  221. 
TiiiYÂNA.  Voyez  Trois  chars  (Les). 
Trois  appuis  (Les) ,  I,  344 ,  63o. 
Trois  Açravas  (Les),  II,  822. 
Trois  chars  (Les),  II,  3i5. 

Trois  divisions  (Les),  ou  parties  de  la  doctrine, 
d'après  le  Sâmafiiïa  phala,  II,  495  et  suiv. 

Trois  ÉLÉMENTS  intellectuels  (Les) ,  II,  5i6. 

Trots  espèces  de  douleurs  (Les),  II,  68. 

Trois  espèces  de  misères  (Les),  II,  57  et  suiv. 

Trois  espèces  de  sensations  (Les),  I,  459. 

Trois  objets  précieux  (Les).  Voyez  Triratna. 

Trois  régions  (Les),  ou  Éléments,  II,  5i6,  807. 

Trois  sciences  (Les) ,  If,  110,  872. 

Trois  sujets  d'opinions  (Les),  I,  457;  II,  324, 

Trois  tours  de  la  loi  (Les),  II,  890. 

TsoG-PU-PA  (Sens  de  l'expression  tibétaine),  I,  3 10. 

TucHiTAs,  dieux  du  quatrième  ciel,  I,  109,  Sgg, 
606;  II,  279. 

TuLAKUTCHi,  nom  d'un  prince,  I,  358. 

TcBUCHKAs  (Les  rois),  I,  SgS. 

u 

Upadêça,  traités  sur  les  doctrines  ésotériques ,  I , 
65.  —  Sens  du  mot  Upadêça,  625. 

Upadhi  (Sens  du  mot),  I,  Sga. 

Upagana,  nom  d'un  homme,  I,  38g. 

Upagupta,  nom  d'un  Religieux,  I,  i33,  i4C,  221, 
226, 377,  424 , 434. 

Upâli,  disciple  de  Çâkyamuni  et  compilateur  du 
Vinaya,  I,  45,  678.  —  Chef  d'une  école' philo- 
sophique, 446, 569. 

Upananda, nom  d'un  Arhat,  II,  2.  —  Nom  d'un  Nâga, 
II,  3. 
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Upâsaka,  Upâsikâ  (Sens  des  mots),  I,  279. 
Upasêna,  nom  d'un  Religieux,  I,  627. 
Upatissa  ,  surnom  de  Çâriputtra ,  1 1 ,  7 1 5  et  suiv. 
Upâya  KÂoçALYA  (Sens  du  mot),  II,  55o, 
Upé^dra  ,  l'un  des  noms  de  Vicbriu ,  1 ,  1 3  i . 
Upôsatha,  cérémonie  des  buddhistes,  II,  45o. 
UnAGASÂRA  (Sens  du  mot) ,  II,  421. 
Urcmdnda,  nom  d'une  montagne,  ! ,  878. 
Uruvilvâ,  nom  de  lieu,  I,  77. 
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UrcvilvÂkâçyapa,  nom  d'un  Arliat,  II,  1,  126, 
293. 

Utkatà,  nom  de  ville,  I,  207. 
Utpala,  nom  d'un  Nâga  ,  II,  3. 
Utpalâ,  Utpalavarnâ,  noms  d'une  Religieuse,  I, 

181,  278, 399;  II,  407. 
Uttara,  nom  d'un  homme,  I,  176,  334. 
Uttarakorc,  nom  d'un  continent,  I,  177,  539. 
Uttaramati,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 


VÂchpa,  nom  d'un  Arhat,  II,  i,  292. 
YaçibhÎita  (Sens  du  mot) ,  II,  289. 
Vâdariyâs  (Les  sectaires),  II,  358. 
Vadjra  âtchârya,  prêtre  népâlais,  I,  527. 
Vadjraçdtchi,  traité  de  polémique,  1,  21 5.  —  Nom 

d'un  Religieux  buddhiste,  557. 
Vadjra HRÏDAYA,  nom  d'un  Dhâranî,  I,  543. 
V.ADJRA  RDTCHi,  nom  d'une  caverne,  I,  222. 
Vadjramandà  ,  nom  d'un  Dhâranî,  I,  543. 
Vadjrapâni,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  117,  557  ;  — 

est  fils  d'Akchôbhya,  538. 
'Vadjra  sattva  ,  nom  du  sixième  Dbyâni  Buddha ,  I , 

525. 

Vadjra  tchhèdika,  traité  philosophique,  I,  7. — Tra- 
duit du  tibétain,  73. — Résumé  de  la  Pradjnâpâ- 
ramitâ,  465,  593;  II,  338. 

VÂibhAchika,  système  philosophique ,  I,  445  et  suiv, 

VÂiçÀLÎ ,  nom  de  lieu ,  1 ,  74,  86. 

VÂiçÂRADYA  (Sens  du  mot),  II,  346,  4o2. 

VÂiçÊCHTKAs  (L'école  des) ,  I,  568. 

VÂIÇRAVANA,  nom  d'une  divinité,  I,  i32.  —  D'un 
Mahârâdja,  II,  3,  239. 

VÂiDÈHi,  nom  d'une  femme,  II,  3,  3o4,  449. — 
Vâidéhî,  Vêdêhî,  la  même  que  Çrîbbadrâ,  482. 
Voyez  ÇrÎbhadrâ. 

VÂiPDLYA  (Traités  nommés),  I,  62.  — Sont  posté- 
rieurs aux  Sûtras,  i24,  127,  438. — Nom  d'une 
montagne,  II,  847. 

VÂiRÔTCHANA,  nom  d'un  Buddha,  I,  117,  557. 

VÂiRÔTCHANARAÇMi-PRATiMANDiTA,  nom  d'un  univcrs, 
II,  253. 

Vakkula,  nom  d'un  Sthavira,  I,  391  ;  II,  2,  1 26. 
Vakealin,  nom  d'un  Rïchi,  I,  267,  892. 
Varaprabha,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  1 3  et  suiv. 
Vardhamânakaya  (Figure  du),  II,  627. 
VardhamAnamati ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2. 
VÂRisÂRA,  nom  d'un  roi,  II,  778. 


Varna  (Sens  du  mot) ,  II,  3i4. 
Vardnadatta,  nom  d'un  Bôdhisattva ,  II,  2. 
VÂSAVADATTÀ,  nom  d'une  femme,  I,  i46. 
Vasichtha,  nom  d'un  Rïchi,  I,  542. 
Vasubandhd,  auteur  de  i'Abhidharma  Kôça,  I,  563, 

57  ï  ;  II ,  359. 
Vascdharâ,  nom  d'une  déesse,  I,  542. 
VÂSDKi,  nom  d'un  Nâga,  II,  3.  ^ 
Vascmitra,  écrivain  philosophique,  I,  447,  566, 

568.  —  Est-il  le  même  que  Vasubandhu?  II, 

359. 

Vascs  (Les  huit);  leur  place  dans  le  panthéon  bud- 

dhique,  I,  6o5. 
Vatchtchasôdhaké  ,  gardes  Tchandâias,  II,  778. 
VÂTSÎPDTTRA,  nom  d'un  chef  de  secte,  II,  489  et 

suiv. 

VÂTSÎPUTTRÎYÂH,  école  philosophique,  I,  446,  Sôg; 

II,  357,  489. 
Vêdalla  (Sens  du  mot  mâgadhî),  II,  780  et  suiv. 
Vèdas  (Les)  rejetés  par  les  Buddhistes,  I,  547. 
VêdanÂ  (Sens  du  mot),  I,  499. 
VÉHiCDLE.  Voyez  Mahâyâna.  —  Les  trois  véhicules, 

II,  5i  et  suiv.  81.  —  Le  grand  véhicule,  I,  478; 

II,  58,  57. 
VÊMATCHITRA,  nom  d'un  Asura,  II,  3. 
Vibhâdjya  vÂdinah,  école  philosophique,  I,  446; 

II,  357. 

ViBHÀCHÂ,  école  philosophique,  I,  567. 
ViçÈCHAMATi,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2,  12. 
VicHKAMBHiN,  Hom  d'un  Bôdhisattva,  I,  224. 
ViCHND;  son  rôle  dans  la  mythologie  buddhique,  I, 
182 , i84. 

ViCHNUMiTRA  et  ViscHUMiTRA  (?),  nom  d'un  Religieux, 
I,  568. 

ViçichtatchÂritra ,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  182, 
233  et  suiv. 

ViçcddhatchÂritra,  nom  d'un  Bôdhisattva  ,11,  182. 
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Viç  VABHÛ ,  nom  d'un  ancien  Buddha,  I,  2  2  2  ;  II,  5o/i . 
ViçvAÇRADHADJNÂNABALAM  (Sens  du  mot) ,  II,  784. 
Viç?AMiTRA,  nom  d'une  caverne,  II,  779. 
ViGVAPÂNi,  nom  d'un  Bôdhisattva,  I,  117. 
ViDÊHA,  nom  de  pays,  I,  421. 
ViDJNÀNA  (Sens  du  mot),  I,  5o2.  —  Est  le  sixième 

organe,  636 ;  II,  476 ,  5 1  2  et  suiv. 
'VidjnÂna  kÀya,  traité  philosophique,  I,  448: 
'^'idjnânânantyÂyatanam  (Sens  du  mot),  II,  812. 
ViDïÂ  CHADAKCHARÎ  (La  formule  magique  dite),  I, 

225. 

ViGÂTAÇÔKA,  fils  de  Bindusâra,  I,  36o. 

ViHÂRAS  (Monastères  nommés),  I,  286,  63o.  —  Vie 

religieuse  dans  les  Vihâras,  3i3.  —  Description 

des  Vihâras,  II ,  206 ,  3 17.  — Lieu  de  promenade 

attaché  aux  Vihâras ,  4 1 4. 
ViMALA,  nom  d'un  univers,  II,  161.  —  Nom  d'une 

méditation,  26g. 
ViHALABHAsÂ  (La  méditation  de  la ) ,  II,  269. 
ViMALADATTÂ,  nom  d'une  femme.  If,  268. 
ViMALAGARBHA  (La  méditation  du),  II,  254.  —  Nom 

d'un  Bôdhisattva,  268  et  suiv. 
ViMALÀGRANÊTRA,  nom  d'un  Bôdhisattva,  If,  17. 
ViMALAMiTRA,  nom  d'un  homme,  II,  358. 
ViMALANÊTRA ,  nom  d'un  Bôdhisattva ,  II ,  1 4 ,  268  et 

suiv. 

ViMALANiRBHÂsA  (La  méditation  de  la),  II,  269. 
ViMALAPRABHÂ  (La  méditation  de  la),  II,  2  54. 
ViMBARA  (Sens  du  mot) ,  II,  422. 
ViMATiSAMDDGHÂTiN,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  la. 
ViiMÔKCHA.  Voyez  Hoit  moyens  D'affranchissement 

(Les),  II,  347. 
ViMDTTi.  Voyez  Vimôkcha. 

ViNATAKA,  nom  d'une  chaîne  de  montagnes,  II,  842. 

ViNAYA  PiTAKA,  traité  de  discipline,  I,  35. — Vinaya 
Sûtra  ou  Patra,  ouvrage  népâlais,  36,  38,  559. 
—  Vinaya  kchudraka  vastu,  recueil  de  traités  de 
discipline  religieuse,  I,  565.  —  Attribué  à  Nâ- 


Yaças,  nom  d'un  Sthavira,  I,  873,  897  et  suiv. 
YaçaskÀma,  nom  d'un  Bôdhisattva ,  II,  i4,  335. 
YaçôdharÂ,  nom  d'une  femme,  I,  278;  II,  2, 
164. 

Yaçômitra,  nom  d'un  écrivain  buddhiste,  I,  563, 
566.  —  Citations  de  son  commentaire  sur  l'Abhi- 
dharma  kôça,  571  et  suiv.  —  Est-il  le  même  que 
Vimalamitra?  II,  358. 


gârdjuna,  II,  53o.  —  Déjà  cité  dans  les  inscrip- 
tions d'Açôka ,  729. 

ViNiRBHÔGA,  nom  d'un  Kalpa,  II,  227. 

ViPAÇYiN,  nom  d'un  ancien  Buddha,  I,  222,  317; 
II,  5o3 ,715. 

ViRADJA ,  nom  d'un  univers ,  II ,  4  2  et  suiv. 

ViRADJAPRABHA,  nom  d'un  Buddha,  I,  102. 

ViRÙDHAKA,  nom  d'un  Mahârâdja,  II,  3,  24o. 

VirùpÀkcha,  nom  d'un  Mahârâdja,  II,  3. 

VÎRYA  PÂRAMITÀ,  l'une  des  six  perfections,  II,  548- 

VisTÎRNAVATÎ ,  nom  d'un  univers,  II,  274. 

VisDDDHi  MAG6A,  ouvragc  pâli  du  commentateur 
Buddhaghôsa,  11,844- 

VÎTÂçÔKA,  nom  d'un  prince,  I,  4i5  et  suiv. 

VÎTARÂGA  (Sens  du  mot),  II,  5oi. 

ViTGHiKiTSÀ  et  ViTCHiKiTCHTCHHÂ ,  i'une  des  troupes 
de  Klêças,  II,  443.  Voyez  Klêça. 

ViVARA.  Voyez  Vimbara. 

VôdÂna  (Sens  du  mot),  II,  792. 

Voie  (La)  sublime  composée  de  huit  parties,  I,  85; 
11,519. 

Vrïchasêna,  nom  d'un  prince,  I,  43o. 

Vrïdji,  nom  d'un  édifice,  I,  75. 

Vrïhadratha,  nom  d'un  roi,  II,  778. 

Vrïhaspati,  nom  d'un  prince,  I,  43o. 

Vrïhatphalas,  dieux  du  troisième  étage  de  la  qua- 
trième sphère,  I,  61 4. 

Vrïkchamûlik-Ah  (Sens  du  mot),  I,  Sog. 

VotthÂnam  (Sens  du  mot  pâli) ,  II ,  798. 

Vyâkarana,  grammaires,  I,  5i. — Ouvrages  narra- 
tifs, etc.  54-  —  Explication  du  mot,  ibid. 

Vyâkarana  KÂdndinïa,  nom  d'un  Brâhmane,  I, 
53o.  _ 

Vyakta  (Sens  du  mot) ,  II,  489. 

Vyandjana  (Sens  du  mol  mâgadhî),  II,  780  et  suiv. 

VyÂsa  (Ouvrage  attribué  à),  I,  568. 

VyÙharÂdja,  nom  d'un  Bôdhisattva,  II,  2.  —  La 
méditation  de  Vyûharâdja,  254- 


Yakchas  (Les);  leur  place  dans  le  panthéon  bud- 
dhique,  I,  600;  II,  54- 

YamÂntaka,  nom  d'une  divinité,  I,  55 1. 

YÂMAS  (Les);  leur  place  dans  le  panthéon  bud- 
dhique,  I,  6o5. 

YÂNA  (Sens  du  mot),  II,  3i5.  Voyez  Char,  Véhi- 
cule, Mahàyâna. 

YÂTHÂPAMTARI  (ScUS  du  mot),  I,  8  10. 
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Yathàsanthatikangga  (Sens  du  mot  pâli),  I,  3io. 
YÀTNiKAS  (La  secte  des),  I,  hii,  443  ei  suiv. 
Yeou  pho  se,  transcription  chinoise  de  Upâsaka. 

Voyez  ce  mot. 
Yeod  kan  tha,  transcription  chinoise  de  Yugam- 

dhara.  Voyez  ce  mot. 
YÔ6A  (La  pratique  du) ,  II,  4- 
YÔGA-AvATCHARA  (Sensdu  mot) ,  II,  354- 

w 

Wen  chu  sse  li,  transcription  chinoise  de  Mandjuçrî,  I, 

z 

Zas-bïis  mi  len-pa  (Sens  de  l'expression  tibétaine),  I,  3( 


YÔGA  TANTRA,  formules  magiques,  I,  567. 
YÔGÂTCHÂRA,  système  philosophique,  I,  445  et  suiv. 

5io-,  II,  5i3. 
YÔGIN,  celui  qui  pratique  le  YÔGA,  II,  4- VoyezYÔGA. 
Y'ÔNAK.A,  habitant  du  pays  de  Yôna,  I,  628. 
YuGAâiDHARA,  nom  d'une  chaîne  de  montagnes,  II, 

842. 

Yui\i,  traduction  tibétaine  de  Mâtrïkâ,  I,  48. 


1.3. 


-8. 


FIN  DE  L'INDEX  GÉNÉRAL. 
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